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ु दो शब्द 


कतिपय ग्रन्थ प्रमाणबहुल होते हैं ओर $कुछ प्रमेयबहुल, किन्तु आचार्य 


धमकी ति प्रणीत प्रस्तुत अधाणवातिक ग्रन्थ समस्त परिकरबहुल है। इतना ही 


नहीं महायान सप्तवर्णों' की अनोखी सुषमा से गुम्फित इन्द्रधनुष का जो चित्रण 
इसमें प्रतिफलित किया गया है वह अनोखा है। कोई एक लोकोत्तर प्रचण्ड- 
मार्तण्ड है । उसके सामने कुछ दूर सपरिवार अविद्या को निहारिका का विशाल पटल 
वितानित है, उस पर प्रतिबिम्बित सौचिरर्मियों का अ्रखर तेज निहारिका के करणो के 
द्वारा सात वर्णो में विभाजित होकर जो मोहकरूप घारण कर रखा हे उसका उद्गम 
केन्द्र एकमात्र बही प्रमाणभूत जगद्हितेषी सुगतमातंण्ड है ॥ दिङ्नागीय 


'प्रसाणसमुच्चय” समस्त विषयवस्तु का प्रतिबिम्बन प्रमाणवातिक के आदर्श तळ पर 


जिस मनोहारी एवं सशक्त कला से किया गया है वह विचारशील महितदक उसको कौंच 
से झमने लग जाता है । 'प्रमाणसमुच्चय' यदि एक विशाल आम्रकट है. तो घर्मकीति- 
का प्रमाणवातिक मधुर अङ्गुरों की एक अद्भुत वाटिका है। अतएव श्री अयंट भट्ट 
ने धर्मेकीति के बहुचवित वाक्यों के पुनः पुनः चर्वण में एक लोकोत्तर माधुरी को 
अनुभूति की-- ः 
वरं हि थाम्यँकीत्यंष चवितष्वपि चर्वणम्‌ ! 
निष्पीडितापि मृद्वीका ननु स्वादं जहाति किम्‌ ? ॥ 
प्रमाणवातिक के ऐसे ही लोकोत्तर गुणों का आकर्षण_श्रमाणवातिक पर कुछ 
लिखने का मल स्रोत है। इस विषय का बिशेष विचार भुमिका में किया गया है। 
परमादरणीय महापण्डित राहुल सांकृत्यायन कहा करते थे, “महायानिक घारा 
तिब्बत के धरातल षर जाकर जिस विपुल गम्भीर एवं व्यापकरूप में प्रवाहित हुई है 
उसको देखकर तिब्बवी विद्वानों का लोहा मानना पड़ता है” । यद्यपि तिब्बती परम्प- 
राओ के अनुरूप आदरणीय लामा तारानाथ ने “भारत में बोद्धघर्म का इतिहास” 
लिखा है उसके विषय में भी इचेरवात्स्को के उद्गाय इस प्रकार, है-“दिङ्गवाग ओर 
घर्मकीति फे जीवन जैसा कि तिब्बती इतिहासकाइ तारानाथ, बुस्टोव तथा अन्य ने 
अंकित किया है, सर्वथा अविएवसनीय पुराण-कथाशास्त्रीय विवरणों से इतने परिपूर्ण 
हैं कि इनसे सत्य के थोड़े-से अंशों का भी निर्धारण एक कठिन कार्य हो जाता है ।” | : 


१. अन्य यानों की अपेक्षा महायान की सात विशेषताए --- र 

१. आलम्बतमहत्त्व २. प्रतिपत्तिमहत्त्व ३. ज्ञानमहत्त्व ४. वीर्यारम्भमहुत्त्व ५. उपायकौ- 
शलभहच्व ६. समुदागममहत्त्व तथा ७, बुद्धकभंमह्त्व । 
भहायानसूत्राववद ६-६० का 

२. प्रमाणभूताय जगढितेषिणे प्रणम्य शास्त्र सुगताय तायिने । व 
क्रुतकंसंभ्रास्तजनानुकम्पया प्रमाणसिद्धिविधिवद्विघीयते ॥ र 
- भ.वा. जम. ६ | 
३. हेतुबिन्दु-टीका पू. १ 
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पादित किया गया हे | तकंशास्त्रीय हष्टि से देखने पर साभास साधन एवं दूषण 
परार्थानुमान परिच्छेर में तथा साभास प्रत्यक्ष एवं अनुमान अन्य तीन परिच्छेदों में 
ब्रतिपादित है । 
प्रमाणवातिक के मूल प्रतिपाद्य विषयों में से निर्वाण, सर्वज्ञता एवं मागें के 
हवरूप का प्रतिपादन 'प्रमाणसिद्धि' परिच्छेद में प्रमाणसमुच्चय कै मंगलाचरण के 
बातिक के रूप में प्रतिपादित है तथा “प्रमाणभूताय जगद्धितेषिणे प्रणम्य शास्त्रे सुगताय 
ठाथिने” द्वारा जगद्‌-हितेषित्व आदि चार हेतु भगवानु को प्रमाणभूत सिद्ध करने के 
प्रयोगं के रूप में बतलाये गये हैं। इन अनुलोम एवं विछोम हेतुओं द्वारा सर्वज्ञ को 
अनस्तिता, असम्भवता एवं दुज्ञेंयत! की आ्रान्तियों को निर्मूल करते हुए सम्पुर्ण महायान 
मार्ग-फल का व्याख्यान किया गया हैं। आशय-सम्पत्ति भहाकरुणा एवं बोधिचित्त, 
घ्रयोग-सम्पत्ति नैरात्स्यज्ञान एवं अन्य पारमिताओं का निरन्तर अभ्याल करने से 
गम्भीर एवं उदार घर्मकाय एवं रूपकाय को प्राप्ति का मार्गक्रम प्रशस्त किया गया है। 
इसमें मागं के वस्तु-विषय के रूप. में चार आयेसत्यों की मीमांसा विस्तार से प्रतिपा- 
दित है। इस कारण प्रभाणवातिक बौद्ध विनयेजनों के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण उपदेश- 
शास्त्र हैं। परन्तु विषय को गम्भीरता एवं भाषा की प्रौढता, इन दोनों के समुच्चय से 
यह ग्रंथ अपने रचयिता के जीवन-काल प्रें हो कठिन शास्त्र के रूप में प्रसिद्ध हो गया 
था। इसलिए ग्रन्थ के अन्त में “सागर में नदियों के विलीन हो जाने की भाँति यह 
शास्त्र भी अपने रचयिता के साथ ही विलोन हो जायेषा” ऐसा भाव ग्रंथकार ने व्यक्त 
| किया है। 
कः, प्रमाणवातिक सहित आचार्य धर्मकोति को सम्पूर्ण रचनाएँ आचाय शाक्ष्यबृद्धि, 
देवेख्द्र-बृद्धि, प्रज्ञाकरगुप्त, रविगुप्त, यमारि आदि की टोका-टिप्पणियों सहित सेकड़ों 
प्रमाण ग्रंथों का भोट भाषा में झनुवाद हुआ और आगे चलकर समस्त प्रमाण शास्त्रों 
को अध्ययन फे आधार के रूप में प्रमाणबातिक को ही चुना गया, जिस पर भोट विद्वानों 
तें अनेक टीकाएँ खिल्ली हैं। कुछ वर्ष पुवं तक इसकी अविच्छिन्न रूप में अध्ययन- 
अध्यापन परम्परा रही है । काल के प्रभाव से एसे महत्त्वपूर्ण ग्रंथ की अध्ययन परम्परा 
 भारतवषं में लुप्त हुई ही, साथ ही, ग्रन्थ मात्र भी बहुत सखय तक क्षनुपलब्ध रहा। 
 महापण्डितराहुल साँकृत्यायन ने मोट देश से इसको मूल पांड्लिपि लाकश पुनः भार- 
तीय विद्वानों को उपलब्ध करा दिया । परन्तु उसका प्रामाणिक सम्पादन होना शेष रह 
, गया था । ऐसे महत्त्वपुर्ण ग्रन्थ का महापण्डित स्वामी योगीन्द्रानन्द जी ने हिन्दी अनुः 
वाद करके जिज्ञासुजनों के लिए एक मूल्यवान्‌ कार्यं किया ह्वै । अध्ययन-अध्यापत- 
परम्परा के क्षभाव में अनुवादक को अनेक कठिनाइयों का सामना करना पड़ा होगा। 
अनेक स्थलों पर परम्परागत सिद्धान्तों से कुछ मतभेद भीं हो सकते हे, फिर भी यह 
हि काये नितान्त प्रशंसनीय है। इस कुशल कमं से स्याय-वाइमय को वृद्धि, पुष्टि एवं _ 
. जगत्‌-कल्पाण हो, ऐसा मेणा प्रणिघान है । | 
प्रोश एस० रिनषोष्ठे 


८ - सारवाथ, वाराणसी निदेशक _ 
___ बोद्वपूर्णामा २०४८ केन्ट्रीय उच्च तिब्बती शिक्षा संस्थान, 
‘ तीशी | 





PREFACE 


१ feel greatly honoured and at the same time embarrassed when my 
revered teacher Svami Yogindrinandji—who was instrumental in bringing me 
to Nava Nalanda Mahdvihaira Rescarch Institute, Nalanda in 1952 to be 
introduced to the world of Buddhist ideas—asked me to write a few intro- 
ductory words In English on the present edition and Hindi translation of the 
Pramanavartika with Prajfiakaragupta’s Commentary Vartikalaiikara. Honoured 
because Svimiji wants this humble self to write on a profound work and emba- 
rrassed because Iam not a specialist in the subject and therefore cannot 
evaluate the great contribution Svamiji has n:ade in bringing this magnum 
opus of Dharmakirti to the world of scholars in this present edition. 

For many years in Varanasi, Svami Yogindranandji has been studying 
Pramanavartika and working on its Hindi comentary and whenever 1 visited 
him I found Svimiji involved in it even at his advanced age. 


1 was really 
inspired to see my.old teacher engrossed in the text. 


It may be mentioned here that in the present edition of Pramanavidrtike the 
translation is not word-to-word but it gives the purport ( bhavértha ) and some 
‘times explanation with the referance material. The aim of ‘translator is to 
bring home to the reader the bought content of the text zs the author of trans- 
lation has understood it, Translation in.my view is the most difficult task and 
sometimes it be:omes transcreation but to rightly interpret the original . 


author is the main aim of the translator in which Svaimiji has been largely 
successful. 


In the Buddhist world, names of Dignaiga aad Dharmakirti shine like 
brilliant stars. They are the two great lustres of Buddhist Science, as Th. Stche- 
rbatsky has rightly pointed out.’ ‘The contribution of these great masters to 
Buddhist 1021८ and epistemology remains yet unsurpassed in the history of 
Buddhism. Buddhists have always called logic asa doctrine of logical reasons 
hetasidyg and doctrine of sources of knowledge as 87404१८०५८. 

According to Stcherbatsky, the celebrated translator of the NyZyabindu 


of Dharmakirti, the system had apparently no special connection with 


Buddhism as a religion ३. ८. as the teaching of path towards salvation. It 


Mf Cin. Es 2 LU NEN प्यासा 
1. Th. Stcberbatsky : Buddhist Logie ( Dover publications, New York. 1962) 
Vol. 1, 9. 1 





(१ ) 

claims to be the natural and general logic of huraan understanding ( 14४१० 

sidya’). But as mentioned in Professor Venerable 5. Rinpoche’s introductory 

Remarks ( ubhdsamsé ) in the present work, ultimate aim of the hetuvidyg is 

also to lead the persons under training ( ०८५००7८) to the path of liberation 

( nirvana ). The great liberator, the Tathagata, Gautama the Buddhas wanted 

people to examine his teachings also through logical process and not blindly 

follow him. Hence the importance of works of Vasubandhu. Dignaga, Dharma- 
kirti and other great &ciryas of 25958 96 cannot be undermined in any system 
of human knowledge. 

The Pramagavartika is regarded as Jandmark in the history of Buddhist 
philosophy and the study and knowledge of this work, which was considered 
one of the toughest Buddhist texts, was reckoned as the highest achievement 
of scholarship. This work isnot onlya commentary on Digniga’s Pramanasa- 
muccaya but is an original explanation of elements of logic and critical philo- 

| ophy, the like of which is rare to find in the annals of textual tradition of 
_ ' Buddhism. Dharmakirti, who belonged to the school of critical philosophy 

र founded by the celebrated Acirya ))9187582, represents the culmination of 
Buddha's dynamic philosophy. The Buddha himself is also mentioned as 

s‘embodied logic’ (pramanabhita) in this text. In fact, Dharmakirti is the pioneer 
of logical works and with this work began the vast commentarial literature on 
logical treatises. 

I am sure this important work of Svami Yogindranandji the living great 
savant ( Makipanjita) of Varanasi who has given us before his masterly works 
like Advaita-iddhi, Nyayabhiisana, Khanlanakhanlakhdidya and others will be . 
equally welcomed by the world of scholars, 1 feel once again g:catiy honoured 
to be associated with this noble work of the great and celcb.ated Acirya 
Dharmakfirti by writing these few lines. J am really greatful to my teacher for 
TE me this opportunity and wish him long, happy and healthy life. May 


he live more than hundred years ( .jivet Saracchatam ). 

 ITMarchi99] N. प्र, SAMTANI 

दी) टर धर Buddha Kuti Former Chairman, 
Sarnath Department of Pali and Buddhist 









Studies, Banaras Hindu University ° 





“> रक 5 2. Th. Stcherbatsky : Buddhist Logic, Vol. 1, 0. 2. 








भूमिका 

बौद्धधमे के विकास को तोन कालों में विभक्त किया जा सकता है। एक 
विहंगम दृष्टि से देखने पर बौद्ध धमं का प्रादुर्भाव काल ईसा पूर्वं ५०० वर्षो से ईसा 
को प्रथम शताब्दी तक को प्रथम काल तथा ईसा को पहन्रो शताब्दी से पांचवी तक 
दुसया एवं पाँचवी से ११वीं तक को तीसरा काल माना जा सकता है। इसके बाद 
दुर्भाग्य प्रेरित बाहय बर्वय आक्रमणों के कारण भारतीय प्रज्ञा के निमोलन के चपेठ में 
और-मतों के साथ-साथ बौद्ध धर्म भी भारत से लगभग समाप्त-सा हो गया । गतिशीछ 
निलिप्त प्रवाह के प्रति निष्ठावान रहते हुए भी धमंचक्र के परिवर्तेन क्रम में तत्तत्‌ 
काल में घारणाओं का स्पष्ट परिवतंन होत! रहा, ओर नवीन केन्द्रीय घारणा विकसित 
होती रही । बोद्ध धर्म अंपने आरम्भ चक्र के लगभग पाँच सो वर्षों तक आनात्मवाद में 
केन्द्रित था और उसे ही अपनी विशेषता मानता स्हा। इस काल का चिन्तन हमें 
बताता है कि विषय प्रवाह-पुक्त संसार जो देखना, सुनना, स्पर्श करना आदिका 
आयतन है और प्रवाहभुत ज्ञान ( चित्त, भन, ज्ञान ) जो वेदना, संज्ञा तथा संस्कारों 
से मुक्त रहता है, कोई भी स्थायी नहीं है, अर्थात्‌ पदाथंभूत वस्तुसत्य नहीं है। 

बौद्धमत वात्सीपुत्रीय सम्प्रदाय” के माध्यम से द्वितोय चक्र में प्रवतित होता 
हुआ प्रतीत्य समुत्पाद की केन्द्रीय धारणा में प्रतिष्ठित होता है । यहाँ आकर आर- 
म्भिक वौद्धमत के चरम संत्य तक अस्वीकृत कर दिये जाते हैं, तथा इस काल का बोद्ध 
घमं दर्शन न तो जगतु को वास्तविकता का सबथा प्रतिवाद करता हैं, न ही अनुभूत 
वास्तविकता को चरम वास्तविकता ही मानता है। अब चार आयंसध्यो का स्थान 
संवृत्ति सत्‌ और परमार्थ सत्‌ ले लेते हँ ।' इस काल का वंशिष्ट्य मध्यमार्गातुसरण 


करता है । र 
उ उदारवादी चिन्तको के चलते-चलते असंग और वसुबन्धु मै आकर यह 


तृतीय चक्र में प्रवतित हुआ और वसुबन्धु के शिष्य दिङ्नाग से घमंकोति में होते हुए? . 
एक निश्चित नवीन परम्परा में विकसित हुआ। इस काल के दाशीनकोने बाह्य | 
संसार के अस्तित्व सम्बन्धी संशयवाद को पूर्वे के घरोहर के रूप में सुरक्षित रखते | 
हुए आदर्शवाद और हर प्रकार का अस्तित्व सिफ मानसिक है, यह निष्कर्ष निकाला। . 


यही आकर सापेक्ष और निरपेक्ष वास्तविकताओं को स्वीकार किया गया । बौदन्याय | 


का श्रृंखलाबद्ध विक्रात्त इसी काळ को देन हे । ऐसे तो नागार्जून को विग्रहव्यावतंनी | 
और वेदल्यप्रकरण आदि वाद-कला के ग्रन्थ प्राप्त हो चुके हैं ओर पुस्तक सुरक्षित न है 


* केचित्त सौगतम्मन्या अप्यात्मानं प्रचक्षते । 
पुद्गलव्यपदेशेत तत्त्वान्यत्वादिर्वाजतम्‌ ॥ 
तच्वसंग्रह इलो ० ३३६ में वात्सीपुत्रीयो का खण्डन किया है | ये संभवतः दक्षिण भारत के थे। 
लाप्ता तारानाथ भी इनका जिक्र करते हैं । प्‌. २ और ६२ | 
१. द्वो सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धानां धर्मदेशना। 
लोके संवृत्तिसत्यं च सत्यं 'ब परमार्थत: ॥ मा. का. 
बोषिचर्मावतार्‌ में तो तीन भेद कर दिये गये हैं । 





GST) 
होते हुए भी पहले से ही 'होनयान बोद्ध सम्प्रदाय” में इस प्रकार के ग्रन्थ होने का 
विद्वानों का तकं रहा है। फिर भी इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, अनुमान, ध्वनि सिद्धान्त का 
विवेचन करने वाला वसुबन्धु का ग्रन्थ वादविधि के रूप में 'अंकुरायित हुक्षा ओर 
बोद्धन्याय दिङ्नाग में आकर ही सम्पूर्णता में परिणत हो पुष्पित और पल्लवित हुआ, 
तथा घर्मकीति में सफल हुआ । इस प्रकार तृतीय चक्र में ही बोद्ध घमं. एक प्रलिष्ठित 
दर्शन के रूप में स्थापित भौर विकसित हुआ, ऐसा प्रतीत होता है । 
बोद्धन्याय के प्रतिष्ठापक और स्वतन्त्र विज्ञानवादी आचार्य मुख्य रूप से 
दिङ्नाग हो हैं, जो वसुबन्धु के शिष्य थे, धर्मकोति और प्रज्ञाकर तो केवल व्याख्या- 
कार ही हैं। इन दाशंनिको का बड़े आदर के साथ अन्य दाशेनिकों द्वारा स्मरण 
करना कोई सामान्य बात नहीं है। एक तरफ परयूथ्य के काएमीरी विद्वान्‌ जयन्त भट्ट 
घमकोति को प्रशंसा करते हुए कह उठते हैं--- : 
इति सुनिपुणबृद्धिलंक्षण वक्तुकामः पदयुगलमपोदं निर्मसे नानवद्यम्‌ 
भवतु मतिमहिम्त: चेषितं हष्टिमेतद्‌ जगद्भिभवधोरश्रीमतो धर्मकीत: ॥* 
दुसरी ओर स्वयृथ्य के दार्दनिक ज्ञानश्री मित्र प्रज्ञाकर को “साकार-सिद्धिनय- 
नाटक-सुत्रधार” के अलंकरण से अलगत करते हुए सहसा बोळ पडते हैं-- 
जीयान्मुनीन्द्रमतवातिकभाष्यकारसाकारसिद्धिनयनाटकसूत्रघाद: । 
संसारनिवृत्तिपथप्रथमानगर्वसर्वारिवीरदुरतिक्रमविक्रमश्नी: 11 
धमंर्कोत के प्रमाणवातिक पर इतना विशाल और वेदुष्यपूर्ण भाष्य लिखकर 
प्रज्ञाकरगुप्त ने जिस मनोहारी ढंग से स्वयूथ्य और परयूथ्य के विद्वानों और मतमता- 
न्तरों का मण्डन और खण्डः किया है, वह निश्चय हो आरचर्येकर हे । 
वातिककार धर्मकीति ने जिस प्रकार 'प्रमाणसधुच्चय' को किंवा वौद्ध तकें- 
प्रणाली को अपने वातिक से विभूषित किया और फलित किया, उसो प्रकार प्रज्ञाकर- 
गुप्त ने धर्मकीति के वातिक को अपने अलका ¦ से अलंकृत. कर उसे एक उच्च शिखर 
पर बिठात्ते का पुनीत कार्य भी किया । जिस प्रकार महाकवि कालिदास *रघुवंश 
के प्रारम्भ में अत्यन्त विनोत हो जाते हैं; वसे ही “अज्ञाकरगुप्त भी भाष्यान्त में 
लिखते हैं-- च 
ु शरीरशोभां रागाय ग्राम्या वाञ्छन्त्यलंक्कतिम्‌ । 
वातिकस्याप्यलंकारो मयाऽक्ारि न गव्वंतः ॥ 
गद्य और पद्य मिश्रित इनकी भाषा महामीमांसक कुमारिल भट्ट के तन्त्रवातिक 
का) हो अनुसरण करती हुई प्रतीत होती है । कुमारिल से पूवं ऐसो शेली स्वल्पमात्रा में 
ही थो । उसी शैली को इन्होंने अपनाया । बाद में तो मिथिला के महामीमांसक तथा 
कुमारिल भट्ट के प्रमुख व्याख्याता पार्थंतारथि मिश्र ने इस शैली का चरम विकास किया। 





१. दिङ्नाग ने उबूत किया है और चीनी तथा तिब्बती भाषाओं में सुरक्षित है। 
२. न्यायमञ्जरी । 

३.  ज्ञानश्रीमित्र निब्रन्धावळो, साकारसिद्धि पृ० ३६७ 

४. कव सूर्यप्रभवो वंशः क्व चाल्पविषया मतिः। 

तिवीर्षुदुस्तरं मोह्ादुड्पेनास्मि सागरम्‌ ॥ 

मन्दः कबियशःप्रार्थों गमिष्याम्युपहास्यताम्‌ । 

प्रांथुळम्ये फले लळोभादुद्बाहु[रव वामनः ॥ रघुवंश, १।२-३ 

५, वातिकाल्डकार पु० ६२२ 


| 
| 





(१ ) 
प्रज्ञाकर गुप्त को व्यंगोक्तियाँ, जो अन्य दार्शनिको के लिए प्रयुक्त हैं, अधिकतर 
उनमें ग्राम्य शैली भौ झलकतो हे । इस कार्य में इन्होंने वातिककार धमंकीत्ति का ही 
अनुसरण किया! एक तरफ धर्मकीति महासीमांसक कुमारिल के लिए “धिक्‌ व्यापकं 
तमः” “जयेद्‌ धाष्ट्येन बन्धकीम्‌” (बन्ध कीमतिप्रागल्भ्येन विजयते-स्वार्थानुमान- 
स्वोपज्ञवृत्तिः पृ० ६१२-६१३) इत्यादि प्रयोग करते हैं, दूसरी ओर जेनाचार्यो के लिए 
मर्यादा का उल्लंघन करते हुए कहते हैं-- 
एतेनेव यत्किच्िदयुक्तमश्लीलमाकुलम्‌ । 
लपन्ति प्रतिक्षिप्तं तदप्येकान्तसम्भवातु ॥ 
जेनाचार्य भी ईट का जबाब मानो पत्थर से दे रहे हों, उसी प्रकार प्रत्याक्रमण 
करते हुए कहते हैं-- 
ज्ञात्वा विज्ञप्तिमात्रं परमपि च बहिर्भासिभावप्रवादं 
चक्रे लोकानुरोधातु पुनरपि सकलं नेति तत्वं प्रपेदे । 
न ज्ञाता तस्य तस्मिनु न च फलमपरं जायते नापि किञ्चित्‌ 
इत्यश्लीलं भ्रमत्तः प्रलपति जडधीराकुलं व्य।कुलाप्तः ॥3 
स्वयं बिगड़ा हुआ ब्राह्मण धर्मेकीति ब्राह्मणों पर परुष वचनों से हमला करते 
हुए कहते हैं-- 
वेदप्रामाण्यं कस्थचितु कतृं वादः, स्नाने धर्मच्छा जातिवादावलेपः । 
सन्तापारुम्भः पापहानाय चेति ध्वस्तप्रज्ञानां पश्चलिगानि जाड्ये ॥? 
इसी शेली में भाष्यकार प्रज्ञाकर भी “एवं हि स सांख्यः स्वकोपिनमेव विवृणुयात्‌” 
तथा “सांख्यपशुरेव एवं ववतुं समीहते”'° ऐसे परुष बचनों का. प्रयोग करते हैं । 
जिस प्रकार ब्रज्ञाकर गुप्त दूसरों के प्रति भालियों कीं बौछार करते हैं उसो प्रकार 
परयूथ्य के दार्शनिक भी प्रत्याक्रमण में उनसे पीछे नहीं हैं। उदयनाचायं क्रोध में 
चिल्ला उठते हैं "यत्तु घ्रज्ञाकरेणोकतं तत्तु पापादपि पापीयः”°। जेनाचार्य भी 
व्यंग्यो क्ति के प्रयोग में अपनी कुशलता को मानों प्रदशंनो ही लगा लिये हों, कहते हैं-- 
कृ तप्रणा श-स्कृत कमं भो ग-भवप्रमोक्ष-स्मृतिभंग दोषान्‌ । 
उपेक्ष्य साक्षात्‌ क्षणभंगमिच्छन्‌ अहो महासाहसिकः परस्ते ॥ˆ 
लोकायतमत के आचाय जयराशि भट्ट भी “तन्मुग्घविलसितं सौगतानाम्‌'' 
कहकर उपहास करते हैं ।* 


नैयायिक और बौद्धनेयाथिकों के बोच आपसी संघर्ष का ही फल है कि भाज 


१. अपौरुषेयतापौष्टा कत णामस्मृते: किल। 
सन्त्यस्याप्यनुवक्तार इति धिक, व्यापकं तमः ॥ प्र. वा० पू० २४२ 


२ प्र वा० ११८२ 
३. स्यायविनिश्चय १॥१७२ 
१४ प्रमाणवातिक, स्वार्थानुमान-स्वोपझदृत्ति 
५. प्र० वा> भाष्य पृ० ४७१ 

प्र वा० भाष्य पू० १२५ 
७. तात्पर्यपरिशुद्धि ( उदयनाचायं ) पु० 
न - स्याद्रादमज्ञरी श्कोक-१८ ` 


€. तरबोपष्डबसिह-प्‌० ५२ 


पा 


८८४.) 


भारतीय श्याय-शास्त्र का विकास चरमसीसा तक पहुंचा है। इस विकास का कर्म 
नालन्दा और मिथिला के बीच प्रायः सात शताब्दियों तक बौद्धिक संघर्ष की परम्परा 
में बना रहा । न्याय सूत्रकार मर्हाध गीतम ने बौद्ध भअ्नात्मवाद का खण्डन किया। 
उसका निराकरण नागार्जुन ने अपने ग्रन्थों में किया । नागार्जुन की शून्यता का 
भाष्यकार वात्स्यायन ने खण्डव कर न्यायसुत्रो को पुनः प्रतिष्ठापित किया । महषि 
वात्स्थायन के भाष्य की आचार्य दिङ्नाग ने बडी भालोचना को । तथा उसे अपने 
ग्रन्थों में खण्डशः कर दिया । विज्ञानवादी बौद्ध और नेयांयिक्रो के सामने दो प्रधान 
मल्ल थे। नेयायिक और मीमांसक । दिङ्नाग ने न्यायसुत्र और न्यायभाष्य की कड़ी 
आलोचना को । उन्हीं के कुतर्को के निराकरण हेतु उद्योतकर वातिक लिखने में 
प्रवृत्त होते हैं-- 
यदक्षपादः प्रवरो मुनीनां शम्रायशास्त्रं जगतो जगाद । 
कुताकिक्राज्ञाननिवृत्तिहेतोः करिष्यते तस्य मया निबन्ध 
इसके बाद धर्मकीति ने उद्योतकर के उन प्रबल तर्को का अपने 'प्रमाणवातिक' 
में समूल उच्छेद कर दिया । छद्योतकर के छिन्न-भिर्न हुए तर्को को पुनः नवजीवन देने 
के लिए मिथिला के महान्‌ दार्शनिक वाचस्पति मिश्र ने 'तात्पयंटीका' लिखी । वे 
लिते हैं-- 
इच्छामि किमपि पुण्यं दुस्तरकुनिबम्धपंकमग्नानाम्‌ । 
उद्योतक्रगवोनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ॥* 
वाचस्पति मिश्र के बाद ज्ञानश्रीमित्र और उनके शिष्य रत्नंक्कीति ने एक और 
प्रयास. क्रिया किन्तु महानेबायिक उदपनाच!ये ने “आत्मतत्वविवेक” लिखकर ज्ञानश्री- 
मित्र का पंक्तिश? खण्डन किया । नैयायिक और बोद्ध नेयायिकों के बीच चल रही 
लम्बी परम्परा के बीच काइमीरी विद्वानु जयन्तभट्ट और भासवंज्ञ को भुलाया नहीं जा 
सकता । बौद्धो के “विभेदवादी' व्यबहार के प्रति व्यंग करते हुए वे कह उठते हैं-- 
नास्त्यात्मा फळभोगसात्रमथ च स्वर्गाय चेत्यार्चनम्‌ 
संस्काराः क्षणिकाः यृगस्थितिभ्ृतङ्चंते विहाराः कृताः । 
सवं शून्यमिदं वसूनि गुरवे देहीति चादिश्यते 
बौद्धानां चरितं किमन्यदियती दम्भस्ध भूमिः परा ॥? 
इस प्रकार इस कटाक्ष-परम्पण में 'शान्तरक्षित' ओर 'कमलशील' भी पीछे 
नहीं थे । अपोहमण्डन के समय वे क्रोध से परयूथ्यों पर यों हमला करते हैं- 


१. स्यायवातिक--१।१।१ 
२. न्यायवातिक-तादपर्यंटीका १।१।१ 
३. नाकारभे दमवधूय धियोऽस्ति वृत्तिस्तद्बाधके बलिनि मध्यनये जयश्री: । । 
नोचेदनिस्यमिदमद्वयमेव चित्तं घेतो निराकुृतिमतस्य तु कोऽवकाशः ॥ | 
ज्ञानश्री-निबन्धावळी के पू० ३८६ छी इस कारिका के उत्तर में श्री उदयनाचाय ने अपने 
“आदमततच्वविवेक' के पु० २३० पर इसका उत्तर दिया है--- 
न ग्राह्ममेदमवधृय धियो$स्ति वृत्तिस्तद्बाधने बलिनि वेदनये जयश्रीः । 
तो चेदतिन्‍्यमिदभीद्शमेव विश्वं तथ्यं तथागतभतस्य तु कोऽववादः ॥ 
5 ४, ग्यायमञ्जरी--पू० ४६७ 
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अन्यापोहापरिज्ञानादेवमेते कृष्टयः । 
स्वयं चष्टा दृणात्सानो चाशयन्ति परानपि ॥' 
इस प्रकार एक सहख वर्ष तक चली हुई लम्बी उभय परम्पश का उच्छेद बाह्य 

झाक्रमण से हुआ ! कहा जाता है जड नालन्दा महाबिहार पर बख्तियार खिलजी चे 
आक्रमण किया, उस समय सूत्रभाष्य और वातिळों के १५सौ आचायं थे। यह 
परम्परा इसी कालछण्ड में समाप्त-सो हो जाती हैं; अब हम इस विधा के प्रमुख 
आचार्यो के देश तया काल के विषय में कुछ विचार करेगे । 
आचायं दिडन:ग 

आचार्य दिङइनाग का जन्म दक्षिण भारत के "काञ्ची” क्षे निकट 'सिहवक्र' 
ग्राम में एक ब्राह्मण परिवार में हुआ था । उन्होंने वात्सोपुत्रीय मत के आचार्य नागदत्त. 
से बौद्ध धर्म ग्रहण जिया ! तिब्बती केथाओं के इतिहासकार लामा तारानाथ के अनुसार 
आचार्य ने उड़ीसा के किसी वन में अपनी समाधि ली ।* इन्होंने विज्ञानवाद के प्रसिद्ध 
आचार्य वसुबन्धु से समस्त शास्त्रों का अध्ययन किया तथा विशेष रूप से तर्कशास्त्र में 
प्रवीण हुए । वे शास्त्रार्थे के लिए पूरे देश में भ्रमण किया करते थे! अपने समय में वे 
नालन्दा के प्रमख आचार्यो में भी थे कुछ विद्वानों का मत है-कालिदास ने “दिहना- 
गानां पथि परिहरन्‌ स्थलहस्तावलेपानु” कहकर उस काल के आचार्य दिङ्नाग को 
भी ध्वनित विया है ।२ किन्तु यह कितना सत्य है, कहा नहीं जा सकता । क्योंकि 
अश्वधोष का प्रभाव कालिदास के ऊपर है या कालिदास का अश्वघोष के ऊपर, झ्याज- 
तक निर्णय नहीं हो सक! । यदि अश्वघोष से पूर्वं कालिदास हुए हों तो मेघदूत में 
“दिङ्नाग के लिए भो यह शब्द प्रयुक्त है” यह हो नहीं सकता । क्योंकि अश्वघोष का 
काल नागार्जुन से पुवे है, ऐसा माना जाता है । 

आचायं दिङ्नाग ने अभिक्व्मेकोषमर्मध्रदीप, अष्टसाहसिक्रापिण्डाथं, गुणपर्यन्त 
स्तोत्रव्याख्या, अ।लम्बतपरीक्ष।, त्रिशालपरीक्षा, हेलुंचक्रममर्थन, न्यायमृख, न्याय प्रवेश 
तथा प्रभाणसमच्चय आदि ग्रंथों की रचना की है। 

'प्रमाणसमुच्चय' इनको कृतियो में सबसे महत्त्वपूर्ण है । किन्तु यह ग्रन्थ संस्कृत 
में उपलब्ध नहीं हे । जामा तारानाथ के अनुसार 'हेमवर्मा नामक एक भारतीय विद्वान्‌ 
ने इसका तिब्बती में अनुवाद ५१७ तथा ५६६ ई० के बोच में किया था। इस ग्रंथ में 

परिच्छेद 
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सनीय तथा पुरातनपन्थीं कथाओं का संग्रह मात्र हे । इसको इतिहास कहता 
उचित नहीं है । इसका मात्र बौध विचारों के काल निर्णय में कालिक साहाय्य 
प्राप्त होता है । 
नै. मघदुत-पुवंमेघ 
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कुल इलोक सं० 247 
दिङ्नाग का समय---425 ई०, जन्म--तमिल प्रान्त में काञ्ची के पास 
'सिहवक्र' गाँव, गुरु-वात्सीपुत्रीय नागदत्त, आलोच्य ग्रंथ--न्यायभाष्य । 
ध्यायश्रवेश जो संस्क्ेत में उपलब्ध है, उसमें अनुमान पर विशेष विचार है । 
तथा पक्ष, साध्य, हेतु, दृष्टान्त .औ३ हेत्वाभास के अतिरिक्त पक्षाभास, साध्याभास, 
हृष्ठान्ताभास आदि भाभासों का उल्लेख है, जो अत्यन्त रमणीय हुँ । उस पर जेनाचाये 
हरिभद्रसूरि ने वृत्ति लिखो है तथा उस पर जंनाचार्य पाश्वेदेव को पंजिका 
व्याख्या भो है । 
आचार्य दिङ्‌नाग ने न्याय के पञ्चावयव वाक्यों का खण्डन कर तीन हो माने 
हैं, किन्तु वातिककार उद्योतकर ने उन्हें भी खण्डित किया है। इनके अन्य ग्रंथ 
तिब्बती अनुवाद में आज भी सुरक्षित हैं तथा उनका बौद्ध गोम्पाओं में अध्ययन 
अध्यापन चल रहा है। “हेतुचक्रनिणंय” का तिब्बती से संस्कृत में अनुवाद पं० दुर्गा- 
चरण चटर्जी ने किया है । 
€ < ® 
आभायं घमकीतिं 
घर्मकोति बोद्धन्याय छे चमकते हुए सितारे हैं। उनका यशःशरीर आज भी 
उसी रूप में है, जिस रूप में उस समय था । इनका जन्म दक्षिण भारत के वतमान 
तिरूमल्च नामक स्थान में एक सनातनी ब्राह्मण परिवार में हुआ था । भौर प्रारम्भ में 
इन्होंने वेदिक दर्शनों क्रा अध्ययन कर बाद में बोद्धद्शन की ओर अभिरुचि उत्पन्न 
होने के कारण नालन्दा के प्रसिद्ध आचार्य तथा दिङ्नाग के प्रत्यक्ष शिष्य ईश्वर- 
सेन से बोद्ध न्याय का अध्ययन किया । इससे ज्यादा इनकी कीति क्या हो सकती है 
. कि विरोधी य॒थ्य के दशवीं शती के काइमीरी विद्वान्‌ जयन्तभट्ट, जो इनके तको के 
खण्डयिता हैं, ने भी “जगदभिभवधो रश्री मतो धर्म कीर्तेः” कहकर इनकी प्रशंसा को है। 
तिब्बती इतिहासकार लामा तारानाथ के अनुसार) धर्मकीति महामीमांधक कुसारिल 
के शिष्य तथा भागिनेय थे तथा इन्होंने वेदिक दशंनों का अध्ययन सम्भवतः कुमारिल 
भट्ट से ही किया हो । इन्होंते कुमारिल के सिद्धान्तों का खण्डन भी किया है । प्रसिद्ध 


१. धर्मकीति के विषय में तारानाथ लिखते हैं--“शंकराचाय ने पाँच बार धर्मकीति 
से शास्त्राथं किया और पांचों बार गंगा में डूबकर आत्महत्या की । और पाँच 
- बार ही धमंकोति से शास्त्राथं हेतु जन्म लिया ।” क्या यह आख्यान सत्य हो 


- सकता है ? 
इसी प्रकार क्रुमारिल भट्ट के यहाँ धमंकीति ने अध्ययन किया और उतसें 


गढतत्त्व के ज्ञानाथं ५० दासों का काम अकेले किया। और फिर आगे 
हैं--वे भागिनेय थे, यह कसे हो सकता है कि कोई वेदिक ब्राह्मण अपने भागिनेय 
छे नोकरों का काम कराये 1 

छ इसी प्रकार ५०० ब्राह्मणों सहित धमंकीति ने कुमारिछ को बौदधमं में 
दीक्षित कराया आदि काटपन्तिक प्रसंग जेसे लगते हैं । 
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जीनी बाची इत्सिंग ने अपने याचा विवरण में धर्मकीतिका उल्लेख किया है, अतः 
६७६ ले पूर्वं शर्मक्षीति का समय सिद्ध होता है! नालन्दा में उस समय धर्मपाल के 
शिष्य शीलभद्र प्रधान थे । धर्मपाल के शिष्य बकर धर्मकीति भिक्षसंध में प्रविष्ट हुए, 
ऐसा प्रतीत होता है । धर्सेकीति चे सात न्याय ग्रंथों की रचना की है।वे साथ ही 
महत्त्वपूर्ण एवं गस्भीर पाण्डित्य तथा चिन्तन की पराकाष्ठा को प्रदर्शित करते हैं। 

धर्मकीति का काल--६०० ईसवी, जन्म--चोल, उत्तर तमिल, तिरूमल्ल नामक 
गाँव, गुरु--धर्मपाल--तालन्दा के प्रधान आचार्य । आलोच्य ग्रंथ--न्यायवातिक। 

भूल प्रध्य--१. प्रमाणवातिक, २. प्रमाणविनिष्च य, ३. त्यायबिन्दु, ४. हेतु 
विष्टु, ५. सस्वत्भपरीक्षा, ६. वाइन्याय, ७. सन्तानाग्तरपरीक्षा । 

स्वहीका--१., स्वार्थानुमानवृत्ति २. सम्बन्धपशीक्षावृत्ति । 


प्रज्ञाकर शुष 

ज्ञाकर गुप्त के जन्म, स्थान, समय कादि के विषय में विशेषकर कुछ भी ज्ञात 
नहीं है । बाधा तारानाथ ने एक ही जगह इतका नाम लिया है और इनको गृहस्थ होने 
की सचना दी है !" किन्तु समय और स्थ विषय में कुछ भी संकेत नहीं किया 


गाल के निवासी होने को [वना व्यक्त करते हैं।* 


है । कुछ पाश्चात्य विद्वान्‌ इन्हें 
सत्य की कसौटी में खरा नहीं उत्तरता है । जहाँ 
~ [ ` न = 


ह भी पुष्ट प्रमाणों [ 
तक समय की बात है, धर्म १ ईसा ठी शताब्दी है और उनके 
[सिक पर अलंकार लिखने वाले 5 विषय में महापण्डित राहुल सांकृत्यायन 
ने इनका समय सातवीं शताब्दी निश्चित किया है ` जाकर के अनुयायियों में जिन 
शविगुप्त और यमारी थे। उन तीनों में प्रज्ञाकर के साक्षात्‌ शिष्य केवल 'जिन' ही थे । 

योंकि इन्होंने ही प्रज्ञाकर के भाष्यानुरूप व्याख्या की है। तथा प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष 
परिच्छेंड, स्वार्थानुमान तथा परार्थानुपान ही परम्परागत स्वरूप निर्धारित किया है। 
इस क्म को देवेम्द्रबृद्धि ने उलट दिया तथा स्वार्थानुमान, प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष एवं 
परार्थानुमान निर्घारित किया! उनका तके है कि उन्होंने स्ववृत्ति पहले परिच्छेद में 
ही लिखो होगी । क्योंकि बीच में लिखने का कोई तकं नहीं है। किन्तु 'जिन' और 
अस्थ लोगों के अनुसार ऐसा नहीं है । क्योंकि सर्वाधिक पुष्ट तथा अन्य परिच्छुदों से 
छोटा होने के कारण एवं वृद्धावस्था को ध्यान में रखकर ही धर्मोकीति ने स्वयं उस पर 
वृत्ति लिखी होगी । बस्तुतः यही मत ठीक प्रतीत होता है । क्योंकि धर्मकीति की दूसरी 
कीति भ्यायबिन्ढु में इसो क्रम का उल्लेख है । अत्यक्षपुर्वक ही अनुमान होता है, अतः 
पहले स्वार्थानुमान दखने का कोई ताकिक आधार भी उपलब्ध नहीं है । 


प्रमाणबाधिक के परिवार ग्रन्थ 
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ग्रत्थ इलोकपरिमाण लेखक _ समय [ ईसी में ] 
_ प्रमाणसषुच्चय 247 दिङ्नाग 425 
प्रभाणबातिक 1459 घर्मकीति 600 
प्रभाणवातिकवृत्ति 8000 मनोरथनन्दी 

_ १, लाभा तारानाथ का ३ इतिहास--पृ० १२५ 

२, ४वेरवाइस्को--बोद्धन्याय पू० ५१ 

३. प्रमाणवातिक-धूमिका --राहुलसांकृव्यायन्‌ 


{ छः `) 
प्रमाणवातिकवृत्ति 3500 धर्भेकीति 600 
प्रमाणवातिकटीका 10000 कणगोमी 600 
प्रमाणवातिकपंजिका 8748 देवेन्द्रबुद्धि 650 
„ टीका 1848 शाक्यबुद्धि 675 
प्रण वा० टीका 7552 रवि गुप्त 725 
» २ 7578 शंकरानन्द 800 
प्र घा० भाष्य 16276 प्रज्ञाकरगुप्त 700 
प्र वा० भाष्य टीका 26552 थमारि 750 
कर 18148 जयानन्त 950 
व्याख्या परम्परा 
प्रमाणसमुच्चय 
| | 
| 
टीका जिने*द्रवुद्धि बिके (धर्मकोति) 
| छ MSI or | 
वृत्ति पञ्जिका टीका टीका टोका भाष्य 
। (देवेन्द्रबुद्धओ (शाक्यबुद्धि) रविगुप्त शंकरानन्द {प्रज्ञाकर्‌ गुप्त) 
:-- 5-15 जत त | 
| | टीका 
घर्मेकीति सतोरथनन्दी | 
| i 
यमारि जयानन्त 


प्रस्तुत प्रमाणत्रातिक्माष्यव्याख्या के बिषय में 

शाङ्कुरवेदान्त के चित्सुखो-खण्डनखण्डक्षाय, अद्वेतसिद्धि, भासती आदि प्रौढ 
ग्रन्थों पर स्वामी श्री योगीन्द्रानन्द जी महाराज का हिन्दी अनुवाद एवं सरल व्याख्या 
उपलब्ध है । उनके विषय में महामनीषी आदरणीय गोपीनाथ कविराज ने लिखा है- 
“किसी भी मूलग्रन्थ का अनुवाद जेसा अनावश्यक, विस्ताइरहित, सक्षम, सन्तुलित 
पदावली में होना चाहिए वेसा ही स्वामीजी लिलते हैं, इतकी भाषा प्राञजल मूलानु- 
गत तथा मधुर है।” प्रस्तुत प्रमाणवातिकभाष्य-व्याख्या भी अत्यन्त विद्वत्तापुणे तथा 
परिश्रम से युक्त है, जिससे समग्र बौद्धदशन फे जिज्ञासुओं की जिज्ञासा का सहज ही 
समन्वय होगा । स्वामीजी के विषय में ज्यादा क्या लिखें, सभी भारतीय विद्या के मर्मज्ञ 
विद्वान्‌ तथा एक तपस्वी ऋषिकल्प जीवन जीने का ही यह परिणाम है जो शाज 
इतने गम्भीर विषय पर हमें हिन्दी में सामग्री सहज ही उपलब्ध हों रही हे । उदार- 
चेता स्वामी जी दीघंजीवी हों तथा इन दुर्लेभ विद्याओं का संरक्षण करते रहें, यही 
भगवान्‌ विश्वनाथ से प्रार्थना है। 

डा० राघेश्यामधर हिवेदी 


अक्षयतृतीया २०४८ वि० आचार्य एवं अध्यक्ष 
वाराणसी । तुलनात्मकधमंदर्षांन विभाग 
१६-५-१९९१ ई० संस्कृतविश्वबिद्यालय, वाराणसी । 
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प्रमाणव!तिकस्‌ 
[ बार्तिकालझ्डारव्याख्योपेतभाष्यसहितस्‌ ] 
प्रथमो भागः 








॥ नमः सवंज्ञाय ॥ हर 
सस व्य अवक एएबव॥॥तकच 
परिःच्छेद;--१ 


[ प्रमाण-तिद्धि! ] 
भज़लम्‌ -- 
शे २५ ९ 
विधूवळश्पनाजाळबम्भीरोदबारपूरतये । 
नस? ससन्तभदाय ससन्तस्करंणात्वपं॥ १!) 

[भगवान्‌ वुद्ध त्रिमूति या त्रिक्काय हैं-- (१) धर्मकाय, (२) रूपकाय या नेर्माणिक- 
काय, (३) सम्भोगकाय । ग्राह्मग्राहकमावरूप दिविध अध्यास के कल्पना-जाल से विधूत 
(परिपूत) घर्मकाय हैं । गम्भीर ( अनवगाह्ा ) या वुद्धेतरजनों के द्वारा अप्राप्प सम्भोग- 
काय तथा अत्यन्त उदार (विव्व-व्याप्त) भिर्माणकाप हैं । इस प्रकार त्रिकायरूप स्वार्थ- 
सम्पत्‌ से सम्पन्त, विश्वकल्याण एवं विश्वव्याप्त देशनारूपी परार्थ-सम्पत्‌ से परिपूर्ण 
पूर्ण प्रकाश-मण्डल से मण्डित भगवान्‌ बुद्ध को नमस्कार है ।] ॥ १॥ 

£~ ~ > 
ग्राय) भ्राक्गतसाकरत्रातबडमन्चा जनः केत्रलम | 
MAAS न गी ९, ०५ 
नानथ्यव सुभाषित पारशता वह एयपफकाष्योप्ल) ॥ 
रि >> च _ ८ 
तेनायं न परोपक्रार इति नविन्वापि चेतश्रिरम्‌ । 
छूक्ताथ्या सविवधितब्पसनसित्यत्राबुबद्धस्पृदम्‌ ॥२॥ 


मङ्गलम्‌-- वातिकालङ्कारः 
प्रमाणभूताय जगद्धितैषिणे प्रणम्य शास्त्रे सुगताय तायिने । 
कुतकंसंश्रान्तजनानुकम्पया प्रमाणसिद्धिविधिवद्‌ विधीयते 11१11 





वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
सहस्रारके यस्मिन्तृषयो नो मनीषिणः। 
“पुनन्ति स्वं वचस्तस्मे ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नमः ॥ १॥। 
यथात्मद्शेनं नेयं तर्थेवानात्मचिन्तनम्‌ । 
अविवेक्ेऽविवेकः स्यात्‌ स परमापदां पदम्‌ ॥ २ ॥ 
यस्य तर्क: समाक्रान्तं सरवेसागमिकाजिरम्‌। 
तस्येव विदुषः कीर्तेः क्रारित्रं चिन्तयामहे ॥ ३॥ 
परज्ञा क रप्र तिज्ञेयं वयमद्वेतवादिनः । 
तेन मोहेन मुग्धत्वात्‌ तदलङ्कारमाश्चयै ॥ ४॥ 
मङ्गठ-- 
प्रमाणात्मा, सम्पूर्ण जगत्‌ के हितैषी, सम्यक्‌ सम्बुड, महातायी (जगदुद्धारक), 
आये सत्य-के एकमात्र शास्ता (उपदेष्टा) भगवान्‌ बुद्ध को प्रणाम करके दार्शनिकों के 


२ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः ! 


[प्रायः पृथकूजनों को सक्ति { आसक्ति या पक्षपात) न्यायादि प्राकृत ( बाह्य या 
बोद्धेतर) शास्त्रों में ही है । सौगत सुनिवन्थो के ग्रहण की शक्ति भी उनमें नहीं | केवल 
इतना ही नहीं, बौद्ध-सिद्धान्त-प्रतिपादक सुभाषितों (ग्रन्थों) से द्रेष भी रखते हैं, अतः 
हमारे इस सूनिवन्ध के हारा उनका कुछ ज्ञान-छाभादि उपकार होगा-ऐसी स्वप्न में भी 
सम्भावना नहीं । हाँ, मै ( धर्मकीति ) तो, जो दीर्घकाल से जिस वियय का अभ्यास 
मन्थन कर रखा है, उसके प्रचार और प्रसार की लालसा से अपने कर्तव्य का निर्वाह 
मात्र कर रहा हूँ।] ॥ २॥ 





वातिकालङ्कारः 
प्रायः प्रस्तुतवस्तुविस्तरभृतो नेक्ष्यन्त एवोच्धको र्‌“ 
वक्तारः परमा्थेसंग्रहूधिया व्याधतफल्युक्रमा: । 
तेनास्मिन्‌ घिरलक्रमव्यपग पादत्यन्तशुद्धान्धियं । 
धच्यानां विदधातुमुद्धतधियां धीः संविदे धीयते 11२1 
अत्र भगवतो हेतुफलसंपत्त्या प्रमाणभूतत्वेन स्वोच्राभिघान शास्त्रादौ शास्त्रार्थ- 
त्वात्‌ । भगवानेव हि प्रमाणभ्रुतो5स्मिनु प्रसाध्यते । 
तत्र हेतुराशयप्रयोगसपत्‌ सांव्यवहा रिकअमाण।पेक्षया । आशयो जगद्धिते पता। 
प्रयोगो जगच्छासनात्‌ शास्नुत्वम्‌ । फलं स्वपरार्धतंपतु । स्वार्थसंपतु सुगतत्वेल त्रिविध- 
मर्थमपादाय-(१) प्रशस्तत्वं युरूपवत्‌ । (२) अगुन रावृत्त्यर्थं सुनष्टज्वरबत्‌ । (३) नि:- 
शेषार्थं सुपुर्णघटत्रत्‌ । परार्थ संपतु--जगत्तारणात्‌ तायित्वग्‌ । सन्तानार्थच्वाप रिनिवाणिव- 
मंत्वात्‌ । एवम्भूतं भगवन्तं प्रणम्य प्रमाणसिद्धिविधीयते' । अ्रमाण\धीनो हि प्रमेयावि- 
गमो भगवानेव च ध्रमाणम्‌ , प्रमाणलक्षणस-द्धाबात्‌ । प्रपीअतेञोनेति प्रमाणन । 





वातिकालक्कार-व्याख्या 
परस्पर-विरोधी मतवादों में फंसे (संशयाक्रान्त) गानवों का कल्याण करने के उद्देश्य 
से प्रमाण-सिद्धि नाम के इस परिच्छेद में प्रमाणतत्त्व पर सविधि पूर्ण प्रकाश ड.ला जा 
रहा है॥ १॥ 
प्रस्तुत विषय ( प्रमाणतस्व ) की विस्तृत जावकारी रखनेवाले ऐसे विद्वान्‌ वक्ता 
प्रायः दिखाई नहीं देते, जो निरर्गल वकवाद न कर विषयवस्तु का विस्पष्ट विश्लेषण 
कर सकें, फलतः प्रमाणतत्व का स्वरूप घ्रूमिल-सा होता जा रहा है, अतः विरलक्रम 
( स्वाध्याय-प्रवाह में विरलता या अवरोध उपस्थित ) हो जाने के कारण अवसर प्राप्त 
अशुद्धियों का परिमार्जन कर धन्य-पुरुषों ( भाग्यवान्‌ अधिकारीजनों ) एवं उद्धत 
बृद्धिवाले हठी वादिगणों को प्रमाणतत्त्व का विशुद्ध बोध कराने का सम्यक्‌ स्कूल 
किया जाता है ॥ २ ॥ 
भगवान्‌ त्रुद्ध द्विविध हेतुसम्पत्‌ और द्विविध फलस्तम्पत्‌ से सम्पन्न होने के कारण 
प्रमाणभूत हैं, अतः इस प्रमाण-शास्त्र के आरम्भ में उनका स्तोत्राभिधान (मंगलाचरण) 
अत्यन्त युक्ति-संगत है, क्योंकि भगवानु बुद्ध ही प्रमाणस्वरूप हैं--यही यहाँ सिद्ध क्रिया 
जाता है। 
'जगद्धितैषी', 'शास्ता', 'सुगत' और 'तायी'-- इन चार विशेषणों के द्वारा भग- 
वानु बुद्ध में द्विविध हेतु सम्पत्‌ एवं द्विविध फळल-सम्पत्‌ को सूचित किया गया है-- 
(१) हेतु-सम्पत्‌-'आशय' और प्रयोग’ के भेद से हेतु-सम्पत्‌ दो प्रकार की है 


श्लोक: ३ | प्रमाणसिद्धिः दै 
प्रमाणलक्षणपु-7 


~ ~ 


प्रसाणमविसंवादि ज्ञाममर्थक्रियास्थितिः । 
अडिसंचादन शाब्देऽप्यभिप्रायनिवेदनात्‌ ॥ ३॥ 
__ वातिकालङ्कारः 





प्रमाणलक्षणम्‌ 

तत्र सामान्येन प्रमाणलक्षणं निदिशति-प्रमाणमिति। 

ज्ञानं प्रमाणं तत्र सति प्रसितिसिद्धेः । अविसंवादि । विसंवादे सति विपर्ययात्‌ 
इन्द्रियार्थसंयोगा दयो हि बिसंत्रादविविक्तज्ञानोपलञ्जिता एव तत्त्वं प्रतिलभन्ते। अवि- 





2 वातिकालकङ्चा र-व्याज्या 

[यद्यपि बौद्ध-सिद्धान्त में प्रत्यक्ष और अनुमान--दो ही प्रमाण माने जाते हैं, शब्द- 
प्रमाण स्वीकृत नहीं, अत: उक्त चतुविध विशेषण छाब्दों के द्वारा हेतु-सम्पत्‌ आदि की 
प्रमिति नहीं हो सक्ती । तथापि यह प्रमाणाप्रमाणादि का विभाग सांव्यावहारिक मात्र 
है, व्यावहारिक दृष्टि से शब्द को भी प्रमाण माना जाता है, जेता कि स्वयं वातिककार 
कहते हैं -“शाव्दे$पि “अविप्तंवादनम्‌”। इसके भाष्य में प्रज्ञाकर भो कहते हैं--“शब्द 
विषयं तु ज्ञानमभिप्रायनिवेदनात्‌ प्रमाणम्‌” ( अग्निम पु० ८) | । जगद्धितेषितारूप 
मानस व्यापार आशय' ओर क्षास्तृत्वर्प वाग्ब्यापार 'प्रयोग' कहलाता है । [संसार- 
सागर की प्रल्यद्धर उत्ताल-तरुज्ञों में फंसे प्राणी को देखकर भगवान्‌ की महाकरुणा 
उमड़ पड़ती है, शास्ता का शास्तृत्व सहसा मुखरित हो उठता है--“चरथ भिक्खवे 
चारिकं बहुजनहिताय बहुजनसुखाय लोकानुकम्पाय” ( महाऊग्ग पृ० ३१) । 

(२) फल-सम्पय्‌--हेलु-सम्पत्‌ ( उपनिषत्‌ ग्रन्थों में चचित शमादि साधनों के 
सम्पादन ) से द्विविध फल की सिद्धि होती है--(१) साधक के अपने स्वार्थ (तत्त्वज्ञान 
या सम्बोधि) की सिद्धि और (२) पर-कल्याण की सिद्धि होती है । तायिस्व (तारकत्व) 
शक्ति के द्वारा दुःखी जनों का उद्धार होता है।एसे ही महापुरुषों के लिए कहा 
जाता है--“स्वयं तीर्णाः पराँइ्च तारयन्ति ।? 

'सुगत' संज्ञा स्वर्थ-सम्पत्‌ की अवद्योतक है, क्योंकि ज्ञानार्थंक 'गम' धातु से 
निष्पन्त 'गत' शब्द का अर्थ है-ज्ञान । 'सु' शब्द तीन अर्थो में प्रयुक्त होता है-(१) कहीं 
'प्रशस्त' अर्थ में, जेसे--सुरूपम्‌' ( प्रशस्त-लूपवात्‌ ), (२) कहीं 'अपुनरावृत्ति’ अर्थ में, 
जेसे = सु7ष्टज्वरः (ज्वर का ऐसा नष्ट हो जाना क्रि फिर कभी ज्वर न आसके । (३) 
कहीं निःशेष अर्थ में, जैसे--सुपूर्णो घट: अर्थात्‌ निःशेष घट जल से एसा भरा हुआ है 
कि उसक्रा तनिक-सा भाग भी खाली नहीं। इप प्रकार भगवान्‌ बुद्ध शोभनज्ञान- 
सम्पन्न, सर्वज्ञता-समन्त्रित एवं नित्ययुक्त हैं [प्रज्ञापारमिता सूत्र एवं स्थविरवर वृद्ध- 
घोष की अद्ठकथाओं में 'सुगत' शब्द की विविध व्याख्याएँ की गई हैं--'सोभनग- 
मनता, सुन्दरं ठानं गतत्ता, सम्मा च गदत्ता सुगतो'” (समन्त पा० पृ० १०३) ] 

'तायी' संज्ञा के द्वारा जगत्तारऋत्वरूप पराथेसम्पत्‌ को ध्त्रनित क्रिया गया है। 
जब तक भगवान्‌ बुद्ध निर्वाण-धर्मता में प्रवेश नहीं करते तव तक निरन्तर विज्ञान- 
सन्तानों का उद्धार करते रहते हैं । इस प्रकार के भगवान्‌ को प्रणाम करके प्रप्ताण- 
सिद्धि की जाती है | प्रमाणों के अधीत ही प्रमेय का अधिगम होता है। भगवानु ही 
प्रमाण हैं, क्योंकि उनमें ही प्रमाण का लक्षण घटता है--'प्रमीयतेऽनेनेति प्रमाणम्‌?। 
प्रमाण लक्षण” RY 

प्रमाण सामान्य का लक्षण किया जाता है-“प्रमाणम्‌ अविसंवादि ज्ञानम्‌” । 





४. | सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 

[अविसंवादी ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है । अर्थ ( दाह-पाकादिरूप प्रयोजन ) 
की क्रिया (निष्पत्ति) का नाम अविसंवाद है । शाब्द ज्ञान में भी वक्ता के अभिप्रेत अर्थ 
का निवेदन (प्रकाशन) होने के कारण प्रमाणता मानी जाती है] ॥ ३ ॥ 

वातिकालङ्कारः 

संवादार्थो हि सर्वे: प्रमाणान्वेषण प्रयुक्तः । 

ननु अविसंवादित्वं तस्य साधनज्ञानस्य स्वरूपमेव । तस्मिंश्च स्वरूपेण ज्ञायमाने 
ज्ञातमेव तदिति कि परीक्ष्प्रते ? अथ न स्वरूपसंवेदनम्‌ । तदा प्रमाणमेत्र नास्तीत्यापति- 
तम्‌ । न चायं पक्षः क्षमो भवतामिति। तदसत्‌ । म स्वरूपमेवज्ञा नस्थ घ्रामाण्यं संवा- 
दित्वं वा । अपि तु अर्थक्रियास्थितिः अविसंव्रादनम्‌ । 

. नखलुज्ञानस्वरूपमात्रावगताविदं प्रमाणमिति भवति | किन्तहि, अर्थस्य दाह- 
पाकादे: क्रियानिष्पत्तिस्तस्थाः स्थित्तिरविचलनमविसंवादनं व्यवस्था व! । सा चार्थक्रिया 
भात्रिनी न तत्क़ाले । ततस्तत्संबन्धो न स्वळूपसंवेदनमात्राब वृतः । 

ननु तत्संबन्धिता स्वलूपमेव, तत्‌ कथं न स्वरपसंवेदतमात्राबधारणम्‌ ? नेतदस्तिञ 
वबातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
ज्ञान ही प्रमाण माना जाता है, क्योंकि ज्ञान के द्वारा ही प्रमिति की सिद्धि होती है। 
ज्ञान भी जेसा-तैसा प्रमाण नहीं हो सकला, अपितु अविसंवादि ज्ञान ही प्रमाण होता है, 
क्योंकि विसंवाद ( अर्थ-व्यभिचार ) होने पर प्रमिति न होकर विपर्यय (मिथ्या 
प्रत्यय ) होता है । इन्द्रिय-सन्निकर्पादि जो प्रमाण कहा गथा है, वह विसंवाद-रहित 
ज्ञान के उत्पादक होने के कारण उपलक्षणबिधया प्रमाणब्यबह।र मात्र कर दिया 
गया है | विसंवाद-रहित सफल प्रवृत्ति की काभना रखेबाले सभी व्यक्ति साक्षात्‌ 
प्रमाण का ही अन्वेषण करते हुँ ! 
शङ्का-यह जो कहा जाता है कि इस शास्त्र का बिषय हवै--अविसंवादित्व 
( प्रामाण्य ) वह सम्भव नहीं, क्योंकि विचारणीय वही होता है, जो सन्दिग्ध और 
सप्रयोजत हो, जैसा कि न्थायःभाष्यकार ने कहा है -“नानुपलब्धे न निर्णतिऽयें न्याय! 
प्रवर्तते, कि तहि? संशथिते” ( न्या०भा० १।१।१)। अविसंवादित्व धर्म तो प्रमाण 
ज्ञान का स्वरूप ही है, अतः ज्ञानरूप धर्मी का ज्ञान होने पर ज्ञात ( निर्णीत ) ही हो 
जाता है, अतः किसकी परीक्षा ( विचारणा ) होगी ? यदि संवेदन ( अविसंवादित्व ) 
को ज्ञान का स्वरूप नहीं माना जाता, तथ उप ज्ञान को प्रमाण ही नहीं कह सकते 
किन्तु यह आप ( बौद्धों ) का सिद्धान्त नहीं कि ज्ञान को प्रमाण न माना जाय। 
समाधान--प्रम।ण्य या अविसंवादित्व को ज्ञान का स्वरूप नहीं माना जाता, 
अपितु अर्थेक्रिया-स्थिति को अविसंवादित्व कहा जाता है। आशय यह है कि ज्ञानका 
स्वरूप-मात्र अवगत हो जाने से उस ज्ञान को प्रमाण नहीं कहा जा सकता, अपितु 
अग्नि आदि पदार्थो के दाह-पाकरूप अर्थ ( प्रयोजन) की क्रिया ( निष्पत्ति ) की 
स्थिति ( अविचलत्ता, अविसंवादिता या व्यवस्था ) ही प्रामाण्य पदार्थ है, वह ज्ञानः 
काल में विद्यमान न होकर भावी है। फलतः ज्ञान का ज्ञान हो जाने मात्र से वह 
( प्रामाण्य ) ज्ञात न होकर अज्ञात ही रहता है, विचारणीय हो जाता है। 
 शङ्का=यह जो कहा गया कि अर्थेक्रिया-सम्बन्धो ज्ञान को प्रमाण कहते 
वहाँ अर्थक्रिया-सम्बन्धिता ज्ञान का स्वरूप होने के कारण ज्ञान का ज्ञान होते हो 
ज्ञात हो जाता है। . 






श्लोकः ३ ] प्रमाणसिद्धिः ५ 
वातिकालद्धा रः 

द्विष्ठसंवन्धसंवित्तिनेकरूपप्रवेदनातु । दृयस्वरूपग्र हणे सति संबन्धवेदनमु 11३11 

कथं तहि प्रवत्तंनाकाले तज्ज्ञानम्‌ । एतदुत्तरत्र वक्ष्याम:। यद्यर्थ क्रिया धिगमे पूर्वकं 
प्रमाणं, सोप्यर्थक्रियाविगमः प्रमाणमप्रमाणं वा? अप्रमाणेनार्थक्रियाधिगमाभावात्‌ प्रमाणं 
तत्‌ । ततस्ततोऽप्यर्थ क्रिपाधिगमः परान्वेषणीय इत्यनवस्था । नेदं साधीय:-- 

उत्तरार्थेक्रियाभावात्‌ पूर्वस्य यदि मानता । तदेवार्थं क्रियाभावादुत्तरस्य कथभ्न सा ॥४॥ 

यत्रार्थेक्रियास्थितिरपरोपकल्पिता तद्‌ यावत्‌ प्रमाणम्‌ । यत्र तु स्वतस्तदैवार्थ- 
क्रियानुभर्वः, तत्‌ सुतरामेव प्रमाणम्‌ । अर्थक्रियास्थितिरविसँवादनमिति सामान्ये- 
चाभिधानात्‌ । 

ननु दाहपाकाद्यर्थ क्रियेयं स्वप्नेऽपि सम्भवति पीतशङ्कादिज्ञाने च । शब्द-विपये 
तु ज्ञाने न दाहपाकाचर्थक्रिपा स्वतः परतश्रार्थक्रियाभावात्‌। तस्मादबाधितो बोध: 
प्रमाणमिति युक्तम्‌ । 

व।तिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

समाधान अर्थक्रिया और ज्ञान का सम्बन्ध केवल ज्ञान के ज्ञान से ज्ञात नहीं 
होता, क्योंकि घट और भूतलादि का सम्वन्ध द्विष्ठ ( अपने दोनों सम्बम्धियों में रहने 
बाला ) होता है, अतः बह अपने दोनों सम्बन्बियों के ज्ञान से ही ज्ञात होता है, केवल 
एक सम्बन्धी के ज्ञानमात्र से ज्ञात नहीं होता । ज्ञान-काल में अर्थ क्रिया होने के कारण 
ज्ञात नहीं हो सकती, तव उतक्का ज्ञान के साथ सम्बन्ध कयोंकर ज्ञात होगा ? ॥ ३॥ 

शक्भा--प्रवृत्ति-काल में उक्त सम्बन्ध का ज्ञान कंसे होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर 
आगे चल कर दिया जायगा । यहाँ यह शङ्का होती है कि यदि अर्थेक्रिप्रा का ज्ञान हो 
जाने पर उसके पूर्वोत्पन्त ज्ञान को प्रमाण कह! जाता है, तब यह प्रश्‍न उठता है कि 
वह अर्थक्रिया का ज्ञान प्रमाण है ? या अप्रमाण ? अप्रमाण ज्ञान के द्वारा अर्थक्रिया का 
अघिगम ( निश्चय ) नहीं हो सक्ता, अतः उसे प्रमाण ही मानना होगा। एसको 
प्रमाणता अन्य अर्थकिया के अधिगम पर निर्भर है, फछतः पूर्व-पुवे को उत्तरोत्तर की 
अपेक्षा में अनवस्था दोष प्रसक्त क्यों न होगा ? ॥ २॥ 

समाधान--क्रथित अनवस्था दोष अयुक्त है, क्योंकि जब उत्तरकालीन ज्ञान में 
अवभासित अर्थक्रिया की सत्ता से पुर्वोत्पन्न बह्वचादि-ज्ञानों में प्रमाणता मानी जाती 
है, तब उसी समय ( अर्थक्रिया के ज्ञान-काल में ) अवभासित अर्थक्रिया की अर्थक्रिया 
के द्वारा उस उत्तरभावी प्रथम अर्थक्रिया के ज्ञान में प्रमाणता क्यों नहीं मानी जा 
सकती ? (आशय यह है कि जहाँ प्रथम ज्ञान में केवल वह्वेयादि का भान, द्वितीय 
ज्ञान में दाहादि-रूम अर्थक्रिया और तृतीयादिज्ञानों में उत्तरोत्तर अर्थक्रिया का भान 
होता है, वहाँ अवश्य ही पूर्व-पूर्व ज्ञान को उत्तरोत्तर ज्ञान की अपेक्षा होने से अनवस्था 
होती है, किन्तु जहाँ एक हो प्रत्यक्ष ज्ञान में विषय और उसकी अर्थक्रिया का भान 
हो जाता है, वहाँ अनवस्था क्यों होगी ? ]। अर्थक्रिपा-स्थिति अविधंचाद पदार्थ है-- 
ऐसा सामाच्याभिवान है, उसका भान पृथक ज्ञान में होता है, या समूहालम्बनात्मक 
एक ही ज्ञान में--ऐसी कोई विशेषता का प्रदर्शन नहीं किया गया ॥ ३॥ 

शङ्क --यह्‌ दाह्‌-पाकादिरूप अर्थक्रिया तो स्वप्न में देखी जाती है, अतः वह्लि का 
सवाप्न ज्ञान एवं 'पीतः शद्धः इत्यादि अप्रमाण ज्ञानों में यह प्रमाण का लक्षण अति- 
ब्याप्त क्यों नहीं ? यह्‌ लक्षण केवल अतिव्याप्त ही नहीं, अपितु शाब्दादि प्रमाण- 
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वातिकालङ्कारः 

तदप्ययुक्तम्‌ , पत: शाब्देऽपध भिप्रायनिवेदनाद्‌ अविसंवादनम्‌ । 

शब्दविषयं ज्ञानं शाब्दम्‌ । अपिशब्दादन्यत्रापि । अयमर्थ:-- 
स्वरूपत्रोध्रमात्रेण स्व ज्ञानं भवेत्‌ प्रमा । अथावाधितबोधत्वात्‌ स्वप्नादावषि किन्न तव्‌ ॥५॥ 

बोधमात्रश्ंगमो हि स्वप्नेतरप्रत्ययसंभवी समान एवसवंत्र। स हि न पुढुषार्थस्य 
साधक: | अथाबाधितबोधत्वं तदपि समानमेत्र | जाग्रत्त्रत्ययेन बाधमानता चेत्‌, कोऽयं 
बाघो नाम ?. 

परेण विषयाभावज्ञापनं स थदीण्यते । स्वार्थ प्रवृत्तिमञ्ञानमभावं ज्ञापयेत्‌ कथम्‌ ॥ ६ ॥ 

न तावज्ज्ञानान्तरेणाभावः स्वप्नज्ञानस्यान्यस्य वा केनचित्‌ क्रियते । तत्काले तस्य 
स्वयमेव नाशात्‌ । न च,क्षिनिमीलनान्नष्टे ज्ञाने बाध्यता प्रतीयते । अन्येन नहि ज्ञानेन 
तस्य विषयापहारोऽसत्ताज्ञापनलक्षणो बाधः । न च स्वविषये प्रवृत्तमन्यविषवापहारं रचः 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

ज्ञानों में अव्याप्त भी है, क्योंकि शाब्द ज्ञान के विपयीभूत बल्लयादि की अर्थक्रिया न 
तो स्वतः ( उसी ज्ञान के द्वारा) और न अन्य ज्ञान के हारा अधिगत होती है। अतः 
प्रमाण का “अविसंवादि ज्ञानं प्रमाणम्‌”---ऐसा लक्षण न करके "'अबाधिवार्थोऽनुमवः 
प्रमाणभ्‌”--ऐसा लक्षण करना चाहिए । स्वाप्न अर्थक्रिया बाधित होने के कारण स्वाप्त 
ज्ञानों में अतिव्याप्ति नहीं और वल्लंधादि के शाड्द ज्ञान में अव्याप्ति भी नहीं, क्योंकि 
उसक्रा विषय अबाधित हे ४॥ 

समाधान--कथित शङ्का भी अघुक्त है, क्योंकि शब्द-जनित्त, शब्द-विषयक ज्ञात 
शाब्द कहलाता है । 'शाब्देऽपि'-यहाँ 'अपि' शब्द के हारा गन्वादिविपयक अन्य शाब्द 
ज्ञानों का ग्रहण अभिप्रेत है । सभी शाब्द ज्ञानों में शब्दादि बिषयों के स्वरूप को प्रति: 
पत्ति को ही अर्थक्रिया कहते हैं, उसको लेकर सभी शाब्द ज्ञान प्रमाण माने जाते हूँ 
अत: उनमें अव्याप्ति नहीं । अवाधितार्थानुधवत्व लक्षण भी स्वाप्न ज्ञानों में क्‍यों 
नहीं ? विषयस्वरूपमात्र की प्रतिपत्तिता तो स्वाप्न एवं उससे भिन्न सभी ज्ञानों में 
समान है । यदि कहा जाय कि स्वरूपमात्र की प्रतीति से पुरुषार्थ की सिद्धि नहीं होती, 
अतः अबाधितार्थक बोधत्त को ही प्रामाण्य मानना चाहिए, तो वह भी सर्वत्र ज्ञानों में 
समान है । यदि कहा जाय कि स्वाप्त ज्ञान का विषय जाग्रदनुभव के द्वारा बाधित हो 
जाता है, अतः अबाधितार्थक अनुभवत्व स्वाप्न ज्ञान में अतिव्याप्त नहीं होता। तत्र 
यह जिज्ञासा होती है कि यह बाघ-पदार्थ कया है ? ॥ ५ ॥ 

यदि पर ( उत्तरवर्ती ) ज्ञान के द्वारा पूर्व ज्ञान के विषय का अपहार ( विषया- 
भाव-ज्ञापन) बात्र-पदार्थ माना जाता है, तब प्रश्न उठता है कि क्या उसी ज्ञात के द्वारा 
उसका विपथापहार होता है ? या ज्ञानान्तर के द्वारा ? उसी ज्ञान के द्वारा उसका 
विषयापहार नहीं हो सकता, क्योंकि जो ज्ञान जिस विषय के स्वरूप-प्रतिपादन में प्रवृत्त 
होता है, उसी से उप्तके विषय का बाघ क्थोंकर होगा? उत्तरोत्मन्न अन्य ज्ञान के द्वारा 
भी पूर्व ज्ञान का विषयापहार नहीं हो सकता, क्योंकि उस समय तक पुर्व ज्ञान तो स्वयं 
नष्ट हो जाता है। आँखें बन्द कर लेने पर स्वतः नष्ट ज्ञान में बाध्यता की प्रतीति ऋभी 
नहीं होती । फलतः अन्य ज्ञान के द्वारा पूर्व ज्ञान का विषयाभाव-ज्ञापनरूप विषयापहार 
या वाध सम्भव नहीं । कोई भी ज्ञान अपने विषय में प्रवृत्ति ओर अन्य ज्ञान के विषया- 
पहार की रचना नहीं कर सकता, क्योंकि समो ज्ञानों का यह धर्म (स्त्रभाव ) है कि 


श्लोकः ३ ] प्रमाणसिद्धिः टे षु 
श्र वातिकालङ्कारः 
यितुमलम्‌ । स्वविषय (ज्ञान)स्वविषयस्थ रूपसाधनं हि ज्ञानानां ध्मः। परविषयापहरः 
णन्तु नराधिपधर्मेः । 
कथन्तर्हि बाध्यबाधकभावः ? न कथञ्चित्‌ । अत एवात्राधितत्वं न प्रमाणत्वम्‌ । 
तस्माइ यत्रार्थ क्रिया नास्ति तदप्रमाणम्‌ । 
स्त्रयमन्देन वा यत्र जायते न क्रियोदयः । तदश्रमाणं न स्वनास्वप्नभेदोऽस्ति तत्त्वतः 11७॥। 
व्यवहारमात्रमेवेदं स्वप्नास्वप्नभेदो नाम । तथा प्रमाणाप्रमाणभेद इति हि वक्ष्यते । 
न चासावर्थक्रियास्थितिरविचतितत्वाभावात्‌ । भावयामात्रावसायतार्थक्रिप्रा स्वप्ने । न 
तत्र परितोष: । अवाधितत्वे त्वनवस्थैव ! घ्रथममवाधनं सर्वत्रेव । तदुत्तरकालमबाधने । 
तत्राप्थरुतरकालमवावनमिति कुतः ? 
वाधकस्य पुरोभाव: सर्वविज्ञानसम्भवी । परन्तु वाधक्राभावस्तत्राप्याशंक्यते न किम्‌ । ५॥ 
पीतशंखादिविज्ञानन्तु न प्रमाणमेव, तथार्थेत्रियावाप्येरभावात्‌ । संस्थानमात्राऽ 
थं क्रियाप्रसिद्धावन्यदेव ज्ञानं प्रमाणमनुमाचम्‌ । तथा हि 
प्रतिभास एवम्भूतो यः स न संस्थानवर्जित: । एवध्न्यत्र दृष्टत्वादनुम!नं तथा च तत्‌ ॥।९॥ 
येन न कदाचिर्‌ व्यभिदार उपलव्ध: स यथाभिप्रेते विसंवादाद्‌ विसंवाद्यत एव । 


यस्तु व्यशिचारसंवेदी स विचार्य प्रवर्त्तते । संस्थानपात्रन्तावत्‌ प्राप्यते । परत्र सन्देहो 








वातिकालड्का र-व्या ख्या 

वे अपने विषय की स्वङप-सिद्धि ही किया करते हैं। किसी ज्ञान के विषय का अपहार 
(व ध) नहीं करते । विषय (देश) का अपहरण तो राजा-महाराजा किया करते हैं ॥६॥ 

तव पुर्व और उत्तर ज्ञान का बाध्य-धातक आव केसे बनेगा ? किसी प्रकार भीं 
नहीं । अतः अध्राधितविपभक ज्ञान को प्रमाण नहीं कहा जा सकता । हाँ, जिस ज्ञान में 
अर्य क्रिया-कारित्व नहीं, वह अप्रमाण ओर जिसमें अर्थक्रिया का उदय (उत्पादन) 
स्वतः या परतः अधिगत हो जाता है, वह प्रमाण होता हे । स्वप्न और अस्वप्नादि का 
विभाग न तो पारमार्थिक है और न विषय के बाधावाव पर निर्भर ॥ ७॥ 

स्वप्वास्वप् और घ्रमाणाप्रमाण का भेद व्यवद्वारमात्र हैं, तात्त्विक नहीं-यह 
आगे चलकर कहा जायगा । अथक्रिा की स्थिति था अत्रिचलितत्व का होना भी अनि- 
वार्य नहीं, क्योंकि स्वप्नावस्था में अर्थक्रिपा अविचलित नहीं, वह तो भावनामात्र है, 
विषयवस्तु से उतका कोई सम्बन्ध नहीं, अतः उक्त लक्षण भी सन्तोषजनक नहीं । अबा- 
धितार्थ-विषथकत्व-गक्ष में तो अनत्रस्था दोष है । अर्थात्‌ ज्ञान-काल में तो विषय का 
अबाधित होना सभी ज्ञानों में समानरूप से पाया जाता है । भविष्यत्काल में अत्राध का 
होना भी निश्चित नहीं, क्योंकि भविष्यत्काल में कत्र किसके विषय का बाध हो जाता 
है--ऐसा नहीं कह सकते । जहाँ 'पीतः शंखः ऐसा भ्रम होता है, वहाँ पीत शक के न 
होने पर भी पीतापीत-साधारण संस्थान-विशेष की सिद्धि अनुमान के द्वारा हो जाती 
है। अनुमान का आकार यह है--'पीतः शङ्खः” ऐसा आभास (ज्ञान) करिसी संस्थान" 
विशेष को विषय करता है, क्योंकि वह ज्ञान है, घटादिज्ञानों में वैसा ही देखा जाता 
है, फनतः 'पीतः शङ्कः' यह ज्ञान भी वेसा (सविपयक) ही है ॥ ८ ॥ 

जित व्यक्ति ने जला दि-ज्ञ! नों का विषय-व्यभिचार कभी नहीं देखा, वेसा व्यक्ति 
मरु-मरीचि में वेधड़क प्रवृत्त होकर ठगा ही जाता है, किन्तु जो व्यक्ति एक-दो बार 


प्द्द सभाष्यं प्रमाणवातिकम्‌ [ परिच्छेद: १ 


वातिकालङ्का रः 
विपर्ययो वा । ततोऽनुमानं संस्थाने । संशयः परत्रेति प्रत्ययद्वयमेउत्‌ प्रमाणमप्रमाणं च । 
अनेन मणिप्रभायां मणिज्ञानं व्याख्यातम्‌ । तथा च वक्ष्यामः ) 

अथ केन ठ्वयमेतदिति प्रतीयते ? एतदपि वक्ष्यामः । शब्दविपयन्तु ज्ञानमभिप्राय- 
निवेदनात्‌ प्रमाणम्‌ । अभिप्रेतार्थक्रियास्वरूपनिवेदन सेव संवादनम्‌ । 

ज्ञेयस्वलू५संसिदिरेव तत्र क्रिया मता । चित्रेऽपि इष्टिमातेण फलं परिसमाप्तिमत्‌ ॥१०॥ 

न खल्‌ स्त्रूपसंवेदनादपरमत्रार्थक्रियाज्ञानं कवचिदुपलभ्यते। रूपादयो हि स्वस्व- 
रूपसंवेदनपरा एव । न तद्विषयः प्रत्ययः परत्र प्रमाणम्‌ । तत्स्वरूपसंवेदनमा त्रः सर्वत्र 
ज्ञाने समानमिति न सांव्यवहारिकश्रसाणावतारः । 

ततो भाव्यथविषयं विषयान्तरगोचरम्‌ । प्रमाणमध्यारोपेण व्यव हाराववोधक्रत्‌ ॥ ११॥ 
भाव्यर्थविषग्रान्तरप्राप्त्यर्था हि प्रमाणाप्रमाणान्वेपणाः। यथा च भिन्नो विषय- 
स्पर्शादिकः न रूपादिस्वरूपग्रहणेऽन्तर्थाति तथा भाविस्वरूपमपि परमार्थतः । अव्या रोपेण 
तु तदेकता विषयान्तरस्यापि । ततस्तदष्ठारेण संव!दनमुक्तं ज्ञाने । यत्र तु तदैव्थे क्रिया 


तत्राविवाद एव । तत्र भाविस्वरूपे तत्कारणत्वे नैकतारोपः। परश्च तु स्पर्शादौ तदेक- 





बातिकाल ङ्का र्‌-व्याख्था 
:ठगा जा चुकता है, वह बहुत सोच-समझ कर प्रवृत्त होता है। उसे जो पहला संस्वान- 
मात्र ( धर्मिमात्र ) का ज्ञान होता है, वह अनुमान है और दूसरा जल-ज्ञाव संशय या 
विपर्ययरूप होता है । पहला ज्ञान प्रमाण और दुसरा ज्ञान अप्रमाणरूप हुँ । इसी प्रकार 
मणिःप्रभा में मणि-ज्ञानरूपी संवादी भ्रम श्री व्याख्यात हो जाता है, जिस ही चर्चा, आगे 
की जायगी 1 & ॥ 
प्रमाणाश्रमाणरूप प्रत्यय-द्वय की प्रतीति किसे होती? यह भी आगे कहा 
जायगा । यह तो कहा जा चुक्रा है कि शब्-जनित ज्ञान वक्ता के अभिप्राय का सुचक 
होने के कारण ही प्रमाण माना जाता है। वहाँ अभिप्रेत वस्तु का स्वरूपज्ञान ही 
संवादन या अत्रिसंवाद है । ऐसे स्थलों पर ज्ञेय वस्तु को स्वरूप-सिद्धि को छोड़कर 
अन्य कोई अर्थेक्रिपा उपलब्ध नहीं होती | रूपादि पदार्थ अपने स्वरूप का संवेदन मात्र 
कराते हैं । रूपादि-विषयक ज्ञान परत्र (रसादि की सिद्धि में ) प्रमाण नहीं हो सकता । 
स्वरूप-संवेदन तो वेत्र ज्ञानों में समानरूप से होता हे । अतः इसके आधार पर सांब्या- 
वहारिक-पारमाथिक्र का भेद मानने की आवश्यकता नहीं ॥ १०॥ 
यद्यपि प्रत्यक्ष ज्ञान का जलादि विषय वर्तमान ही होता है, भविष्यत्‌ नहीं और 
प्रवृत्ति का विषयीभूत जल भविष्यत्‌ है, तथापि दोनों विषयों की एकता का आरोप हो 
जाता है और जलादि-ज्ञान सांव्यावहा रिकरूप से प्रमाण माना जाता है॥ ११॥ 
लोक में षट विषय की भावी समन्तानान्तर क्री प्राप्ति करने के लिए प्रमाण की 
अन्वेषणा होती है । जैसे रूप-ज्ञान विषयीभूत रूपक्षण से स्पर्शादि भिन्न होते हैं, गृहीत 
रूपक्षण के अन्तर्गत नहीं होते । वसे ही प्राप्थ भावी ख्पक्षण भी परमार्थतः दृष्ट रूपक्षण 
से भिन्न होता है, तथापि समान सन्तति के उन दोनों सन्तान-क्षणों की एकता का 
अध्यारोप होकर प्रवृत्ति होती है और वह संवादी भ्रम के समान सफल भी होती है, 
अतएव पूर्वज्ञान में प्रमाणता भी सिद्ध हो जाती है । जहाँ एक ही प्रत्यक्ष ज्ञान में विषयः 
' वस्तु और उसकी अर्थक्रिया का भान है, उस ज्ञान में तो प्रमाणता नितिदादसिद्ध है। वहाँ 


` भावी ओर वर्तमान विषयों में एकतारोप की भी आवश्यकता नहीं । भावी प्रवृत्ति-स्थल | ४ 







इलोकः ३ ] प्रमाणसिद्धिः है 





र वातिकालङ्कारः 
सामग्र्यधीनत्वेनेति न विशेष: । यत्र तु नाभिमतार्थक्रिया यथा जलग्राहिविज्ञानात्‌ 


मरीचिकार्थक्रियावाप्तिस्तदप्रमाणमेव । अत एवाह-- शाब्देड्प्य भिप्रायनिवेदनात्‌” । 
अन्यत्रापि चित्रादो । तथा च घटज्ञाने पटप्राप्तौ शुक्तिकायाच्च रजतज्ञानपरंपरा- 
यामपि न प्रमाणता । अभिष्रायाविसंवादाभावात्‌। 
अभिप्रायाविसंवादात्‌ प्रमाणं सर्वमुच्यते । न सजातिविजातीयविज्ञानोत्पत्तिमात्रतः ।।१२॥ 
वाधकप्रत्ययस्यापि स्थितेरेवंप्रकारता । तत्त्वतस्तु विजातीयविज्ञानोत्पत्तिमात्रकम्‌ ।।१३।। 
विजातीयविदृत्पत्तिर्येदि वाध्षकमुच्यते । घटज्ञाने पटज्ञानं बाधक किन्न युक्तिमत्‌ ॥१४।। 
नेति प्रत्ययबुद्धचा चेत्‌ बाधक किचिदिष्यते । स एव प्रत्ययो नेति प्रमाणाद्‌ भेद आगतः ॥१५॥ 
अभावलक्षणं मानं ततश्चेत्तन्तिरुप्यते । किमन्यरूपसंवित्तिः किमभावस्य तस्य वित्‌ ।।१६।। 





परतो ग्राह्य और अध्यवसेय विषयक्षणों का बैसे हो भेद होता है, जैसे रूप और 
स्पर्शादि में । वहाँ एक सामग्री की अधीनता को लेकर एकता का आरोप हो जाता है। 
जहाँ अभीष्ट स्नानपानादि अर्थक्रिया नही होती, जैसे--जलावभासी ज्ञान से मरुमरी- 
चिकादि में । वह ज्ञान तो अप्रमाण ही होता है। अतएव कहा गया है--“'शास्त्रेऽप्य- 
भिप्रायनिवेदनात्‌” । यहाँ “अधि! शब्द के द्वारा प्रत्यक्षादिरूप अन्य ज्ञानो का ग्रहण 
किया गया है । अर्थात्‌ जहाँ शब्द, गन्ध, रसादि चित्र-गुणात्मक पुष्पादि द्रव्य का चक्षु 
के द्वारा ग्रहण ( प्रत्यक्ष) किया गया है, वह ज्ञान भी चक्षु के अविषयीभुत शब्द, 
गन्धादि विषयों में अभिप्रेतार्थ-निवेदकत्वेन प्रमाण माना जाता है । हाँ, जहाँ अभिप्रेतार्थं 
प्रापकत्व नहीं देखा जाता, ऐसा ज्ञान प्रमाण ही नहीं होता, जेसे-पट-प्रापक घट-ज्ञान 
या शुक्ति-प्रापक रजत-ज्ञान। ऐसे ज्ञात अभिप्रेतार्थेविषयकानुमानरूप परम्परा के 
माध्यम से भी प्रमाण नहीं माने जाते, क्योंकि अभिप्रेतारथं ( घट और रजत) की 
प्राप्तिरूप अविसंत्रादिता का वहाँ अभाव होता है। यह एक सार्वंभौम लक्षण है: कि 
जहाँ स्वाभिप्रेत वस्तु का छाभरूप अविसंवाद है, उस ज्ञान को ही प्रमाण माना जावा 
है, सजातीयार्थ के जान की उत्पादकता या विजातोयार्थज्ञान को अनुत्पादकतामात्र पर 
प्रमाणता निर्भर नहीं ।। १२ ॥ बाध छ ज्ञान में भी अर्थक्रिया की स्थिति इसी प्रकार को 
मानी जाती है अर्थात्‌ अभिप्रेत अर्थ के निवर्तक ज्ञान की जनकता ही बाधकता है। 
यद्यपि तत्त्वतः विजातीथ-विज्ञान की उत्पत्तिमात्र ही वाध पदार्थं है, तथापि यदि 
विजातीय पदार्थ के ज्ञान की उत्पत्ति को वाधक माना जाता है, तब घट-ज्ञान में पट- 
ज्ञान को भी बाधक मानना होगा, क्योंकि वह घट से विजातीय पट को विषय कस्ता 
है । इसी प्रकार यदि 'न'--इस प्रकार के निषेधक ज्ञान को बाधक माना जाता है, 
तव जिज्ञासा होती है कि नकार का यहाँ भेद अर्थ है? या अत्यन्ताभाव ? 'नेदं रज- 
तम्‌’~यहाँ पर प्रथम पक्ष के अनुस!र रजत-भेद कीर्ति और द्वितीय पक्ष के अनुसार 
रजत का अभाव प्रसक्त होता है। फलतः 'रजतमिदम्‌’-इस प्रकार की प्रतीति में 
सन्देह होता है कि क्या यह कोई अन्य वस्तु की प्रतीति है? या रजत के अभाव को? 
अन्य वस्तु की प्रतीति मानने पर विशेष पदार्थं का नियामक न होने के कारण किसी 
अन्य विशेष का निर्देश न हो सकेगा और रजत के अभाव में रजत का अन्वय केसे 


होगा ?॥ १७ ॥ आशय यह है कि अभाव की स्वरूपेण ( अन्यानिरूपित रूप से ) 


१०; सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १" 





वातिकालड्का रः 
अभाबो हि स्वख्पेण प्रतीयते। स्वझूपञ्चाभावस्य न घटादिसम्बन्धितया 
प्रतीयते । प्रतीयमाने हि घटे न तत्सम्वन्धित।ऽभावस्थ, तदाऽभावाभावात्‌। न हि 
जीवत एव देवदत्तस्य मरणम्‌ । अप्रतीयमानेन तु घटेन सम्वन्धिताऽभावस्य न शक्या 
ग्रहीलुम्‌। 

' अथ कार्यकारणभाववत प्रतीतिः। कारणे सति पञ्चात्‌ कार्यं भवति। तदनन्तरं 
तस्योपलब्धिक्रमेण स्वरूप-प्रतिपत्तौ कार्यकारणसम्वन्धपरिग्र हः एवं भावे सति अभावो 
ऽभावे च सति भाव इति भवति सम्वन्धप्रतिपत्तिः । तदप्यसत्‌ , यतः 

अत्यन्ताभावसंतरन्धः कस्यचिन्न प्रसिध्यति । न भावे सत्यभावोऽभौ न च तत्र विपर्ययः ।।१८॥ 
किञ्च 

कायंकारणवो रूपं विना तेन प्रतीयते । अभावस्तु विना भावं भवतो न प्रतीयते 11१९ 

देशस्य शून्यता या तु तस्थाः सर्वत्र तुल्यता । प्रागभावादिभेदस्य ततरात्यन्तमसंभवः 11२०॥ 

यथा च वस्तुनो भेदः प्रत्यक्षेण प्रतीयते । प्रागभावादिभेदोपि प्रतीयेत तथाऽक्षतः ॥२१॥ 


वातिकालङ्का र्‌-व्याख्या 

प्रतीति मानने पर घटादि प्रतियोगी पदार्थोका सम्बन्ध अभाव में न हो सकेगा, क्योंकि 
प्रतीयमान घट का अभाव से सम्बन्ध होता है? या अप्रतीयमान घट का? घट की 
प्रतीति होने पर अभाव रहता ही नहीं, किसके साथ घट का सम्बन्ध होगा ? फिर भी 
यदि सम्बन्ध होता हे, तव जीवित देवदत्त को भी मृत मानना होगा । अप्रतीयमान घट 
की अभाव में सम्बन्धिता कभी भी गृहीत ही नहीं हो सकती । 

शङ्का--घट की प्रतीति होने पर घटाभाव की प्रतीति वैसे ही हो जायगी, जसे 
कारण के पश्चात्‌ कार्य होता है | प्रतियोगी की उपलब्धि होने पर ही अभाव-स्वरूय 
की प्रतीति होती है फत्रतः कार्य और कारण के सम्बन्ध के समान ही प्रतियोगी और . 
अभाव का सम्बन्ध उपपन्न हो जाता है-'भावे सति अभावः! “भावे चासति 
अभावाभावः” । 

समाधान--क्रथित प्रकार भी सम्भव नहीं, क्योंकि अत्यन्ताभाव ( त्रेकालिक 
अभाव ) का सम्बन्ध किसी भी प्रतियोगी के साथ सम्भव नहीं, वहाँ न तो 'भावे सति 
अभाव: कह सकते हैं और न 'भावे$सति अभावाभावः? ॥ १८॥ 

दूसरी बात यह भी है कि कार्य हारणभावरूप सम्बन्ध का ज्ञान न होने पर भी 
घट और दण्डादि का स्त्ररूपतः ज्ञान होता है किन्तु प्रतियोगी और अभाव के सम्बन्ध 
का ज्ञान न होने पर अभाव को प्रतीति ही नहीं हो सकती [ आशय यह है कि “अभाव! 
पदार्थ नित्य घ्रतियोगिसापेक्ष होता है, 'भअभावः--एऐसा कहने पर नियमतः 'कस्य'- _ 
एसी आकांक्षा होती है, अतः 'वटस्याभावः', 'पटस्याभावः'-एसा ही व्यवहार होता | 
है, केवल 'अभावः ऐसा नहीं ]॥ १६ ॥ किसी भूतलादि देश जो शून्यता या अभाव 
है, वह घट का भी हो सक्रता है और पटादि का भी । अभाव के प्रागमावादिरूप भेदों 
का भूतलादि में प्रत्यक्ष होना सम्भव ही नहीं, क्योंकि घटादि कार्यों का प्रागभाव अपने- 
अपने समवायी कारण में ही रहता है। परमाण्वादिरूप समवायी कारण अतीन्द्रिय | 
होते हैं॥ २० ॥ भेद के समान ही यदि अत्यन्ताभाव का स्वरूप माना जाता है, तब | 
जैसे वस्तु का भेद प्रत्यक्षतः प्रतीत होता है, वेसे ही प्रागभावादिका भेद भी प्रत्यक्षतः | 
प्रीत होना चाहिए ॥ २१ ॥ अभाव की प्रतीति यदि अभाव ( अनुपलब्धि ) प्रमाण | 
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वातिकालङ्कारः 
अभावेन प्रमाणेन प्रतीतिस्तस्य चेन्मता । कस्याभावः प्रमाणस्य प्रमाणाभावाद्धि(?)वेदने ।।२२॥ 
किन्न भावस्य सव्वेस्य किन्न सुप्तस्य सर्व्वथा । अभावग्राहिका वित्तिरभावो यदि सम्मतः ।।२३॥। 
भाववित्ति विनैवासों कस्यचित्‌ किन्न लक्ष्यते | एपँव तत्र सामग्री यदि नाभावनिश्चयः ।।२४।। 
वस्तुतो व्यतिरिक्तस्य नाभावस्यास्ति वेदनम्‌ । इदन्नास्तीति विज्ञानं वेत्ति तद्वयतिरेक्रिताम्‌।२५।। 
कुत उत्पद्यतामेतन्नेन्द्रियात्‌ स्मरणं विना । इन्द्रियस्मृतिसंयोगादभावज्ञानसंभवे ।।३६।। 
प्राप्तं प्रत्यक्षमेत्रेदमक्षभावानृसारतः । अन्यत्र वृत्तमक्षञ्वेन्नान्यविज्ञानकारणम्‌ ॥२७॥ 
मानसं नास्तिताज्ञानं कथमस्य प्रमाणता । प्रमाणमविसंवादाइपरं मानमेव तत्‌ ॥२८॥ 
व्यतिरिक्ते हि नाभावे विततंवादो$ल्ति कस्यत्रित्‌ । केवलत्वे विसंवादस्तत्प्रत्य श्षेण गृह्यते ।। २६॥ 
विना भावमति तच्च केवलग्रहणं सदा । पराभनुप्रवेशेन प्रतीतिः केवलग्नहः ।।३०॥ 
केवलाभावप्रत्यक्षेविसंवादस्य संभवः । ततः प्रत्यक्षमेवेदमन्यथान्‌पलम्भनम्‌ ॥ ३ १॥। 
ननु केवलसंवित्ति रभावावित्तितः कुतः । सापि केवलसंर्वित्ति विना नेति समानता ॥३२॥ 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
से मानो जाती है, तब अनुपछब्धि का जो अर्थ होता है--प्रपाणाभाव', वहाँ जिज्ञासा 
होती है कि वह किस प्रमाण का अभाव है ? ॥ २२ ॥ अभाव-प्रमाण यदि माना जाता 
है, तब सुपुप्त पुरुष को सभो भात्र पदार्थों को सर्वथा अभाव-ग्राहिहा बुद्धि उत्पन्न 
क्यों नहीं हो जाती ? ॥ २३ ॥ उसी प्रकार भाव-ज्ञान के बिना ही किसी को अभाव 
की प्रतोति क्‍यों नहीं हो जाती ? इतनी हो (अभाव मात्र) सामग्री यदि सम्मत है, तब 
उससे अभाव का निश्चय कभी नहीं हो सकता ॥ २४॥ वस्तुतः भाव, से व्यतिरिक्त 
(भिन्न) अभाव का ज्ञान नहीं होता । 'इदम्‌ इदं न'--इस प्रकार की अनुभुति तो भाव 
से अभाव का भेद करती है, किन्तु यह अनुभूति किव इन्द्रिय से होगी, जब कि प्रति- 
योगी का स्मरण न हो ? यदि प्रतियोगि-स्मरण-सहक़्त इन्द्रिय के द्वारा अभाव का 
ज्ञान होता है, तब अर्थात्‌ यह सिद्ध हो जाता है कि वह ज्ञान प्रत्यक्ष है, क्योंकि वह 
इन्द्रिय के भावाभाव का अनुविधान करता है । यदि इन्द्रिय अन्यासक्त होते के कारण 
अभाव का ज्ञान नहीं कर सरुती, तब वह मानस है, जैसा कि श्रो कुमारिल भट्ट ने 
कहा है--“मानतं नास्तिताज्ञानं जायते5क्षानपेक्षपा" ( इलो० ब० पृ० ४८२ )। यह 
ज्ञान प्रमाण केसे होगा ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कुमारिल भट्ट का ही कहना है कि जब 
वह ज्ञान अविसंवादी है, तब उसे प्रमाण मानना ही होगा , यदि प्रत्यक्षादि के अन्तगंत 
नहीं हो सकता, तब उसे अनुपलब्धिरू पृथक्‌ प्रमाण मानना ही युक्तिपंगत है 
॥२५-२८॥ अभाव-प्रमाण यदि भिन्न नहीं माना जाता, तब अविसंवाद किस का 
साना जायगा ? केवलत्वरूप अभाव-ज्ञान की विसंवादिता के कारण अभाव-ग्रहण 
: प्रत्यक्ष से मानना उचित होगा । भावात्मक प्रतियोगी को बुद्धि के बिना पर-तिरपेक्ष 
प्रतीति को केवल-ग्रह कहा जाता है ॥ २६-३० ॥ केवलतारूप अभाव के प्रत्यक्ष ज्ञान 
में अविसंवादता सम्भव है । अत: यह घटादिरूप अन्य पदार्थों का अनुपलम्भन प्रत्यक्ष 
| हीहै॥ ३१॥ Fm 
'केवलं भुतलम्‌ एसी प्रतीति अभावावित्तितः ( अभाव-प्रतीतिः के बिना ) 
क्योंक र होगी ? वह (अभावःप्रतीति) भी केवलःवित्ति के बिना नहीं. हो सकती इस 
प्रकार अन्योऽन्याश्रयता प्रसक्त होती है ॥३२॥ अथवा (इद भूतलं केवलम्‌ , अमाव- 
चत्वात्‌,-इस प्रकार अभावाविनाभाव (अभाव-व्याप्ति) के द्वारा केवलता का अनुपात 
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वातिकालङ्कारः 
यथा वा केवलोऽभावाऽविनाभावेन मीयते । तथाऽभावोऽपि नैवञ्चेदनवस्था प्रसज्यते ।।३३।। 
अभावप्रतीति विना न केवलध्रतीतिरिति चेत्‌ । केवलप्रतीति विचा नाभावप्रतीतिः 
रिति समानम्‌ । अभावो वा केवलः कथमभावान्तरं विना । तत्राप्यभावकल्पनेऽनवस्था 1 
स एव स्मर्यमाणपदार्थपिक्षोऽनुपलम्भोऽमावसाघनः प्रत्यक्षः प्रत्ययः । अभावव्यवहारस्तु 
वासनातुरोधात्‌ क्वचिदेव भवति नान्यत्रेति विभागः। तस्माद्‌ यथा जाग्रत्रत्ययः 
स्वप्नप्रत्ययस्य बाधकस्तथा विपर्ययोऽपि केवलग्रहणादिति न्याय्य एप: । तस्माच्छान्देऽ- 
प्यभिप्रायनिवेदनात्‌ प्रामाण्यमिति निराङ्कतमेतत्‌-- 
श्रोत्रधीश्चाप्रमाणं स्यादितराभिरसङ्गतेः । 
ननु प्रमाणभूतेन भगवता कोऽर्थो: व्यावहारिकप्रमाणादेव सर्वपुरुषार्थं सिद्धेः । 
नेतदस्ति-- 
स्वरूपग्रहणेऽध्यक्षमनुमान्यत्र प्रवर्तते । वक्ष्यतेऽदः पुनः पश्चादपरस्याप्रमाणता ॥३४॥ 





वात्तिकाल ङ्का र्‌-व्याख्या 
होता और हेतुभुत अभाव का अभावान्तर के हारा अनुमान होगा, फलतः अनवस्था 
दोष की प्रसक्ति होती है ॥३३॥ आशय यह है कि अभाव-प्रतीति के बिना यदि केवल- 
प्रतीति नहीं होती, तब केवल 'प्रतीति के विमा अभाव-प्रतीति नहीं होतो, अतः समान- 
` रूपेण अन्योऽन्याश्रयता है । अथवा केवलरूप अभाव, अभावान्तर के विना और वह 
अभाव भी अभावान्तर के बिना अनुमित नहीं हो सक्रता--इस प्रकार अनवस्था होती 
है । अतः यह मानना अनिवार्य हो जाता हैं कि स्मर्यमाण घटादि प्रतियोगी पदार्थों से 
सापेक्ष अनुपलम्भ ( अभाव-ज्ञान ) दृश्यादर्शन-सहद्ठत इन्द्रिय के हारा जनित होने के 
कारण प्रत्यक्ष है । अभाव सर्वत्र होने पर भौ अभाव का व्यवहार अपने संस्कारों के 
अनुपार कहीं ही होता हैं, सर्वत्र नहीं । फलतः जेते जाग्रदबोध स्वप्त-ज्ञान का बाधक 
होता है, वसे ही रजत-विशिष्टादि विपर्थय ज्ञान भी 'केवलमिदम्‌-इस प्रकार के बाघ 
से बाधित होता है-- ऐसा न्याय-प्राप्त है। 
संवादी ज्ञान प्रमाण होता, शाब्दज्ञान में भी अभिप्रेतार्थं-बोधनरूप संवाद सुलभ 
है-इप सिद्धान्त का निराकरण श्री कुमारिल भट्ट ने किया है--“श्रोत्रधीश्राप्रमाणं 
स्यादितराभिरसङ्गतेः” (इळो० वा० पृ० ५२)। [अर्थात्‌ श्रोत्र-जन्य शब्द-विषयक 
ज्ञान का संवादन चाक्षुषादि ज्ञानों के द्वारा इसलिए नहीं हो सकता कि चक्षुरादि 
इन्द्रियों का 'शब्द' विषय ही नहीं होता, शब्दविषयक श्रोत-जनित प्रत्यक्ष ज्ञान प्रमाण 
न होकर अप्रमाण ही रह जाता है]। 
शद्भा--भगवान्‌ बृद्ध को जो पृथक्‌ स्वतन्त्र प्रमाण माना जाता है, उसकी क्या 
आवश्यकता ? प्रत्यक्षादि व्यावहारिक प्रमाणों के द्वारा ही समस्त कार्यं सिद्ध हो 
। य 
न 7 दा शङ्का उचित नहीं, क्योंकि भगवान्‌ बुद्ध सवंज्ञ होने के 5 
परलोक एवं उसके स्वरूप और साधनों के प्रतिपादन में एकमात्र प्रमाण माने जाते हैं। 
लौकिक प्रमाण दो माने जाते हैं-( १) प्रत्यक्ष और (२) अनुमान । प्रत्यक्ष प्रमाण तो लोक- | 
` प्रसिद्ध पदार्थमात्र के स्वरूप का ही ग्रहण करता है, परलोक में उसकी गति नहीं। | 
अनुमा ( अनुमानः्प्रमाण ) की भी वहाँ प्रवृत्ति नहीं होती, क्योंकि वह वस्तुसत्‌ से 


1 


अन्यत्र काल्पनिक सामान्य लक्षणादि पदार्था का ही ग्राहक होता है । पूर्वापर संगति 
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श्लोक: ४ | प्रमाणसिद्धिः १३ 
वक्तृव्यापारविषयो योऽर्थो बुद्धौ प्रकाशते । 
प्रामाण्यं तत्र शब्दस्य नार्थतस्वनिबरन्धनम्‌ ॥ ४ ॥ 


वक्ता का व्यापार है- विवक्षा, उसका विषयोभुत जो घटादि पदार्थं बृद्धि में 
प्रतिभासित होता है, घटादि शब्द उसी का प्रमाण ( अनुमापक लिङ्ग ) माना जाता है, 


वातिकालङ्कारः 

न तावत्‌ प्रत्यक्षं परलोक़ादौ प्रवत्तंते । तस्य स्वरूपम त्रग्रहणादिति प्रतिपाद- 
यिष्यते । अनुमानन्तु सम्बन्बग्रहणमन्तरेण नास्ति। न च सम्बन्धो व्याप्तिरसवं विदा 
ग्र हीठुं शक्यः । स्वरूपसंवेदननिष्ठेन हि प्रत्यक्षात्मता न सम्बन्धग्रहणम्‌ । अनुमानेनेव 
सम्बन्धग्रहणे इतरेतराश्रयणदोषः। संव्थवहारमात्रेण तु प्रत्यक्षानुमाने प्रमाण सर्वज्ञ- 
साधनानुगुणत्वेनेव नान्यथेति । पश्चादेतत्‌ प्रतिप!दयिष्यते । (१) 

ननु यदि नाम प्रमाणं परलोकादी प्रत्यक्षानुमानलक्षणं न प्रवर्तंते । तस्य स्वरूग- 
विषयत्वादनृमानस्य च सम्बन्धग्रहणसापेक्षत्वात्‌ । शास्त्रन्तु नवमिति तत एव समीहित- 
सिद्धिः । कि भगवान्‌ प्रमाणभूतः प्रसाध्यते । अत्रोच्यते--वक्‍तुव्यापारेति । शब्दस्य हि 
४5288 वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
को ध्यान में रखने पर यहाँ “अनुमा नात्र प्रवतते”--एऐप्ता पाठ उचित प्रतीत होता है, 
उसके अनुरूप ही आगे व्याख्या की गई है । यह आगे चलकर कहा जायगा कि पर- 
लोक साधक हेतु के साथ व्याप्तिरूप सम्बन्ध का ग्रहण किसी असंज्ञ व्यक्ति के द्वारा 
नहीं क्रिया जा सकता । प्रत्यक्ष और अनुमान से भिन्न उपमानादि को अप्रमाणता का 
प्रतिपादन भी आगे किया जायगा ॥ ३४॥ आशय यह है कि प्रत्यक्ष प्रमाण केवल 
इन्द्रिय-सम्बद्ध वस्तु के अपने निविकल्प-स्वरूप का ही ग्राहक होता है, इन्द्रियासम्बद्ध 
परलोकादि का प्रकाशक नहीं हो सकता । अनुमान प्रमाण व्याप्य और व्यापक के 
व्याप्तिरूप सम्बन्ध के ज्ञान की नियमता अपेक्षा करता है । परलोक के साथ किपती हेतु 
को व्याप्ति का ग्रहण कोई सर्वज्ञ हो कर सकता है, अधर्वज्ञ नहीं। स्वरूप मात्र के 
ग्राहक प्रत्यक्ष प्रमाण के हारा भी उक्त सम्बन्ध का ग्रहण नहीं हो .पकता । किसी अन्य 
अनुमान के द्वारा सम्बन्ध का ग्रहण मानने पर अन्योऽन्याश्रयतादि दोष प्रसक्त होता 
है । यह कहा जा चुका है कि प्रत्यक्ष और अनुमान सांव्यावहारिक प्रमाण-मात्र हैं, 
केवल सर्वज्ञ-साघकता की अनुकूलता को लेकर इनकी प्रमाणता स्थापित की गई हे- 
यह आगे चलकर कहा जायगा। 

शङ्का -प्रत्यक्ष प्रमाण केवल दष्ट वस्तु के स्वरूप का ग्रहण करता है भौर अनु- 
मान प्रमाण व्याप्य और व्यापक के सम्बन्ध-ग्रहण पर निर्भर है, पारलौकिक पदार्थों के 
स्वरूप या सम्बन्ध के ज्ञान की क्षमता यदि प्रत्यक्ष ओर अनुमान--इन दोनों प्रमाणों 
में नहीं, तब 'शास्त्र' नाम का एक तीसरा प्रमाण है--“शास्त्रं शब्दविज्ञानादसन्निङ्गष्टे- 
ऽर्थे विज्ञानम्‌” (शाबर० पु० ३७) । इस शास्त्र प्रमाण में पूर्वोक्त दोष नहीं, अतः शास्त्र 
चाहे कृतक ( पौरुषेय ) हो या नित्य (अपोरुषेय) सर्वथा समीहित (अभीष्ट) अथं का 
साधक होता है, कुमारिल भट्ट ने भो कहा है-- । 
त “प्रवृत्तिर्वा निवृततिर्वा नित्येन कृतकेन वा । 2 

पुंसां येनोपदिश्येत तच्छास्त्रमभिधीयते ॥ (श्लो. वा. पू० ४०९). 








रामाधान---शब्दमात्र का यह स्वभाव होता है कि वह केवल अपने वक्ताका | 
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अर्थतत्त्व का प्रतिपादक नहीं हो सकता, क्योंकि उसके साथ शव्द का कोई सीधा 
सम्बन्ध नहीं । [ वेशेषिक-सूत्रकार महषि कणाद ने भी शब्द की प्रमाणता लिङ्ग- 
विधया ही अवधारित की है “हेतु रप देशो लिङ्ग प्रमाणं करण मित्यर्थान्त रम्‌” ( वै 
सू० &।२।४ ) भाष्प्रकार श्री प्रशस्तपाद ने भी “विवक्षावगतिद्वारेण लिङ्गम्‌” ऐसा 
कहकर शब्द का अथे के साथ सम्बन्धाभाव हो बताया है--“'सम्त्रन्धाभावाद्‌ असम्बद्धस्य 
गमकत्वे चातिप्रसङ्ग।त्‌” (स्या० कं० पृ० ५१६) ] | ४॥ 
वातिकालङ्का रः 
नापौरुषेयतेति पश्चात्‌ प्रतिपादथिष्यते । पौरुषेयता तु स्यात्‌ | तत्र च वक्तुर्व्यापारो 
विवक्षा । वक्ता विवक्षिता | विदक्षाया विषयो योऽर्थः श्रोतुवृद्धौ प्रकाशते । प्रमाण्यन्ः 
त्रैव शाब्दस्य तत्रेव च व्यापार: शब्दस्य । अन्यथान्यथा दिवक्षितमन्यथा प्रतिपा दयतो- 
्यप्रेक्षापू्वं शारी स्यात्‌ । तथा च सुतरामेताप्रामाण्यम्‌ । स च वित्रक्षिता न सर्वः सर्व” 
वेदी ।,अन्यथा परस्परविरुद्धता शास्त्राणां न स्यात्‌ । न च परस्पररिरुद्धोऽर्योऽनुष्ठातुं 
शक्यः । यथानुष्ठानमात्रार्थ सिद्धो व्यर्थतया प्रमाणमलं शारत्रस्य । स्वमनी पिका चुष्ठानेऽपि 
फलसिद्धिप्रसङ्गात्‌ । 
तथा च निविवादं स्याद्‌ यथेष्टं संभ्रवत्तंताम्‌ । नहि किचिदनुष्ठानं निष्फलं कस्यचित्‌ क्वाचित्‌॥३५॥ 
तस्माद वक््तुब्यापारविषये शाब्दस्य घ्रामाण्यं ना्थतत्त्वनिबन्धनभ्‌ । यदि वक्ता न 
सवंज्ञ. । अगौरुषेयेऽपि योऽर्थो बुद्धी प्रकाशते यद्वा स्वयमेवार्थ प्रतिपद्यते । यदा तु 
बातिकालङ्का र्‌-व्याख्या 
अभिप्राय ही सूत्रित कर पाता है, पदाथंतत्त्व का ग्रहण नहीं कर सकता। दाब्द में 
अपौरुषेधता तो सम्भव ही नहीं --यह आगे कहा जायगा । हाँ, पोश्पेय शास्त्र सम्भव 
है किन्तु वह भी परलोक-प्रतिपादक नहीं हो सकता, क्योंकि वक्ता पुरुप का व्यापार 
है--विवक्षा और वक्ता होता है-विवक्षिता । विवक्षा का विषय जो श्रोता की बुद्धि 
में प्रकाशित होता है, उसी में शब्द का प्रामाण्य सीमित होता है। वक्ता को विवक्षा 
यदि अन्यथा हो और शब्द का प्रतिपादन अन्यथा हो, तब वक्ता पुरुष अप्रेक्षा-पुर्वकारी 
( बिना सोचे-समझे बोलनेवाला ) कहा जाता है । फलतः परळोकादि पदार्थो के साधन 
में शास्त्र का प्रामाण्य नहीं हो सकता । सभी विवक्षिता पुरुष सर्वज्ञ नहीं होते । यदि 
विवक्षिता शास्त्रकार, वस्तुतत्त्व का यथार्थे ज्ञान रखते थे, तब उनके शास्त्रों में परस्पर 
विरुद्धता नहीं होनी चाहिए थी । परस्पर-विरुद्ध अर्थो का अनुष्ठान नहीं क्रिया जा 
सकता । अनुऽठानानुरूप पदार्थों की अन्यथा-सिद्धि हो जाने पर शास्त्रों की व्यर्थता और 
अप्रमाणता निश्चित है । यदि परस्पर-विरुद्धार्थक शास्त्रों के द्वारा प्रतिपादित पदाथा 
के अनुष्ठान का भी समान फल माना जाता है, तत्र अपनी-अपनी कल्पना के अनुसार 
अर्थानुहठान करने पर भी समान फल की सिद्धि होनी चाहिए। यदि ऐसा भी मान 
लिया जाता है, तब सभी दाशेनिकों को यथेष्ट प्रवृत्ति से समानरूप से निर्वाणरूप फन 
की प्राप्ति हो जाती है, तत्र विवाद किस बात का? किसी प्रकार की भी 
प्रवृत्ति निष्फल तो होती नहीं॥ ३५ ॥ 3 करे 
निष्कर्ष यह है कि यदि वक्ता सर्वज्ञ नहीं है, तब उसके अभिप्रेतार्थं का शब्द 

बोधक होता है, प्रतिपाद्यत्वेन अभिमत पदार्थतत्त्व का प्रमापक नहीं । अपौरुषेय शब्द 
भी उसी अर्थ में प्रमाण होता है, जो अर्थ उच्चारयिता.को बृद्धि में बेठा होता है या 
स्वयं ज्ञात होता है। अपौरुपेय शब्द जव व्याख्याता पुरुषं उच्चारण करता है, तब 
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वातिकालङ्कारः 
व्याख्यातुस्तदा वक्तृव्यापारविषयो व्याख्यातेव वक्ता । यश्च वृद्धावर्थः प्रतिभातिच स 
एवार्थः । अन्यथा सकलसमोहितार्थंसिद्धेने कश्रिदनुष्ठानार्थी भवेत्‌ । अनुष्ठेग्रतयंव 
तस्यार्थस्य प्रतिपादनान्नेवमिति चेत्‌। प्र तहि तदा स्वझ्पेण नास्ति, इति न तस्य 
प्रतिपत्तिः । अन्प्रघ्रतिपत्तौ सम्वन्धाभावात्‌ सन्देह एव । ततश्च योऽर्थः प्रतीयते स सिद्ध 
एव न तदर्थी प्रवर्त्तेते । यदर्थी च न स प्रतिपन्न इति नार्थतत्वनिवन्धनं प्रामाण्यम्‌ । 
निदोगप्रत्याख्यानम्‌ -- 
ननु नियोगो न व)क्यॉर्थेः, नियुक्तोऽहमिति प्रतीतेः। ततो नियोगादेव नासितुं 
समर्थः । कोऽयन्नियोगो नाम ? निशव्दो नि.शेषार्थो युक्तिः । निरवशेषो योगो नियोगः । 
निरवशेषत्वम्‌ अयोगस्य मनागप्यभावात्‌ । अवश्यकक्तेव्पता हि नियोग: । नियोगप्रामा- 
णिका हि नियोगप्रतिपत्तिमात्रतः प्रवत्तंन्ते । अत्राह-'वक्तृव्यापार' इत्यादि । 
वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 
व्याख्याता ही वक्ता बन जाने से वह शब्द अपौरुषेय नहीं रहता । बृद्धि में जो यागादि 
पदार्थ प्रतिभान होता है, वड वास्तविक (सिद्ध) अर्थ नहीं होता, अन्यथा उसी यायादि- 
रूप अर्थ से स्वर्गादिछ अभीष्ट प्रयोजन की सिद्धि हो जायगी, उसके लिए यागानुष्ठान 
की आवश्यकता नहीं रह जाती । यदि 'यजेत' आदि शब्दों के द्वारा अनुष्ठेय (असिद्ध) 
याग, दि का प्रतिपादन माना जाता है, तब बोध-क्राल में विद्यमान न होने के कारण 
उसकी स्वरूपे प्रतिपत्ति (ज्ञान) नहीं हो सकती । अन्य अर्थ के ज्ञान से अन्य अर्थ का 
निश्चय नहीं हो सकता, जब तक कि उन दोनों पदार्था में तादात्म्य सम्बन्ध का ज्ञान न 
हो । यदि 'यजति' शब्द सिद्ध-याग का बोधक है, तष ज्ञात-काल में ही सिद्धार्थ का 
लाभ हो जाता है, उसी सिद्धि के लिए कौन प्रवृत्त होगा ? जिस सिद्ध यागादिरूप 
अर्थ की अपेक्षा है, उसका! शब्द प्रतिपादक नहीं, फलतः वस्तु-तत्त्व-प्रमिति-जनक त्वेन 
शब्द में प्रामाण्य नहीं माना जा सकता । 
नियोग-नि रा स-- ति 
शङ्का--“यजेत स्वगंकाम.' इत्यादि वाक्य नियोग (अपूर्वं या अदृष्ट) के बोधक 
हैं, क्योंकि बैसे वाक्‍्यों के सुनने पर श्रोता को नियमतः “थांगानुष्ठाने निवुक्तो$स्मि'-- 
ऐसा ही अर्थ प्रतीत होता है । किसी कार्य के सम्पादन में नियुक्‍त व्यक्ति चुप नहीं बैठ 
सक्रता, अपितु उसके अनुष्ठान में प्रवृत हो जाता है। नियोग क्या है ? इस प्रश्‍न का 
उत्तर यह है कि 'नियोग' शब्द में (न! उपप्र्ग का अर्थ है -निःशेष ( सम्पुर्ण ) और 
“योग' का युक्ति । किसी काये में पूर्णतया नियुक्‍त करनेवाळा पदार्थं नियोग कहलाता 
है । योग तीन प्रकार का होता है--( १) न्यून योग, (२) अर्धे योग और (३) पूर्ण योग । 
जिसमें योग न्यून और अग्रोग अधिक हो, उमे न्यून योग, जिसमें आधा योग और 
आधा अयोग हो, उसे अर्ध योग तथा जिसमें पूर्णतया योग हो और अयोग का मनाक्‌ 
(लेशमात्र भो) न हो उसे निःशेष योग या नियोग कहते हैं। दुसरे शब्दों में अवश्य 
कर्तव्यता” नियोग पदार्थ है । नियोग को प्रमाण माननेवाले प्राभाकरगण किसी कार्य | 
में अ'ने नियोग (नियुक्तत्त्र) का भान होते ही उस कार्य के सम्पादन में प्रवृत्त हो जाते ' 
हैं। [ शालिकनाथ मिश्र ने भी कहा है - | 
“कार्यत्वेन नियोज्यं च स्वात्मनि प्रेरयन्नती । 
नियोग इति मीमांसानिष्णातेरभिधीयते ॥ 
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वातिकालङ्कारः 
अयमर्थः 
नियोगो भावना धातोरर्थो विधिरितीरिताः । यन्त्रारूढादयो न स्युः स्वभावादर्थ साधनाः 11३६॥ 
तस्माद्‌ यो यस्य प्रतिभासते यथाप्रतिभं स वाक्यस्यार्थो न चेदमर्थतत्त्वम्‌ । यश्च 
यथा व्याचष्टे तथा स शब्दो विगुणो च भवति न च तथार्थतत्त्वस्थितिः । किश्व-- 
नियुक्तेन प्रवृत्तिश्चेत्‌ सर्वस्यातः प्रसज्यते । तत्स्वभावतयाकाशमनाकाशं न कस्यत्रित्‌ ॥३७॥। 
स्वभावोऽपि विपर्यास[दन्यथा यदि गम्यते। विपर्यर्यासाविपर्यासव्यवस्थां कः करिष्यति ।।३५॥ 
यदि विपर्यासान्नियोगपरादपि वचनान्त प्रवर्तते । तथा सति विषर्यर्यासकल्पना 
प्रवत्तमानेऽपि न व्याहन्यते । यथेव हि द्वेषादयं न प्रवर्तेते विपर्यस्तस्तथा तत्पक्षपाता- 
दपरोऽपि प्रवत्तेत इति समानमेतत्‌ । 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 
कार्यस्यैव प्रधानत्वाद्‌ वाक्यार्थत्वं च युज्यते । 
वाक्यं तदेव हि प्राप्ते नियोज्य विषयान्वितम्‌ ॥” (घ्र० पं० पृ० ४४१) 
अर्थात्‌ निग्रोग (यागादि-जन्य अपूर्व) अपनी उत्पत्ति के लिए अपने नियोज्य (स्वर्गकामः 
नावान पुरुष, को यागानृष्ठान में नियुक्त करता है--“बजेत स्वर्गकामः'' (आप० श्रौ० 
१०।५।२) । इसीलिए मीमांसक विद्वान्‌ उसे नियोग कहा करते हैं। नियोग ही कां 
(कतव्य) होने के कारण प्रधान है एवं उक्त वाक्य का मुख्य अर्थे है, यागादि उस 
तियोगरूप कार्य के विषय और करण माने जाते हैं ] । 
सभाधान=“वक्तृव्यापारविषयो यो बुद्धौ प्रकाशते । प्रामाण्यं तत्र शब्दस्य” | 
इसका अर्थ यह है कि प्रभाकर नियोग को, कुमारिल भट्ट भावना को और मण्डन मिश्र 
विधि को धःतु ( लिङादि प्रत्ययान्त यजादि धातु ) का अर्थं इसीलिए मानते हैं कि 
नियोगादि के बिना किसी को प्रवृत्ति नहीं होती और प्रवृत्ति के बिना कोई फल निष्पन्न 
नहीं होता, किन्तु ऐसा मानने पर बड़े-बड़े संथन्त्रों और कल-कारखाने में किसो प्रेरक 
के अपने-आप जो वस्तुओं का अन्धाधुन्ध उत्पादन होता जा रहा है, वह सब क्योंकर 
होगा ? ॥३६॥ अतः यही मानता होगा कि जो अथे जिप्तकी बुद्धि में विद्यमान रहता 
है, शब्द उती अर्थ का गमक होता है, वास्तविक अर्थतत्त्व का नहीं और जो बृद्धि में 
भासित होता है, वह वस्तुतत्त्व नहीं होता । 
दुसरी बात यह भी है क्रि यदि नियोग स्वभावतः प्रवृत्ति का जनक है, तब 
नियोग के द्वारा विपर्यस्त और अविपर्यस्त सभी पुरुषों की प्रवृत्ति होनो चाहिए- जेसे 
आकाश किसी के लिए अनाराश नहीं होता, वैसे ही नियोग किसी के लिए निवर्तक 
नहीं होता । किन्तु जो विपर्यस्त हैं अर्थात्‌ जिन्हें नियोग में निवृत्तिजनकत्व का विप- 
रीत भान होता है, वे प्रवृत्त न होकर निवृत्त हो जाते हैं ॥२७॥ यदि विपर्यास (विपयय 
ज्ञान) के कारण वस्तु का स्वभाव बदल जाता है, तब उसे स्वभाव कौन कहेगा ? और 
` विवर्यासाविपर्यास की व्यवस्था कौन करेगा? ॥३५॥ यदि नियोग को वस्भावतः 
` प्रवर्तक और विपर्थयतः निवर्तक माना जाता है, तब स्वभावतः निवर्तक ओर विपयंयतः 
प्रवर्तक क्यों न मान लिया जाय? जैसे द्वेष रखनेवाला व्यक्ति प्रवृत्ति-जनक नियोग 
द्वारा प्रवृत्त नहीं होता, वैसे ही पक्षपात या राग रखनेवाला व्यक्ति निवृत्ति-जनक 
प्रवृत्त होता है-एऐसा समान रूप से कहा जा सकता है। 
जाता है कि “नियुक्तोऽहम्‌”-इस प्रकार के ज्ञान से व्यक्ति प्रवृत्त | 
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वातिकालङ्कारः 

न च नियुक्तोऽहमित्येतत्‌ प्रवत्तते, निष्फलनियोगे प्रवृत्तेरभावात्‌ । प्रचण्डप्रभु- 
निथोगे निष्फलेऽप्यपायभयात्‌ प्रवत्तेते । प्रमाणान्तराच्च प्रतिपन्नोऽपायः। अत्रतु न 
प्रमाणान्तरम्‌ । व्यर्थको नियोगस्तथा चेत्‌, भवतु को दोषः? न हि दृष्टेऽतुपपन्तं 
नाम । प्रेक्षापूवकारी निष्फलनियोगे हि प्रेक्षावत्ता न स्यादित्युपाळभ्यते । अपोरुषये तु 
कस्योपालम्भः ? अपौरुषये व्यथेत्येव न युवतेति चेत्‌ , नात्र किच्चित्‌ प्रमाणमन्यत्रा- 
पौरुषेये तथाउदृष्टे: । 

यदि च नियोगमात्रात्‌ प्रवर्ततेऽपौइषेयात्‌ स्वर्गकाम इति निष्फलम्‌ । जुहुया- 
दिति नियोगमात्रादेव नियोगप्रतिपत्तेः । अथ फच्चाभिलाषिणः फलोपदशंनम्‌ । फलमेव 
तहि तस्योपदर्शंनीयं किन्नियोगेन। स्वयमेव फलाभिलाषात्‌ प्रवत्तिष्यते । अपोरुषेयत्वा- 
दसम्वद्धतायामपि न चोद्यमेतदिति चेत्‌ , निष्फलबोदनायामपि न चोद्यमिति व्यर्थो 


वेदो नायुक्तः । कित्ता _ 


वात्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 
होता है, वह कहना भी उचित नहीं, क्योंकि उतने ज्ञानमात्र से कोई बृद्धिमान्‌ व्यक्ति 
निष्फल किया में प्रवृत्त नहीं होता । यद्यपि क्रूर शासक की आज्ञामात्र से निष्फल कमें 
में भी निरीह निर्वेल मनुष्य की प्रवृत्ति देखी जाती है, क्योंकि वहाँ प्रवृत्त होनेवाले 
पुरुष को भली प्रकार यह ज्ञात है कि यदि मैंने इसकी आज्ञा नहीं मानी तो मुझे मरवा 
डालेगा, जैसे कि सामने पड़ी छाशें बता रही हैं। तथापि वेदिक नियोग आज्ञा ) के 
उल्लंघन से कोई वैसा अपाय (अनिष्ट) दिखाई नहीं देता, कि जिससे भयभीत होकर 
मनुष्य प्रवृत्त हो जाता । 
यदि कहा जाय कि नियोग के द्वारा प्रवृत्ति न होने पर वे दिक नियोग व्यर्थं हो 
जायगा । भले ही व्यर्थं हो जाय, किन्तु निरथेक कार्यों में प्रवृत्त होना कोई बुद्धिमत्ता 
नहीं | लौकिक व्यवहार में प्रवर्तक पुरुष को यह उपालम्भ दिया जा सकता है कि 
“आपके कहने से मैंने सामने खड़ी शिळा पर गोली चला दी, वह टकराकर लोटी मेरी 
आँख में लगी, आँख फूट गई । परन्तु वेद तो अपौरुषेय ठहरा, उपालम्भ किस व्यक्ति 
को दिया जायया? अपौरुषेय नियोग की व्यर्थंता अनुचित है-"ऐसा भी नहीं कह 
सकते, क्योंकि कथित अनौचित्य में कोई प्रमाण नहीं, किसी अन्य अपौरुषेय वाक्य में भी 
वैसा नहीं देखा जाता । 
यदि अपौरुषेय नियोगमात्र से होमादि में प्रवृत्ति हो जाती है, तब “अग्निहोत्र 
जुहुयात्‌” (तै० ब्रा० २।१) इतना ही पर्याप्त है, आगे 'स्त्रगेकाम””- ऐसा कहना व्यय 
है, क्योंकि नियोगमात्र से नियोग की प्रतीति हो जाती है । यहाँ “नियोग” पद से नियोग 
शब्द विवक्षित है, जिसका अर्थ है-लिङादि शब्द, जैसा शालिकनाथ मिश्र ने भावार्था- 
धिकरण में कहा है-“नियोगशब्दस्य लिङादेः” (बुहती० पृ० २९८)। यदि कहा जाय . 
कि फल की इच्छा रखनेवाले व्यक्ति के लिए फलोपदशंन किया गया है-“स्वर्गक्कामः!। _ 
तब प्रवृत्ति के लिए फलोपदशंन ही पर्याप्त है, नियोग को क्या आवश्यकता ? नियोग 
के बिना ही पुरुष फल की लालसा से अपने-आप कर्मानुष्ठान में प्रवृत्त हो जायगा 
वेद अपौरुषेय है, अतः उस पर भसङ्गति या असम्बद्धार्थकता का आरोप नहीं. 
खक । तव तो नियोगार्थक लिङादि के प्रयोगों की व्यर्थृतापत्ति भी नहीं 
चाहिए । अ 
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वातिकालङ्कारः 
नियुज्यमानविषयतियोक्त्‌ णां यदीष्यते । धर्मो नियोगः सर्वत्र न शब्दार्थोऽवतिष्ठते ।।३६॥। 
नियोगो. नामायं हि कस्य धर्म इति चिन्त्यताम्‌ । न खलु नियोगः पटादिपदार्थ- 
वदपरतन्त्रतया प्रतीयते । तत्रानेन नियमे नियोज्यादीनामन्यतमस्य धमण भवितव्यमप- 


रप्रकारासंवेदनात्‌ । 
नियोज्यधमिभषावो हि तस्यानृष्ठेयता कुतः । सिद्धोऽपि यद्यनुष्ठेयो नानुष्ठाविरतिभंवेत्‌ ॥४८॥। 


न,खलु परिनिष्पन्नमनुष्ठातुं शक्यम्‌ । अनुष्ठानं हि तत्र क्रियाविशेषः। स्वरूप- 
जननं वा । क्रियाविशेषस्तावदनर्थंक एव । परिनिष्पन्नस्य क्रिया किमर्थकारिणी । स्वरूप- 
निष्पादनन्तु परिनिष्पन्नस्येति व्याहतम्‌ । न च परिनिष्पन्नस्यापरमपरिनिऽपन्नमास्ते, 
अषरिनिषपन्नस्य परिनिष्पन्नपदार्थस्वभावत्वायोगात्‌। यो हि यद्रूपतयोपलभ्यते स 
तत्स्वभावः। न चानिष्पन्नमुपलब्धुं शक्यम्‌ । पश्‍्चादुपलभ्यत इति चेत्‌, तदयुक्तम्‌, यत:- 

तत्स्वभावतया पश्चादुपलब्धु न शक्यते । वर्तमानस्वरूपस्य ग्रहणेऽध्यक्ष वृत्तितः ॥४१॥ 

न खलु वरत्तमानरूपोपग्रहध्रवृत्तमध्यक्षं पूर्वापररूपमीक्षितुं क्षमते । तस्मात्‌ 

न पूर्वमेकतावृत्तिने पश्चादक्षजन्मनः । ज्ञानस्याक्षानुसरणादध्यक्षमिति मीयते ।।४२॥ 
तस्मान्नियोज्यपुरुषधर्मे नियोगे न शब्दार्थता । विषयधर्मतायामपि विषयस्या- 
परिनिष्पत्तेः स्वरूपाभावात्‌ कथं शब्दादसौ प्रत्यतु शक्यः । न ह्मविद्यमानं शशविष।णा- 


फ बातिकालङ्का र-व्याख्या 
दूसरी बात यह भी है कि नियुज्यमान (कर्त्ता पुरुष), विषय (यागादिरूप विषय) 
और नियोजक (नियोग-प्रतिपादक लिडादि शब्द) इतमें से किसी एक का धर्म नियोग 
यदि माना. जाता है, तब शब्दार्थंता व्यवस्थित नहीं रहती ॥३९॥ अर्थात्‌ नियोग पदार्थ 
किसका धर्म है-यह भी विचार लेना चाहिए। जेसे पटादि पदार्थ तन्तु आदिके 
आश्रित प्रतीत होते हैं, वेस नियोग परतन्त्र (पराश्रित) प्रतीत नहीं होता । यदि किसी 
के आश्रित है, तब नियोज्य, विषय या नियोजक (शब्द) इनमें से किसी एक का धमं 
होगा, अन्य प्रकार सम्भव नहीं प्रतीत होता । 
` १. नियोज्य पुरुष का घर्म मानने पर नियोग में अनुष्ठेयता ( साध्यता ) क्योंकर 
रहेगी ? नियोज्य पुरुष सिद्धपदार्थ है, उसका धर्म भी अभिन्न होने से सिद्ध है, सिद्धार्थ 
की सिद्धि के लिए भी यदि प्रवृत्ति मानी जाती है, तब प्रवृत्ति या अनुष्ठान की निवृत्ति 
कभी न हो सकेगी ॥४०॥ सिद्ध अर्थ का अनुष्ठान (सिद्धि ) कभी नहीं किया जा 
सकता, क्योंकि अनुष्ठान एक क्रियाविशेष (निष्पत्ति) है, या वस्तु का स्वरूप-जनन। 
क्रिया-विशेष तो अनर्थक ही है, क्योंकि परिनिष्पन्न पदार्थ में निष्पत्तिरूप क्रिया क्या 
करेगी ? परिनिष्पन्न पदार्थं का स्वरूप-जनन भी नितान्त व्याहत है, क्योंकि स्वरूपः | 
जनन अपरिनिषपन्न या असिद्ध का होता है, सिद्ध कभी असिद्धस्वभाव का नहीं हो | 
सकता । जो वस्तु जिस रूप से उपलब्ध होती है, वही उसका स्वभाव कहा जाता है। 
अनिष्पन्न कभी उपलब्ध नहीं हो सकता । असिद्धस्वभाव का पदार्थ पश्चात्‌ सिद्ध 
होकर उपलब्ध होता है-एसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि असत्स्वभाव का | 
पड्चातु उपलब्ध क्योंकर होगा ? केवल वर्तमान पदार्थ .के ग्रहण में प्रत्यक्ष प्रमाण को 
प्रवृत्ति होती है ॥४१॥ वतंमानस्वभाव की वस्तु के ग्रहण में प्रवृत्त प्रत्यक्ष प्रमाण कभी | 
पूर्व या उत्तरभावी स्वरूपों का ग्रहण नहीं कर सकता, अतः नियोज्य पुरुष में रहने” | 
बाला नियोगरूप घमं लिङादि छाब्दों का वाच्यार्थ नहीं हो सकता ॥४२॥ ः 











~ 


श्लौक: ४ | प्रमाणसिद्धि: १६ 


वाततिकालङ्का रः 


दिकं तथा दृश्यवेऽनुष्ठानविषयत्वेन । केनचिद्‌ रूपेण विद्यमानं केनचिद्‌. रूपेण चेति चेत्‌, 
'तदसत्‌ । आ 
येनासौ विद्यते भावस्तेनानुष्ठीयते न सः । विद्यते येन नैवासौ न तेनापि प्रतीयते ॥४३॥ 


प्रतीयमानता तस्म सिद्धानुष्ठेयता न चेत्‌ । तदेव तस्य स्वं रूपं न नियो गोऽन्यथा भवेत्‌ ॥४४॥ 
प्रतीयमानतामात्रं सामान्यं सर्ववस्तुनः । अनृष्ठेयतरयेवास्य नियोगत्वमनन्यथा ।।४4॥ 
यद्यनुष्ठेयता तत्र प्रतिभाति न चापरा । अनृष्ठानं भवेत्‌ तत्र न तु सामान्यवेदने ॥४६1 
सामान्यवेदने तत्र नानृष्ठेयार्थं वेदनम्‌ । वाक्यस्य न भवेदर्थो नियोगस्तत्प्रवादिनाम्‌ ॥४७1॥ 
ननु थागादिविषये नियुक्तोऽहमिति प्रतीयते। इयमेव च नियोगस्य प्रतीतिः 
शाब्दाद या नियृक्तोऽहमत्रानेनेति प्रतीतिः । तत्र नियोक्ता शब्दे पुरुषः, वेदे प्रमाणा- 
भावात्‌ । नियोज्यः पुरुषो यागो विषयः सकलमिदं प्रतीयते । तत्र प्रतीतिर्भाव एव 'कथं 
प्रतीयत' इति कोऽयं पर्य्यंनुयोगः। तदसत्‌ 
प्रतीयमानेन विना कस्य तत्र स्वरूपवित्‌ । वेद्यते यत्स्वरूपेण तस्य तद्वेदनं मतम्‌ ॥४५॥ 
न च स्वरूपस्याभावे स्वरूपस्यास्ति वेदनम्‌ । उपलम्भो यतः सत्ता सास्ति नास्ति तु सा कथम्‌ ।।४६॥। 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
२. यागरूप विषय का यदि नियोग घर्म माना जाता है, तब शाब्द ज्ञान-काल 
में याग निष्पन्न (सिद्ध) नहीं, अतः उसका स्वरूप उपपन्न न होने के कारण वह किसी 
शब्द के द्वारा क्योंकर प्रतीत होगा ? अविद्यमान शश-विपाणादि को किसी शब्द से 
अनुसेवत्वेन धरतीति नहीं देखी जाती । एक ही पदारथ किसी रूप से विद्यमान और 
रूपान्तर से अविद्यमान होता है--ऐसा कहना भी सम्भव नहीं, क्योंकि जिस सिद्धरूपेण 
अनुयोगादिपदार्थं विद्यमान होता है, उस रूप से अनुष्ठित ( सिद्ध या निष्पन्न ) नहीं 
किया जाता और जिस असिद्ध (असत्‌) रूप से विद्यमान होता हे, उस रूप से प्रतीत 
नहीं होता ।।४३॥ सिद्ध अनुयोग प्रतीयमान होता है, वह अनुष्ठेय (साध्य) नहीं होता । 
वही सिंद्धरूपता अनुयोग का अपना स्वरूप है, उसको अन्यथा (साध्य) कोन कर 
सकता है ? ॥४४॥ यदि कहा जाय कि प्रतीयमानता तो सभी वस्तुओं का समान धमं 
है, चाहे सिद्ध हो या साध्य, किन्तु नियोग सदैव साध्यरूपेण ही प्रतीत होता है, अतः 
साध्य की सिद्धि की जाती है, अन्यथाकरण (सिद्ध को साध्य) नहीं बनाया जाता। 
य दि नियोग में अनुष्ठेयता (साध्यता) प्रतीत होतो है, तभो उसका अनुष्ठान (सिद्धि) - 
क्रिया जाता है, सामान्य प्रतीयमानतामात्र के आधार पर उसकी सिद्धि नहीं को जाती । 3 
तब तो नियोगवादियों का साध्य नियोग "यजेत स्वर्गक्रामः'-इस वाक्य का अर्थ 
नहीं हो सकता, क्योंकि असिद्ध या असत्‌ पदार्थ प्रतीयमान ही नहीं होता ॥४५-४७॥ 
शङ्का--“यागादिरूप विषय की सिद्धि करने में मैं नियुक्त हुआ ह “यही तो 
नियोग की प्रतीति है । नियोग में शब्दार्थंता भी यही है कि लिडादि शब्दों के द्वारा मैं 
यागादि में नियुक्त किया गया हूँ । लोक में प्रेरक पुरुष नियोक्ता होता है, किन्तु अपोरु- 
षेय वेद में कोई पुरुष प्रमाण-सिद्ध नहीं । कर्त्ता पुरुष नियोज्य और याग विषय हू। 
इस प्रकार प्रतीति के सद्भाव में यह पर्यतुयोग (प्रश्न) केसा कि “कथं प्रतीतिः ?' । 
समाधान--प्ररन तो यह है कि क्या नियोग की साध्यत्वेन प्रतीति होती है ? 
इसका सीधा-सादा उत्तर है कि जो वस्तु जिस रूप से प्रतीत होती है, उसका वही 
स्वरूप होता है और जो स्वरूपेण प्रतीति होती है, वही वास्तविक प्रतीति है ॥४४॥ 


२० सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ | परिच्छेदः { 


वातिकालद्कारः 
न च प्रतीतिमात्रेण वस्त्वस्तीति प्रतीयते। परस्परविरुद्धार्था नागमेपु भवेदसौ ॥।४०॥ 
वेदादेव प्रतीतिश्चेद्धेतुदोधामलीमसात्‌ । न लोकाननुसारेण वेदाद्‌ वृद्धेरसम्भवात्‌ ॥५१॥ 
यागादेरुपलब्धत्वाल्लोके शब्दार्थंसम्भवात्‌ । पूर्वेदुप्टानुपारेण प्रतीतिर्नार्थंसाधिका ॥५२॥ 
“'कामशोककभ्षयोन्माददोषोपप्लुतचेतसाम्‌ । वृद्धि: पूर्वानुसारेण न दृष्टेष्टस्य साधिका” ॥५३॥ 
लोके च दृश्यते वाक्यपदार्थोपप्लवः क्वचित्‌ । वेदे तदनुसारेणोपप्लबः किमसम्भवी ॥५४॥ 
न तत्राशयदोषोऽस्ति कस्यचिन्मूढतादिकः । तत्राप्यप्रतिपत्तिः किन्न दोपः कस्यचिन्मतः ॥५५॥ 
लोकेऽक्षाशयदोषेण वस्तुसम्वन्धहानितः। न प्रमाणत्वमेपा च नन वेदेऽपि कि प्रमा ॥५६॥ 
लोके वाक्यपदार्थानां विप्लवस्योपलब्धितः । बेदे त एव चेच्छञ्दा: किन्न विप्लवसम्भवः ॥५७॥ 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 

असिद्ध या असत्‌ पदार्थ का स्वरूप ही नहीं, तब स्वरूप का वेदन (उपलम्भ) नहीं हो 
सकता, क्योंकि उपलम्भ ही सत्ता है, तव उपलम्भ है, किन्तु सता नहीं-यह केसे 
होगा ? ॥४९॥ प्रतीतिमात्र के आधार पर “वस्तु अस्ति'--इस प्रकार वस्तु को सता 
नहीं हो सकती, अन्यथा तत्र तैथिक़ों के शास्त्रों में यह उपलभ्यमान विरुद्धार्थता नहीं 
होती ॥५०॥। वेद अशौरुषेय और नित्य है, अतः हेतुओं (अपने कारणों) के दोपों से सर्वथा 
अछूता है, फलतः वेदिक लिङादि शब्दों के द्वारा नियोग का अनुष्ठेतत्वेन प्रतिपादन हो 
जाता है-ऐसा कथन भी उचित नहीं क्योंकि प्रतिपादन-पद्धति में वेद को भी लोक- 
सिद्ध शाब्दिक मर्यादाओं का ही अनुसरण करना पढ़ता है, उसके विपरीत अर्थका 
अवबोधन वेद से भी नहीं हो सकता ॥५१॥ यागादि पदार्थ लोक में उपलब्ध हैं, अतः 
'यजेत' आदि शब्दों का संगति-ग्रहण एवं याग-प्रतिपादय सुकर हो जाता है। वतमान 
काल में लोक-हव्ट रूप के अनुसार ही प्रतीति अपनी विपय-वस्तु को सिद्ध करती है, 
पूर्व-इष्ट के अनुरूप नहीं । [आशय यह है कि नियोग लोक में प्रसिद्ध नहीं, अतः उझमें 
वेदिक लिङादि का शाक्ति-ग्रह नहीं हो सकता । यदि प्रसिद्धार्थक पदों के सन्निधान को 
लेकर शक्तिग्रह मान भी लिया जाता है, तब भी वर्तमान (सिद्धत्व) रूप से ही नियोग 

का बोध होगा, पुर्व-टष्ट (साध्यत्व) रूपेण नहीं ]॥ ५२ ॥ 
लोक में काम, शोक, भय और उन्मादादि दोषों से आक्रान्त चित्तवाले पुरुषों 
की बुद्धि, बेसी प्रमाण और अर्थेक्रिया-कारी पदार्थ को सिद्ध नहीं करती, जैश्ली कि पुर्व 
[दोषागम से पहले] की निर्दोष बुद्धि, जैसा कि वातिककार ने आगे चलकर कहा है- 

कामशोक भयोन्मादचो रस्वप्न।द्यु 1प्जुताः । 

अभूतानपि पश्यन्ति पुरुतोऽवस्थितानिव ॥ (प्र० वा० २।२८३) 

जब कि लोक में वाक्यार्थं और पदार्थों का उपप्लव (अन्यथा भान) देखा जाता है, तब 
उसी के अनुसार वेद में भी उपप्लव असम्भव क्यों होगा ? ॥५३-५४॥ यद्यपि अपौरुषेय 
वेद में वक्ता के आशय-दोषादि (मूढत्वादि) सम्भव नहीं, तथापि श्रोता के अप्रतिपत्ति | 
(अव्युत्पन्नता) आदि दोष सम्भव क्यों न होंगे ? ॥५५।। लोक में अक्ष (इन्द्रिय) आशय | 
(चित्त) के दोषों से जनित ज्ञान अप्रमाण इसलिए होता है कि प्रतीयमान Ef 
बस्तु का न तो इन्द्रिय के साथ सम्बन्ध होता है और वह अबाधित । इसी प्रकार की 
प्रतीति वेद में भी क्यों नहीं हो सकती, जो प्रम! न हो ॥५६। लोक में वात्रयार्थ और 
पदार्थों का बिप्लव (वाध) देखा जाता है, वेद में वे ही शब्द और अर्थ माने जाते हैं, 
जेसा कि शाबर-मत का समर्थन करते हुए श्री कुमारि भट्ट ने कहा हु--''य एव 
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वातिकालङ्कार 
ननू यदि वेदः सत्त्यार्थो न भवति स्वतस्तदा लोके यागादिपदाथंस्य स्वयमप्रवृत्तः । 
कथं यागादिक्रिया वृत्यनुपलम्भः । न हि स्वयं व्युत्पादयितुमिदं शक्यम्‌ । ततो$विसंवाद- 
भाग्यथंप्रतिपादनात्‌ प्रमाणं वेद: । 
एतत्‌ सर्वागमेषु समानम्‌ । न हि प्रतिनियतागमार्थावान्तरविभ।गाः सर्वागमेष्वपि 
समुपलब्धाः स्वयमुख्रैक्ष्य विधातु शक्याः पुरुषमात्रेण । अथवा सा किमशब्दलिद्ध स्वयं 
कथड्चिदनुस्मरतो न भवति वुद्धियेथा तथा क्रिया परिकल्प्यते ॥। 
सर्वागमसमानत्वा द्‌ यागाद्यर्थ क्रियात्मनः । न सर्वे: करणन्तस्य तुल्यं वेदेऽपि किन्न तत्‌ ॥५८॥ 
न चेदादुतता शिण्टे रित्यन्यो$न्यसमाश्रथः । वेदार्थाचरणाच्छिष्टास्तदाचाराच्च स प्रमा ।।५९॥। 
किञ्च 
द्विजातयोऽपि जायन्ते आगमान्ञरसङ्गितः । न भवत्येव चेत्‌ तेषां न पापे रमते मतिः ।।६०। 
लङ्का र्‌-व्याख्या 
1मीपामर्था इति स्थितम्‌” (तं०वा० पृ० ३४३) । 
विप्लब सम्भव क्‍यों नहीं होगा ? ॥५७॥ 
शङ्गा-यदि वेद सत्यार्थक {स्वतः प्रमाण) नहीं, तव छोक में यागादि पद, था का 
? स्वयं अपने-आप वह प्रवृत्त हो नहीं सकता और न कोई 
व्यक्ति अपनी ऊहामात्र से उसका व्यरुत्पादन कर सकता है, अतः अविसंवादी अर्थ के 
घ्रतिपाइक होने के कारण वेद प्रमाण है । 
समाधान--इस युक्ति का उद्भावन तो सभी आगमिक अपने-अपने आगम की 
भ्रमाणता में कर सकते हैं कि हमारे आगम के बिना हमारे आगमार्थो का ज्ञान नहीं हो 
सकता, क्योंकि किसी एक आगम के अर्थ और अवान्तर विभाग सभी भागमों में न 
उपलव्ध होते हैं और न किसी एक व्यक्ति के द्वारा केवल अपनी ऊहा से बनाये जा 
सकते हैं । अथवा किसी शब्द या लिङ्ग की सहायता के विना स्वयं अपनी स्मरणशक्ति 
के द्वारा ऐसी बुद्धि का उद्धव नहीं हो सकता, जिसके बल पर कर्मानुष्ठान की साङ्गो- 
पाडू प्रक्रिया बनाई जा सके । सभी आशय (शास्त्र ) समान हैं, वौद्धादि आगमो के 
द्वारा यागादि का ज्ञान नहीं होता, अतः वेदों के द्वारा भी नहीं हो सकता--ऐसा क्यों 
न मान लिया जाय ? ॥५८॥ यदि कहा जाय कि शिष्ट पुरुषो के द्रा समाहृत होने 
के कारण वेदों का विशेष स्थान है, तव अन्योऽन्याश्रय दोष होता है, क्योंकि शिष्ट कौन 
है ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कहना होगा कि जो वेदों को प्रमाण मानकर वेदार्थं का 
अनुष्ठान करता हो । वेद प्रमाण क्यों हैं ? इसका उत्तर होगा--शिष्ठों से समाहृत होने 
के कारण । इसी अन्योऽन्याश्रयता का समुद्धावन तन्त्रवातिक में भो किया गया है 
के शिष्टा ये सदाचारा: सदाचाराइच तत्कृताः । 
इतीतरेतराधीन निर्णयत्वादनिणंयः ॥ (तं० वा० पृ २०४) ॥५९॥ 


[ यह जो मनुस्मृति में कहा गया है कि “तं शिष्टा ब्राह्मण! ज्ञेयाः”, (सन्‌० 


१२।१०९) अर्थात्‌ द्विज-श्रेष्ठ ब्राह्मण ही शिष्ट माने जाते हैं, वहाँ पर भी ] द्विजादि का 
निरूपण वेदानुकूल स्मृत्यादिरूप आगमों पर ही निर्भर है=“ब्रह्मक्षत्रिमविद्शूद्रा वर्णा- 
स्त्वाद्यास्त्रयो द्विजाः” (याज्ञवल्क्य० पृ० ४) । अतः वढो अच्थोऽन्थाश्रय, चक्रकादि दोष 
प्रसक्त होते हैं, क्योंकि द्विजत्व-सम्पादक यज्ञोपवीतादि संस्कारों के विधायक आगमा- 


न्तर की अपेक्षा अनिवार्य है। अन्यथा द्विजाति के लिए जो कहा जाता है कि वैदिक 905 


CN 


२२ संभाष्य प्रमाणवात्तिकंम्‌ [ परिच्छेदः र 





वातिकालङ्कारः 
पापेतरव्यवस्थेयमायाता मानतः कुतः। पापात्मता द्विजत्वेन पापत्वादद्विजात्मता ॥६१॥ 


किच द्विजातिता नाम जातिगोत्रक्रियादितः । शक्या ज्ञातुं विवेकान्न द्विजानां शिष्टता कुतः ॥६२॥ 

न खलु द्विजादिभावः प्रमाणगोचरचारी । स हि जातियोगलक्षणो गोत्रलक्षणः 

क्रिया सामर्थ्यातिशययोगो वा भवेत्‌। न तावद्‌ गोत्वादिजातिमिव तञ्जातिमाकारः 

विशेषादेव केचिदवघारयितुमीशते, आक्कतिसङ्करस्य दशनात्‌ । शुद्राद्यमिमतानामवि 

सेवाकृतिरुपलभ्यते । न खलु बाहुलेयाद्याकृतय इव कौण्डिन्यादीनामपि विजातीयाभि- 

मतव्यक्तिविलक्षणा व्यक्तय उपलभ्यन्ते । अत एव व्यक्तिसङ्करेण सन्देहविषयत्वादुप- 

देशसहितं प्रत्यक्षं प्रमाणम्‌ । 

परोपदेशप्रामाण्यं प्रत्यक्षार्थे त युक्तिमत्‌ । उपदेशो हि लोकानामन्यथापि प्रवत्तेते ॥६३॥ 

यदि खलु ब्राह्मणत्वादिजातिः प्रत्यक्षेणेक्ष्यते, परोपदेशस्य व्यर्थता । न हि प्रत्यक्षा 

परोपदेशो गरीयान्‌ । तथा चेन्न परोपदेशतः सन्देहः स्यात्‌। एत एव प्रत्यक्षं सहाय मपेक्षते । 

उपदेशं विनाध्यक्षं यदर्थस्य प्रसाधकम्‌ । तदोपदेशसत्त्यत्वं विधातुं नान्यथा क्षमम्‌ ।।६४॥ 

ना पिकाला र व्याख्या 

संस्कारों के बल पर उनकी पाप में प्रवृत्ति नहीं होती-यह किस प्रमाण से ज्ञात होगा? 

एवं पाप भौर इतर ( पुण्य ) की व्यवस्था भी कौन करेगा ? यदि पाप में प्रवृत्ति के 

आधार पर भट्टिजत्व का ज्ञान करते हैं, तब अद्विजत्व के कारण पाप-प्रवृत्ति मानने पर 

अन्योऽन्याश्रय दोष आता है ॥ ६०-६१ ॥ दूसरी बात यह भी है कि द्विजत्व घ्म का 

विवेक-ज्ञान जाति, गोत्र या क्रिया ( याजनादि ) के सम्बन्ध से नहीं हो सकता, तब 

द्विजाति की शिष्टता केसे सिद्ध होगी ? ॥६२॥ तात्पर्य यह है कि द्विजातित्व किसी भी 

प्रमाण का विषय नहीं हो सकता; क्योंकि वह ( द्विजातित्व ) या तो ब्राह्मणत्वादि 

जातियों से घटित होगा, अर्थात्‌ जिसमें ब्राह्मणत्व, क्षत्रियत्व और वेश्यत्व--इनमें से 

कोई एक जाति रहती है, उसे द्विज कहा जाता है, अथवा जिसका गोत्र (वंश-प्रवर्तक 

भारद्वाजादि) हो, उसे द्विज कहते हैं या जो याजन, अध्यापनादि कार्य करता हो या 

शासन रक्षणादि क्रिया करता हो अथवा कृषि, वाणिज्यादि करता हो, वह द्विज है 

> इस प्रकार द्विजत्व का निरूपण करना होगा, किन्तु यह सम्भव नहीं, क्योंकि जेसे 

 गोत्वादि जातिका एक निश्चित सास्नादि-युक्त आकार के द्वारा निश्चय हो जाता है, 

है 3 वेसा द्विज का कोई विशेष आकार नहीं होता, जिससे द्विजत्व का अवधारण हो जाता। 

`. दोपेरों दो हाथों वाला आकार तो शूद्र का भी होता है, अतः ब्राह्मणादि का कोई 
र पृथक आकार न होने के कारण अपरिचित व्यक्ति में सन्देह हो जाता है कि यह ब्राह्मण 

कर ८ 


» 





८ कै “द्वातर्मरण पारेम्पॅर्यातुग्रहीतप्रत्यक्षगम्यानि ब्राणह्मत्वादीनि” (तं० वा० पू० १०६)। | 


जय 


अ, का 
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यातिकालख्कारः 

यदा तु पुनः प्रत्यक्षं केवलमसमर्थंमुपदेशशच तदा द्वयमसमर्थ पृथक्‌ सहितमपिं 
तादृशमेवेति। न जातिग्रहणे सामर्थ्यंमासादयेत्‌ । सामग्र्याः सामर्थ्यं मिति चेत्‌, नास्त्येतत्‌ । 

कार्यदर्शनतः सर्वा सामग्रीयं प्रतीयते । अंकुरादिवदत्रापि न कायं किञ्चिदीक्ष्यते ।।६५।॥ 

न हि घटपटसामग्री शाल्य्कुरेऽन्यत्र वा भवति । अन्वयव्यतिरेकाम्यां हि जला- 
दीनामेव तत्त्वोपलब्धेः। न चात्र तथा कार्य जातिनिइचयलक्षणमुपलम्पते । काञ्चनाद्यु- 
पदेशस्य हि यदा सत्त्यताशङ्का तदा प्रत्यक्षदशंतादसौ निवर्तते । नेवं जात्युपदेशस्यास- 
त्यता शङ्का तदा प्रत्यक्षदर्शंनादसौ निवर्तते। नेवं जात्युपदेशस्यासत्त्यता शङ्कायां 
प्रत्यक्षात्‌ सत्त्यता जातिस्वरूपग्रहणाकारात्‌ । सुवर्णादौ हि रूपविशेषसऱद्भावादेवं भूत- 
मेव सुवर्ण भवतीति व्यवहारस्य परिसमाप्तेद्‌ ष्टस्य काचित्‌ क्षतिः। अत्र तु पुनरेवं 
विधमेव ब्राह्मण्यमिति न पादप्रसारणमात्रं त्राणम्‌ । पारमाथिकपरळोकव्यवहारस्य 
वाञ्छितत्वात्‌ । एक वाक्यतया हि सुवर्ण सत्त्यं भवति न तु ब्राह्मण्यम्‌ । किञ्च तच्छः 
ङ्कायां गोत्रोपदेशान्तरादिनिरूपणमेव क्रियते, नान्य उपायः। 

अथाध्ययनादिना क्रियाविशेषणं जायते नोपदेशमात्रात्‌ । तदप्यसत्‌ । 

वातिकाल ङ्का र-त्याख्या 
यदि उपदेश (शब्दध्रमाण) वस्तुतत््व का साधक होता है, तब उपदेश (शब्द) की 
सत्यता का अन्यथाकरण (बाध) कभी न हो सकेगा, कभी न हो सकेगा ।।६४।। 

यदि उपदेश की सहायता के बिना केवल प्रत्यक्ष असमर्थ है और प्रत्यक्ष को 

हायता के विना अकेला उपदेश भी असमर्थ है, तब जसे दोनों अकेले-अकेले समर्थ 
नहीं, मिळकर भी वेसे ही असमर्थं ही रहेंगे, ब्राह्मणत्वादि जाति के ग्रहण में सामर्थ्यं 
अजित नहीं कर सकते । उनकी मिलित सामग्री के आधार पर सामथ्यं आ जायेगा-- 
एसा यदि कहा जाता है, तो युक्ति-युक्त न होगा, क्योंकि किसी सामग्री के कार्ये को 
देखकर ही उस कार्य की यह सामग्री हैं-एसा निश्चय किया जाता है, जसे कि यवादि 
के अङ्कुर को देखकर यव-बीज का ज्ञान होता है, किन्तु यहाँ कोई वेसा कार्य नहीं 
देखा जाता ॥६५॥ घट-पटादिरूप सामग्री शाली या यवादि के अङ्कुर को जन्म नहीं 
दे सकती, अपितु अन्वय-व्यतिरेक कै द्वारा जलादि के आनयन ओर प्राबरणादि 
कार्यो का ही सामर्थ्यं उपलव्ध होता है, किन्तु प्रकृत में उपदेश-सहित प्रत्यक्ष से जाति 
का ग्रहण नहीं देखा जाता । 

“इस पेटी में सोना भरा है'--एऐसा किसी के कथन को सत्यता में शङ्का होनें पर 
पेटी खोलकर सोने का प्रत्यक्ष कर लेने से उक्त शङ्का निवृत्त हो जाती है, किन्तु जाति 
के उपदेश में सत्यता की शङ्का प्रत्यक्ष दर्शन से निवृत्त होती नहीं देखी जाती, क्योंकि 
“सोना ऐसा होता है?--इस प्रकार के विशेष रूप को देखकर उक्त शंका दूर हो जाती 
है, किन्तु ब्राह्मणत्वादि जाति का कोई वेसा विशेष आकार नहीं होता, जिसके दर्शन र 
से शंका निवृत्त हो पारमार्थिक लोक-व्यवहार निर्णायक होता है, सोने के निषय में औँ 5 
दो-तीन व्यक्तियों के कथन की एकवाक्यता से सत्यता का निश्चय हो जाता है, किन्तु. « 
ब्राह्मणत्व के विषय में ऐसा नहीं होता । अपितु सन्दिग्ध व्यक्ति से गोत्रादि को जानन ७ 
कारी: लेना ही एकमात्र उपाय रह जाता है, अन्य मार्ग नहीं । ` 5 

यह जो कहा जाता है कि वेदाध्ययनादि विशेष क्रिया के द्वारा द्विजातित्वका 
ज्ञान होता है, केवल उपदेश मात्र (किसी के कथनमात्र) से नहीं। वहु कहना भी ब रः 
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वातिकालङ्कारः 
द्विजातित्वे क्रिया प्राध्या न क्रियातो द्विजातिता । 
संस्कारा अपि नैव स्थुर्जाति-निश्चय-वजिता ।।६६॥ 
जातिवजितस्य हि न स्वाध्यायाध्ययनसंस्कारादथो हिजातित्वादिकमांदधति, 
सर्वेस्प्र तथा द्विजत्वप्रस ङ्गात्‌ । अपि च-- 
यदि प्रत्यक्षतो जातिनं प्रतीयेत केवलात्‌ । वचनादपि नँवास्याः प्रतीतिरविरोधिनी ॥६७॥ 
प्रथमं हि प्रवत्तमानमध्यक्ष न तावद्‌ द्विजत्वादिविवेकतुपकल्पयिलुमलं ततः परम्‌" 
पदेशोऽपेक्ष्यते । यदि प्रत्यक्षतो न प्रतीयाद्‌ वचनादपि चैव प्रत्येष्यति । तदपि हि वचनमृ- 
पलम्भमेव ख्यापयति । न खलु पुरुषवचनपरिज्ञानप्रयत्तितं निञ्चयमुपञनयति । पुषषों 
पर्यनुयुझ्तः कथम्भवतेरमज्ञायी ति गोत्रसंस्क्रारादिकमेव परिज्ञानविपयतयोपदिशति। न 
जात्युपलम्भं कथयति । सेव जातिरिति चेदुक्तमत्रोत्तरम्‌ । द्विजातित्वे क्रिया न तु तदेव 
द्विजातित्वम्‌ । 
अथ गोत्रलक्षणा जाति: । तथा च ब्रह्मणोऽपत्यं ब्राह्मण इति हि 
ब्रह्मणोऽपत्त्यतामात्रात्‌ ब्राह्मण्येति प्रसञ्यते । न कश्चिदन्राह्मतनोरत्पन्नः कवच्रिदिष्यते 11६५॥ 
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वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
है, क्योंकि जो द्विजाति है, वह वेदाध्ययन करता है, च कि जो वेदाव्पयन करता है, वह 
द्विजाति है | उपनयनादि संस्कार तब तक नहीं किये जाते, जब तक डिजातित्व का 
निश्चय न हो ॥६६॥ जो द्विजाति नहीं, छसे स्वाध्याय ( अपनी शाखा ) का अव्ययन 
कमे द्विजाति नहीं बना सकता, नहीं तो सभी द्विज बन जायेंगे दूसरी बात यह भी है 
कि यदि केवल प्रत्यक्ष प्रमाण से जाति की प्रतोति नहीं होती, तब किसी के कहने मात्र 
से भी जाति की अबाधित प्रतीति नहीं हो सकती ।।६७॥ 
पहले प्रवते मान प्रत्यक्ष यदि द्विजत्व का बोध कराने में सक्षम नहीं होता, तब 
परिचित व्यक्ति के उपदेश की अपेक्षा होती है। जो प्रत्यक्ष के द्वारा जाति की प्रतीति 
नहीं कर पाते, वे किसी के वचन से भी नहीं जान सकते, क्योंकि वह वचन भी पदार्थ 
के उपलम्भमात्र (केवल सामान्य ज्ञान) का ही जनक होता है, प्रवतित पुरुष को वस्तु 
का निश्चय नहीं कराता, अतएव प्रवर्तमान पुरुष से जअ पूछा जाता है कि तुमको इसके 
द्विज का ज्ञान कंसे हुआ ? तव वह गोत्र थोर यज्ञोपवीत आदि संस्कारों को हो 
अपने ज्ञान का आधार बताता है, जाति के प्रत्यक्ष को नहीं। वेदाध्ययनादि क्रिया ही 
द्विजातित्व है ऐसा नहीं कह सकते, क्यों क्रि यह कहा जा चुका है कि द्विजातित्व धर्म 
वेदाध्ययनादि क्रिया की प्रयोजक है, क्रिया ही द्विजातित्व नहीं । 
शङ्का--गोत्र ही जातिपदार्थ है, क्योंकि 'ब्रह्मणोऽपत्यं ब्राह्मण: [ 'ब्रह्मन्‌' शब्द 
से “'तस्यापत्यम्‌’' (पा० सु० ४।१।९२) इस सूत्र से अण्‌' प्रत्यय करने पर ब्रह्मन्‌ + अ' 
ऐसी स्थिति में 'अन्‌” (पा० सू ० ६।४।१६७) सूत्र के द्वारा “अनु को प्रकृतिभाव, फलतः 
““नस्तद्धित” (पा० सू० ६1४१४४) इस सूत्र के द्वारा ही अन्‌" का लोप नहीं हुआ 
और 'ब्राह्मणः शब्द निष्पन्न हो गया 1] अर्थात्‌ ब्रह्मा की सन्तान व्राह्मण है, गोत्र (मूल 
पुरुष) के सम्बन्ध से ब्राह्मण का अवधारण किया गया, अतः गोत्र ही जातिपदार्थ है। 
समाधान- -जैसे ब्रह्मा की सन्तान होने से ब्राह्मण को ब्राह्मण कहा जाता है, वेसे 
ही क्षत्रिय, वैश्य और शूद्रादि सभी तो ब्रह्मा को सन्तान हैं, अतः सबको ब्राह्मण कहता 
होगा, ब्रह्मा से भिन्न अन्य किसी से कुछ भी उत्पन्न नहीं होता ॥६५॥ अवान्तर जातिः 
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वातिकालङ्कारः 
अस्तरा जातिभेदश्तेन्निनिमित्तः कथम्भवेत्‌ । अन्तराले क्रियाभेदाद्‌ गोत्रेणार्थो न कस्यचित्‌ 11६९1 
अथ द्विजादिगोत्राणामनादिभेंद इष्यते । ज्ञायतां स॒ कथन्नाम प्रमाणस्याप्रवृत्तितः ।।०॥ 
क्रिया तदपरिज्ञानादक्तियैव प्रसज्यते । अविच्छेदश्च गोत्रस्य . प्रत्येत्‌ं शक्यते न च ॥७१।। 
अविच्छेदो न नियतः कस्यचिद्‌ यगोत्रभाविनः। सुतमागधचण्डालाः कथं सम्भविनोऽन्यथा ।।७२॥। 
ज्ञायन्त एंव ते तज्ज्ञैरिति चेन्नियमो न हि। अनादिगोत्रपडत्यामस्यान्न स्खलनं स्त्रिया ॥ ७३।। 
इति ज्ञातं कथं नाम कामार्ता हि सदा स्तियः। ब्राह्मणत्वे स्थिते पूर्व तद्‌गोत्रत्वस्य सम्भवः ।।७४॥ 
तदास्थितेः कथङ्गोत्रं सेयमन्धपरम्परा । अथ शक्तिविशेषेण योगो ब्राह्मण्यमिष्यते ॥७५।। 
इदानीन्दृश्यते नैव शक्तेरतिशयः क्वचित्‌ । श्रूयते पूर्वक्ालश्चेत्‌ सर्वत्रेति वृथा वचः ।।७६॥ 
सर्वागमप्रसिद्धानां शक्तेरतिशयो महान्‌ । योगिनां गीयते पूर्वसिद्धानामविगानतः ।।७७॥। 
तस्मान्न शक्तिविशेषयोगो विजातित्वं युक्तम्‌ । 
न च वेदवचः किञ्चिद्‌ ट्विजातित्वादिसाधकम्‌ । व्यक्तेः सामान्यवचनमनुक्तसममेव तत्‌ ॥।७८॥। 
_ जना SES. _ वात्तिकाशङ्का र-व्याख्या 
भेद भी किसी निमित्त के विना सम्भव नहीं | यदि अवान्तर क्रिया के भेद से जाति-भेद 
साना जाता है, तब गोत्र निरर्थक है ॥६६॥ द्विजादि के अत्रान्तर गोत्रो का अनादि-भेद 
माना जाता है, तब बिना किसी प्रमाण के उसकी सिद्धि क्योंकर होगी? ॥७०॥ अध्या- 
पनादि क्रिया को गोत्र का ज्ञापक मतने पर क्रियाःभेद का ज्ञापक कौन ? बिना ज्ञापक 
के अध्यापनादि ब्राह्मण की क्रिया न होक़य अक्रिया क्यों नहीं ? गोत्र का मध्य में 
विच्छेद नहीं हुआ--यह कोन बतायेगा ? ॥७१॥ किसी गोत्र में होनेवाले व्यक्तियों के 
गोत्र का नियमतः अविच्छेद ही रहता है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि यदि गोत्र- 
विच्छेद नहीं होता, तब सूत, मागध, चाण्डाळादि वर्ण-संकर जातियाँ कहाँ से आ 
गई ? [मनुस्मृति १०।१७ में कहा गया है कि क्षत्रिय. पुरुष और ब्राह्मण स्त्री के सम्पकें 
से सूत जाति, वेधय-पुरुष और क्षत्रिय-स्त्री के योग से मागधादि वर्णसंकर जातियाँ 
उत्पन्न हुई हैं ] ॥७२॥ 
जो गोत्रादि के जानकार हैं, वे स्वयं जानते हैं और दूसरों को बता देते हैं, अतः 
गोत्र सुरक्षितरूप से रहता ओर ज्ञात होता रहता है-एऐसा कहना भी सम्भव नहीं, 
क्योंकि इस अनादि गोत्र-व्यवस्था में स्त्रियों में कभी स्खलन (अनाचार) नहीं आया-- 
यह केसे ज्ञात हो सक्रेगा ? स्त्रियां सदैव कामात रहती हैं, उनके लिए वंश-परम्परा को 
असंकीणं रखना सम्भव नहीं । ब्रह्मा की सन्तति-परस्परा ब्राह्मण है, किम्तु ब्रह्मा ब्राह्मण 
है? या नहीं ? यदि है, तव वह किसी अन्य ब्रह्मा से उत्पन्न न होने के कारण ब्राह्मण 
क्योंकर होगा ? यदि वह ब्राह्मण नहीं, तब ब्राह्मणों का गोत्र (मूल) पुरुष अब्राह्मण, यह 
कैसी अन्धपरम्परा ? Fe 
ब्रह्मवर्चंः या ब्रह्मतेजः रूप विशेष शक्ति जिसमें देली जातो है, वह ब्राह्मण है-- 
ऐसा कहना भी सम्भव नहीं, क्योंकि आज-क़ल तो शक्तिविशेष या ब्रह्मवचंः किसी 
ब्राह्मण में देखा नहीं जाता । वूढ़े रोगों से सुना जाता है-एसी किवदन्ती नितान्त 
निःसार है॥७३-७६॥ सभी आगमों में वणित सिद्धों और योगियों में विशेष शक्तियों के 
विषय में तो किसी का मतभेद नहीं ।।७७॥ अंतः शक्ति-विरोष के योग से भी द्विजा- 
तित्व नहीं जाना जा सकता । in 
|: .. वेदों में भी कोई ऐसा वचन उपलब्ध नहीं होता, जो इस समय कै 'देवदत्तादि 
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बातिकालष्ट्रार: 
न हि वेदो देवदत्तादीनां ब्राह्मणत्वमुपदिशति । सकँदा5विद्यमानत्वात्‌ । वैदस्य च 
वेरा भावात्‌ । अर्थस्याभावकाले वेदोपदेशः कथं सार्थकः । यदा भविष्यति तदा तथैति 
अनर्थकः कथं वेदः पश्चादर्थेन सङ्गतः। उदासीनस्वरूपस्य तत्र व्यापृतता कथम्‌ ।७९।॥ 
न खलु स्वभावाभावयोवेदस्य विशेष उपलम्यते। तत्स्वभावत्वे च सवदा कथः 
मयं विभागं प्रतीयात्‌ । 
तस्मान्नेदं ब्राह्मणत्वादिक  प्रत्यक्षादुपदेशादुभयीद्‌ वेदाद्‌ वा प्रतोयते । तदप्रतीयः 
सानं कथमुपयोगीति किन्तेन कत्त॑व्यम्‌ । ततः संव्यवहारमात्रप्रसिद्ध ब्राह्मण्यम्‌ | ततो 
ब्राह्मणा अपि वेदान्नार्थेक्रियाक्रपरक्कत इति कथं व्यवहारसंवादो वेदात्‌। कस्यचित्त॒ 
ब्यव्रहारो वेदविपय्यंयादपीति न वेदावेदयोविशेषः। तस्मान्नापरीक्षितार वेदा न्तियोग- 
मात्रादेव प्रवत्तनं युक्तम्‌ । ततोऽप्रवर्तेकत्वादप्रामाण्यम्‌ । 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 
हिजो में द्रिजत्व का प्रतिपादक हो । यदि कहीं द्विज शब्द आ भी गया तो वह सामात्य 
शब्द है, वह जन्म-मरणवाले व्यक्तियों का बोधक न होकर किसी सदातन चन्द्रादि मर्थो 
का ही बोधक होगा, [जसा कि मीमांसकों ने कहा है--“पर तु श्रुतिसामान्यमात्रम्‌” 
( जे० सू १।२।३१ ) । शबरस्वामी ने इसके भाष्य में “बवरः प्रावाहणिः” इन शब्दों 
के लिए कहा है--“यो नित्योऽर्थस्तमेतो शब्दौ वदिष्यतः] ।।७८।। भाव यह है कि आज- 
कल विद्यमान देवदत्तादि ब्राह्मण व्यक्तियों में द्विजत्व का बोधक वेद नहीं हो सकता, 
क्योंकि वेद सदातन है, असदातन पदार्थो का बोधक नहीं हो सकता, क्योंकि देवदत्ता- 
दिरूप अर्थो के न होने पर उनके वाचक शब्दों का प्रयोग पहले से ही क्योंकर होगा ? 
जिस शब्द का अर्थं अभी बना ही नहीं, ऐसे अनर्थंक शब्द वेद में नहीं हो सकते | जब 
उनका अर्थ सिद्ध हो जायगा, तब शब्दों में सार्थकता भी आ जायगी--ऐसा नहीं कह 
सकते, कयोंक्रि “औप्पत्तिस्तु शब्दस्थार्थेन सम्बन्धः'' ( जे० सू० १।१।५ ) इस सूत्र में 
बैदिक्र शब्दों का अथं के साथ स्वाभाविक सम्बन्ध माना गया है । अथं-सम्बन्ध-रहित 
उदासीन शब्द पश्चाद्धावी अर्थो के साथ सम्बन्धित क्योंकर होंगे? और संज्ञा-संत्तिः 
भाव सम्बन्ध के बिना अपने अथं का अभिधान करने में व्यापृत ( प्रवृत्त ) कसे होगे? 
॥७६॥ वेद सदा एकरस समस्वभाव और स्वत:प्रमाण है, कभी मनथंकता (अबोघकता) 
और कभी सार्थेकता-यह विभाग उसमें कैसे सम्भव होगा ? इस प्रकार यह सिद्ध हो 
जाता है कि ब्राह्मणत्वादि जातिया प्रत्यक्ष, उपदेश, उभय (प्रत्यक्ष-सहकृत उपदेश) या | 
वेद के द्वारा अधिगत नहीं हो सकतीं, जो वस्तु सवंथा अज्ञात है, उसका छपयोग कुच | 
नहीं, अतः उसका मानना ही निरथंक है । लोक में जो ब्राह्मणत्वादि की प्रसिद्धि है 
वह लोगों का अपना बनाया व्यवहार है । उस व्यवहार का वेद से संवाद ( | 
नहीं, क्योंकि ब्राह्मणों का व्यवहार वेद कै अर्थ-क्रियाकारी अर्थ-क्रम का अनुसरण नहीं 
करता | कतिपय ब्राह्मणों का व्यवहार वेद के विपरीत भी देखा जाता है, अतः जब 
तक वेद की परीक्षा न कर ली जाय, तब तक उसके नियोगमात्र (आज्ञा मात्र) से किती 
कार्य में प्रवृत्त नहीं होना चाहिए । फलतः वेद प्रवतंक न होने के कारण प्रमाण ना 
माना जा सकता 1 7 
शद्भा-- [विगत पु० १८ पर यह प्रन उठाया गया था कि नियोग किसका 
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बातिकालङ्वारः 
अथ नियोक्तृधमंता नियोगस्य । तदयुक्तम्‌ । 
नियोक्तुः सिद्धरूपत्वान्रियोगस्यापि सिद्धता । 
सम्पाद्यो न नियोगः स्यात्‌ सिद्धं सम्पाद्यतां कथम्‌ 11५०॥ 
न खलु सिद्धमपरनिरपेक्षं कथञ्चित्‌ सम्पादयितुं शक्यय्‌ । तथा चेदनृपरतिरेव 
सम्पादनाया इति व्यथंता प्रमाणस्य । 
अथ नियोजकधमंत्वेऽपि नियोज्यविषयापेक्षया नियोगस्तथात्वं प्रतिलभते । 
नियोज्य रहितः कश्चिन्न नियोगः प्रतीयते । तथा नियोगविषयं विना नास्ति नियोगता । 
तथा हि--नियुक्तोऽहमनेनात्र विषय (ये नियोग) इति प्रतीतिः। यतः-- 
नियोगः प्रेरणारूपो विना न विषयं क्वचित्‌ । नियोज्योऽपि नियोज्यत्वमात्मनः सोऽवगच्छति।।८१।। 
स च तथाभूतो नियोगः साध्य एव । न खलु स्वव्यापारसाधनं विना नियोगः 
साधित इति भवति । एवन्तहि घात्वर्थेनियोगभावनानां परस्परसम्बन्धो नियोगः। स च 
प्रतीतिकाले नास्ति । तत्‌ कथं नियोगे वाक्यार्थ निरालम्बनता न भवेत्‌ । न च नियोगः 
परस्परसापेक्षधात्वर्थादिव्यतिरेकेणापर उपलभ्यते । सम्बन्धश्च हेतुफलभावेन ब्यवस्थि- 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 
है ? नियोज्य (पुरुष) और बिषय ( यागादि ) की धर्मता का निरास किया गया, 
नियोक्ता (वेदिक लिङादि) की धमंता का विकल्प प्रस्तुत किया जाता है]। यागादि 
कर्मो में पुरुष के नियोजक ( वेदिक लिङादि शब्दों ) का नियोग धमं क्यों न माना 
जाय ? 
समाधान—नियोग व॑ दिक लिङादि शब्दों का भी घमं नहीं माना जा सकता, 
क्योंकि वे सिद्ध हैं, उनका अर्थ नियोग भी सिद्ध है, अतः वह साध्य न हो सकेगा। 
निष्पन्न पदार्थ का निष्पादन क्योंकर होगा ? ॥८०॥ जो वस्तु सिद्ध हो चुकी है, उसे 
अपनी सिद्धि कै लिए अन्य किसी साधन की अपेक्षा नहीं रही, उसका सम्पादन भोर 
क्या होगा ? निष्पन्न की भी यदि निष्पादना हो, तो निष्पत्ति क्रिया का कभी अवसान 
ही न होगा । घटादि पदार्थ कभी सिद्ध न होंगे, सिद्धार्थ-ग्राहक प्रमाण व्यर्थ हो जायगा। 
शङ्का -यद्यपि नियोग नियोजक का घमं है, तथापि वह तब तक सिद्ध नहीं 
माना जा सकता, जब तक नियोज्य (पुरुष) का विषय (यागादि) सिद्ध न हो । यागादि 
की सिद्धि न होने पर नियोज्य पुरुष को यह भान केसे होगा कि मैं इस विषय में नियुक्त 
हुआ हूँ । नियोग एक प्रेरणा है, जो कि नियमतः विषय की अपेक्षा करती है, अतः 
विषय की सिद्धि के बिना नियोज्य पुरुष किस विषय में अपनी नियोज्यता ( नियुक्ति) 
समझेगा ? ॥८१॥ जिस नियोग का विषयोभूत याग साध्य होने के कारण नियोग भी 
ध्य ही माना जाता 
sa (यागादि), नियोग और भावना (लिङर्थे) इन तीनों अर्थो के 
साथ 'नियोग” शब्द का सम्बन्ध स्थापित किया गया । 'नियोग' शब्द को प्रतीति के 
समय उक्त तीनों अर्थ सिद्ध नहीं हुए, तब 'नियोग' शब्द निरालम्बन (वाच्या थे-रहित) 
क्यों नहीं ? [प्रभाकर मत के अनुसार “यजेत स्वर्गकामः” इस वाक्य के द्वारा 'स्वगे- 
कामकतृ'कं योगजन्यं यागविषयकमपूर्वं (नियोगः) ऐसा शब्दबोध होता है] यहाँ नियोग 


` का सम्बन्ध जिन यागादि पदार्थों के साथ प्रतीत होता है, वे जब सिद्ध नहीं, तब इतके 
साथ नियोग का सम्बन्ध क्योंकर प्रतीत होगा ? नियोग साध्य माना जाता हैं, अतः | 
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वातिकालङ्कारः 

तानां क्रमभाविनां न प्रतिमासगोचरः स्वरूपप्रतिभासस्य विद्यमानविषयत्वात्‌। पररूपः 
प्रतिभासस्य चातत्प्रतिभासत्वात्‌ । न खल्वन्यदन्य रूपेण प्रतिभासते । तथा च निरालम्बे 
कान्यापोहविषया श्रुतिः । तथा हि-कुरु यागादिकमिति } यागकतु कत्वमात्मनः प्रतीतिवि- 
षसप्राप्त मन्यमानः प्रवर्तंते । क्रियानिष्ठता च कतृं त्वम्‌ । न च प्रतीतिकाले तदस्ति। न 
च शब्दात्‌ ध्रागप्रतिपन्नं प्रत्येतु शक्यम्‌ । येन हि प्राग्‌ यागादिक्रियाविष्टो परः प्रतिपन्नः 
स॒ एवात्मनः परस्य वा तथाभावमवगच्छति नान्यः । पूर्वानुसारेण चेयं प्रती तिरन्यापोह- 
विषयतामात्मनो नातिक्रामति । न च प्रत्यक्षतः कतृ त्वमपि पुर्व प्रतिपन्तम्‌ । पौर्वापर्ये 
प्रत्यक्षस्यावृत्तेः । सांव्यवहारिकप्रत्यक्षापेक्षया तु प्रतीतिरित्युच्यते। सवंथा पूवप्रतीत्य 
नुसरणादात्मनः कत्त्‌ त्वप्रतीतिः । 

अथापि न कत्तु त्वेनासौ प्रेयंते किन्त्वधिकारित्वेनेव, न ह्यकुवंन्‌ कर्ता भवति। 
अधिकारित्वन्तु योग्यतया । तदप्यसत्‌ । 
योग्यताविषये क्वापि विना न विषयेण सा । विपयात्यक्चतायाञ्च प्रतीता योग्यता कथम्‌ ।॥।5२॥ 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

उसकी साध्यत्वेन प्रतीति स्त्ररूपतः प्रतीति कहलाती है । नियोग विषय (याग) सिद्ध 
न होने से नियोग भी सिद्ध नहीं-इस प्रकार की शेली को बौद्ध सिद्धान्त में अन्यापोह 
कहा जाता है [जसे गौ में रहने वाला गोत्व धर्म क्या है ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कहा 
जाता है-'अगोभिन्नत्वम्‌' | नियोग के निरूपण में यदि प्रभाकर मिश्र अन्थापोह नाम 
के प्रतिपक्ष-सिद्धान्त को अपनाते हैं, तब वे अन्यसिद्धान्तरूप (न्या० सू ० ५।२४) निग्रह 
स्थान से निगृहीत हो जाते हैं ]। 

किसी को आज्ञा दी जाती है--''कुरु यागम्‌” । श्रोता पुरुष उस भाश्ञा-वाक्य से 
प्रतीयमान याग-कतृ त्व को अपने में मानकर यागानुछान करने लग जाता है, किन्तु 
वस्तुतः याग-कतृ त्व उस पुरुष में है नहीं, क्योंकि क्रिया की आश्रयता का नाम कतृ त्व 
है, वह्‌ प्रतीति के समय विद्यमान नहीं । पुर्वं अप्रतिबन्ध (अज्ञात) पदार्थ शब्द के द्वारा 
अभिहित नहीं किया जा सकता । जिस व्यक्ति ने पहले किसी को याग करते देखा है, 
वही व्यक्ति अपने में कतृत्व का ज्ञान कर सकता है, अन्य नहीं; अतः पूर्वोक्त वाक्य के 
द्वारा श्रोता पुरुष अपने में कतृत्व न समझ कर अकतृ त्वाभाव मान लेता है। यहु 
अन्यापोह का ही स्वरूप है । जिस पुरुष ने दूसरे में कतृत्व का प्रत्यक्ष किया, उसके 
अनन्तर अपने में कतृ त्व का प्रत्यक्ष कर लिया, वह याग में प्रवृत्त हो जायगा-ऐसा 
भी नहीं कह सकते, क्योंकि शब्द, ज्ञान और कर्म का विरम्य व्यापार नहीं होता, अर्थात्‌ 
एक विषय का ग्रहण कर उक्षके अनन्तर किसी अन्य विषय का ग्रहण करें, फलतः 
पौर्वापय में लौकिक प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति नहीं मानी जा सकती । प्रकृत भतीति में सांग्या- 
बहारिक (लौकिक) प्रत्यक्ष ही अपेक्षित होता है । सर्वथा थह हि श्चित है क्रि अपने में ही. 
कतू'त्व की प्रतीति तभी हो सकती है, जब पहले किसी अन्य पुरुष में कतृत्व ज्ञात हो | 







4 क थित पुरुष को जो यागानुष्ठान में प्रवृत्त किया जाता हैः बह्‌ उसे के | 
मान कर नहीं, अपितु उसे याग का एक.अधिकारी मान कर। कतृ त्व में क्रियाश्रयता | 
की अवश्य अपेक्षा है, किन्तु अधिकारी में केवल उसकी योग्यता होनी आवश्यक है। 15 

समाधान--योग्यता भी निविषयक नहीं होती । विषय ( यागादि ) जब -अत्यक्ष 
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वातिकालङ्कारः , र 
न खलु योग्यताविषयं स्वव्यापा रमजानानस्तद्विषयविशिष्टां योग्यतां स्वरूपतो5व- 
गच्छति । ततः कत्तृं त्ववदत्रापि दोष एव । 
विचारगोचरातीतो वचारचरितैः कथम्‌ । नियोग इष्यते वाक्यस्यार्थं आचार्यभुष्टितः ।।५३॥। 
न खलु विचार्यमाणो नियोग: कहिचिदस्ति। यथा कल्पतमयोगात्‌ । 
शुद्धकार्यस्थ कि रूपनियोगः कीत्तितः परे: । केवला प्रेरणा कार्यसङ्गताथ विपर्ययः ॥८४॥ 
प्राधान्यात्‌ कार्येङूपत्वं नियो गस्य किमिष्यते । कि वा प्रेरकता तस्य प्राधान्यादुच्यते परैः ।।८५॥ 
कार्यस्य प्रेरणायाश्च सम्बन्धे किन्नियोगता । नियोगः समुदायोऽथ यद्वा तदुभयात्‌ परः ।।5६।। 
गश्मारूढस्तथाभीष्टो भोग्यरूपोऽथवा स कि। पुरुषो वा नियोग: स्यादिति पक्षाः परेः कृताः 11८७1 
(१) शुद्धकार्यनियोगवादिनां मतम्‌ 
प्रत्वयार्थो नियोगश्च यतः शुद्धः प्रतीयते । कार्यरूपश्च तेनात्र शुद्धं कार्यमसौ मतः: ।।८८॥ 
विशे पणन्तु यत्तस्य किचिदच्यत्‌ प्रतीवते । प्रत्ययार्थो न तद्‌ युक्तं धात्व थः स्वर्गकामवत्‌ 115९1 
प्रेरकत्वन्तु यत्‌ तस्य विशेषणमिहेष्यते । तस्याप्रत्ययवाच्यत्वाच्‌ छब्दे कार्येनियोगता ॥1९-1 
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(अतीन्द्रिय या इन्द्रिय का अविषय) है, तब उसकी योग्यता भी क्ष्योंकर प्रतीत हो 
सकेगी 1 ॥८२॥ जो व्यक्ति योग्यता के विपयीभुत यागादि को नहीं जानता, वह 
यागादि-विषय-विशिष्ट योग्यता को कभी नहीं जान सकता, अतः कतृत्व के समान ही 
योग्यता में भी वही दोष है। 

नियोग जब विचार का विषय ही नहीं हो सकता, तब नियोग विधि-वाक़्य का ` 
अर्थं केसे होगा ? केवल आचाार्य-पुष्टि (गुरुऽमन्त्र) से प्राप्त नियोग सर्वमान्य नहीं हो 
सकता ॥८३॥ 
नियोगवादियों के ग्यारह मत-- 

बहुत विचार करने पर भी मीमांसकों के नियोग का कोई एक निश्चित स्वरूप 
स्थिर नहीं होता, अतएव नियोग के विषय में विविध कल्पनाएँ को गई हैं--(१) कुछ 
लोगों ने शुद्ध कार्यं को नियोग माना है, (२) तो कुछ ने केवल प्रेरणा को, (३) कुछ ने 
प्रेरणा-सङ्गत कार्य को, (४) कुछ ने कार्य-संगत प्रेरणा को, (५) कुछ ने प्रधान होने के 
कारण कार्यगत प्रवर्त कत्व को, (६) कुछ ने कार्य और प्रेरणा के सम्बन्ध को, (७) कुछ 
ने कार्य और प्रेरणा के समुदाय को, (८) कुछ ने उक्त समुदाय से भिन्न अर्थ को, (९) 
कुछ ने यन्त्रारूढ़ अभीष्ट अर्थ को, (१०) कुछ ने भोग्य पदार्थं को और (११) कुछ ने 
पुरुष को नियोग माना है। 
(१) शुद्ध कार्य-नियोगवाद-- 

लिङादि प्रत्ययों का अर्थ शुद्ध काये ही प्रतीत होता है, अतः शुद्ध कार्य ही नियोग 
है ।। ८८॥। 'यागविषयक्र: स्वगं कामकतु को नियोगः” इप प्रकार जो यागादिरूप घात्वथे 
नियोग का विशेषण प्रतीत होता है, उससे युक्त (विशिष्ट) कार्ये को नियोग नहीं साचा 
जा सकता ।।८६।। कार्य निष्ठ जो प्रेरक है, वह तो लिङादि भ्रत्पय का वाच्य ही 
नहीं, परिशेषतः शुद्ध काय में ही नियोगता स्थिर होती है । [यहाँ पर “शब्दे का यंनियो- 
गता”--इस पाठ के स्थान पर "शुद्धे कार्ये नियोगता'-एऐसा पाठ अधिक संगत प्रतीत 
होता है] ॥६०॥ 
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(२) शुद्धप्रेरणानियोगवाद!-- 

प्रेरणेव नियोगे$त्र शुद्धा सवंत्र गम्यते । नाप्रेरितों यतः कञ्चिल्चियुक्त स्वम्प्रबध्यते ।।६१॥ 
(३) प्रेरणासज्भ तकाये नियोगपक्ष:-- 

ममेदं कार्य मित्येवं ज्ञातं पूर्व यदा भवेत्‌ । स्वसिद्धौ प्रेरकन्तत्‌ स्यादन्यथा तन्न सिध्यति ॥६२॥ 

(४) कार्यसङ्गतप्रे रणावादिनः प्राहुः 

प्रेयंते पुरुषो नैव कार्येणेह विना क्वचित्‌ । ततश्च प्रेरणा प्रोक्ता नियोगः कार्यस ङ्गता ।।९३॥ 
(५) कार्यस्यैवोपचारतः प्रवत्तेकत्ववादिन: प्राहुः 

प्रेरणाविषयः कार्य न तु तत्‌ प्रेरकं स्वतः । व्यापारस्तु प्रमाणस्य प्रमेय उपचर्यते ।।९४। 
(६) सम्बन्ध एवो भयोनियोग इत्यपरे - 
प्रेरणा हि विना कार्य प्रेरिका नैव कस्यचित्‌ । कार्य वा प्रेरणा योगो नियोगस्तेन सम्मतः ॥1९५॥ 
(७) समुदायवादेऽप्ययमभिप्रायः— 

परस्पराविनाभूतं द्रयमेतत्‌ प्रतीयते । नियोगः समुदायोऽस्मात्‌ कायंप्रेरण योर्थतः ॥६६॥ 
(८) अपरे पुनराहुः-उभथस्वभावनिर्मुक्तो वाक्‍्यार्थे:-- 

सिद्धमेकं यतो ब्रह्मगत माम्नायतः सदा । क्षिद्धत्वेन न तत्‌ कार्य प्रेरकं कुत एव तत्‌ ।।६७॥ 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 





(२) शुद्ध प्रेरणा-नियोगवाद- 

लिङादि प्रत्ययों का जो शुद्ध प्रेरणारूप अर्थ है, वही नियोग है, क्योंकि कोई 
व्यक्ति जब तक किसी कायं में प्रेरित न हो, तब तक वह अपने को उस कार्य में नियुक्त 
हुआ नहीं मानता ॥ ९१॥ 
(३) प्रेरणा-विशिष्टकार्य नियोगवा द-- 

“ममेदं कार्यम्‌” इस प्रकार जब किसी व्यक्ति को पहले ज्ञात हो जाता है, तभी 
अपनी सिद्धि (निष्पत्ति) के लिए नियोग में प्रेरकत्व आता है, अन्यथा वह निष्पन्न त 
हो सकेगा ॥६२॥ 
(४) कार्य-विश्विष्ट प्रेरणावादी कहते हैं-- 

कार्यता-ज्ञान (कृति-साध्यता-ज्ञान) के बिना कोई व्यक्ति किसी कार्य में प्रेरित 
नहीं किया जा सकता, अतः कार्य-सहकृत प्रेरणा को नियोग कहा जाता है ॥६३॥ 
(५) कार्य में औपचारिक प्रवर्तकत्ववादी मानते हैं-- 

कार्य प्रेरणा का विषयमात्र होता है, स्वत:प्रेरक नहीं, अतः प्रेरणारूप प्रमाण के 
प्रवर्तकत्वरूप व्यापार का प्रमेय (कार्य) में उपचार (गौण व्यवहार) होता है ।।६४॥ 
(६) उभय-सम्बन्ध-त्तियोगवादी— न FR 

प्रेरणा कार्य के बिना किसी को प्रवर्तक नहीं होती, अतः कार्य में जो प्रेरणा का 
सम्बन्ध है, वही नियोग-पदार्थ है ।।९॥ 


(७) उभय-समुदाय-नियोगवादी-- “2 
कार्य डर प्रेरणा- दोनों परस्पर अविताभूत हैं, अर्थात्‌ एक के बिना दूसरे का 


रह सकना सम्भव नहीं, अतः कार्य और प्रेरणा-इन दोनों का समुदाय नियोग का पूर्ण 

कलेवर है ॥९६॥ र 

(८) अन्य विद्वान्‌ उभय-रहित पदार्थ 
“आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः? (बृह० ४० २।४।५ 


को नियोग मानते हैं-- 
) इत्यादि स्थलों पर 'तब्य' प्रत्यय 


इलोकः ४ ] प्रमाणसिद्धि! ३१ 
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बातिकालङ्कारः 
(६) यस्त्रारूढनियोगवादिनो मतम्‌-- 
कामी यत्रैव यः कश्चिन्नियोगे सति तत्र स । विषयारूढमा त्मानं मन्यमानः प्रवतते ॥॥६५।। 
(१० ) भोग्यरूपनियोगवादिनां प्रवादः-- 
ममेदं भोग्यमित्येवं भोग्यरूपं प्रतीयते । ममत्वेन च विज्ञानं भोक्तर्येव व्यवस्थितम्‌ 1९९11 
स्वामित्वेनाभिमानो हि भोक्तयंत्र भवेदयम्‌ । भोग्यन्तदेव विज्ञेयं तदेव स्वं निरूप्यते ।।१००।। 
साध्यरूपतया येन ममेदमिति गम्यते । तत्प्रसाध्येन रूपेण भोग्यं स्वं व्यपदिश्यते ।।१०१॥ 
सिद्धरूपं हि यद्‌ भोग्यं न नियोगः स तावता। साध्यत्वेनेह भोग्यस्य प्रे रक त्वान्नियोगता ।।१०२।। 
(११) पुरुषनियोगवादिनः- 
ममेदं कार्य मित्येवं मन्यते पुरुषः सदा । पुंसः कार्यविशिष्टत्वं नियोगोऽस्य च वाच्यता ।।१०३।। 
कायस्य सिद्धौ जातायां तद्यक्तः प्रुपस्तदा । भवेत्‌ साधित इत्येवं पुमान्‌ वाक्यार्थं उच्यते ।।१०४॥। 
सर्वत्र च वाक्यार्थेऽषट प्रकारो भेद!-- 
प्रमाणं किन्नियोगः स्यात्‌ प्रमेयमथवा पुनः । उभयेन विहीनो वा ढृमरूपोऽथवा पुनः ।।१०५॥। 
शब्दव्यापाररूपो वा व्यापारः परुषस्य वा । इयव्मापाररूपो वा द्वयाव्यापार एव वा॥१०६।॥ 
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के द्वारा जिस नियोग का प्रतिपादन किया जाता है, वह सिद्ध एवं एक ही है, अतः 
सिद्ध होने के कारण बह अपनी सिद्धि के लिए किसी पुरुष का नियोजक (प्रेरक) नहीं, 
फलतः वह न कार्यस्वभाव का है और न प्रेरणास्वभाव का, अपितु दोनों स्वभावो से 
विनिर्मुक्त सिद्ध होता है ॥ ६७॥ 
(९) यन्त्रारूढ-नियोगवादियों का मत-- 

जैसे कोई जल की कामनावाला व्यक्ति जल निकालने वाले यन्त्र पर आरूढ 
होकर जल ग्रहण कर लेता है, वेसे ही स्वर्ग की कामनावाला पुरुष स्वगं के साधनीभ्ुत 
यागरूप विषय पर आरूढ होकर चल पड़ता है और स्वर्ग तक पहुंच जाता है ॥९८॥ 
(१०) भोग्यरूप-नियोगवादियों का मत-- 

जिस धन के द्वारा अन्नादि भोग्य पदार्थो का अर्जन किया जाता है, वह घन भी 
भोग्य ही माना जाता है । स्वर्गादि के साधनीभुत नियोग में किसी व्यक्ति को यह जो 
ज्ञान हो जाता है कि “ममेदं (अपूर्व) भोग्यम्‌” । वह ज्ञान भोक्ता पुरुष में ही अवस्थित 
होता है । उसके आधार पर पुरुष अपने को उसका स्वामी या भोक्ता मान लेता है । 
वह अपूर्वरूप नियोग ही साध्यत्वेन निरूपित (प्रतिपादित) होता है॥ ६९, १०० ॥ 
'ममेदम्‌-इस प्रकार की प्रतीति में नियोग साध्यत्वेन ही अवभासित होता है, अतः 
साध्यत्व रूप से ही वह भोग्य माना जाता है। सिद्धात्मक भोग्यपदार्थं नियोजक न 
होते के कारण नियोग नहीं कहलाता, अपितु साध्यत्वेन प्रतोयमान भोग्यवस्तु प्रवेक 
है, अतएव नियोगपदास्पद है ॥ १०१, १०२॥ 

[नयोग चलता 

(११) अ मान्यता सदा पुरुष की ही होती है, अतः कार्य-विशिष्ट 
पुरुष ही लिडादि का वाच्यार्थ होता है ॥१०३॥ कार्यं (नियोग) की सिद्धि हो जाने पर 
नियोग-विशिष्ट पुरुष प्रसाधित हो जाता है, अतएव बही वाक्यार्थ ३ ॥१०४॥ निरूपित 
आठ विकल्पों के अनुरूप वाक्यार्थं भी आठ रूपों में विकल्पित हो जाता है--(१) क्या 
नियोग प्रमाण है? या (२) प्रमेय ? या (३) उभयरूप ? या (४) उभय-विहीच ? या 
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वातिकालङ्कारः 
अत्रोच्यते--सरवमेतदसङ्गतम्‌ । यतः 

प्रेरणारहितं कार्यं नियोज्येन विवजितम्‌ । नियोगो नैव कस्यापि नियोग इति कीत्यते ।।१०७।। 
वृत्तिनियो गशब्दस्य शुद्धे कार्ये यदा मता । संज्ञा मात्रात्तियोगत्वं भवेत्‌ केन निवार्थते ॥१९८॥ 
यक्तस्तु पुरुपः कार्ये तत्र नैव प्रतीयते । नियोगः स कथन्नाम सिद्धातीठादितरोधवत्‌ ॥ १०६॥ 
नियोजकस्य धर्मोऽयं नियो गो लोकसम्मतः। तदेव कार्यमिति चेत्‌ सिद्धत्वान्नास्य साध्यता ११०॥ 
साध्यत्वेन नियो गोऽयमिति चेद्‌ व्यपदिश्यते । विषये तस्य तत्वेन उपचारात्‌ प्रकीर्त्तनम्‌ ।॥।१११॥ 
असिद्धस्य च तस्यास्तु कथ प्रेरकरूपता । साध्यत्वेनाववोधोऽस्य प्रेरकत्वं यदीप्यते ॥११२॥ 
अप्रसिद्वस्य साध्यत्वं बोध: मिद्वात्मकस्य च। परस्परविरुद्धत्वमेकस्य कथमिष्यते ।।११३॥ 
साध्यरूपतय तस्य प्रतीतिः प्रेरिका यदि । नियोगत्वं प्रतीतेः स्यान्न नियोगस्य तत्त्वतः ॥।११४॥ 


तथा— 
नियोगो यदि वाक्यार्थः प्रमाणं कि भविष्यति । मानरूपो नियोगश्चेत्‌ प्रमेय कि पुनर्भवेत्‌ ॥११५॥ 





वात्तिकालड्का र-व्या ख्या 
(५) शब्द का व्यापार है, या (६) पुरुष का व्यापार है? या (७) दोनों का व्यापार 
है ? अथवा (5) दोनों में से किसी का भी व्यापार नहीं ? ॥१०५-१०६॥ 
निश्रोगवादियों के ग्यारह मतों का खण्डन 
प्रदेशित नियोग के सभी प्रकार असंगत हैं, क्योंकि (१) प्रेरणा से रहित शुद्ध 
"नियोग का कोई नियोज्य नहीं, तब वह किसका नियोग कहलायेगा ? यदि 'नियोग' 
शब्द की वृत्ति (शक्ति) शुद्ध नियोग में मानी जाती है, तब वह शब्द केवल डित्थ- 
डवित्थ के संज्ञामात्र है। जळ की यदि कोई अग्नि संज्ञा रखता है, तब उसे हटानेवाला 
“कौन है? अर्थात्‌ प्रेरणा-रहित कार्य नियोजक न होने से नियोग कहलाने के योग्य 
नहीं, फिर भी गुण, वृद्धि के समान उसे नियोग कहना परिभापामात्र है ॥१०७-८॥ 
शुद्ध कार्ये में पुरुप की नियुक्तता प्रतीत नहीं होती, तब वह नियोग क्योंकर कहा 
जायगा ? सिद्ध ज्ञान या अतीतादि ज्ञान अपनी उत्पत्ति के लिए किसी का नियोजक न 
होने से जैसे नियोग नहीं कहला सकता, वसे ही सिद्ध कार्य भी नियोजक नहीं कहा जा 
सकता ॥ १०९॥। 
लोक में तो नियोग-नियोजक पुरुष का धर्म ही माना जाता हैं, उसको ही यदि 
वियोग मान लिया जाय तब उसमें साध्यता नहीं बनती, क्योंकि सिद्ध पुरुष का धर्म 
भो सिद्ध है-यह पहेले कहा जा चुका है ॥ ११०॥ नियोग स्वयं सिद्ध होने पर भी 
उसका याग रूप विषय साध्य होने के कारण वह भी साध्य माना जाता है-इस पक्ष 
का भी निराकरण किया जा चुका है कि इस प्रकार भी नियोग में केवल साध्यता का 
उपचार (गौण व्यवहार) ही किया जा सकता है ॥१११॥ जो नियोग स्वयं सिद्ध है, 
उसमें प्रेरकता (नियोजकता) क्योंकर बनेगी ? यदि प्रेरक मानना है, तब नियोग को 
साध्य कहना होगा ॥११२।॥ एक ही पदार्थ में सिद्धत्व और साध्यत्व-दोनों विरुद्ध 
घम एक काल में नहीं रह सकते ॥११३॥ यदि कहा जाय कि सिद्ध नियोग को साध्य- 
त्वेन प्रतीति प्रेरक होती है, तब नियोग को नियोजक न कहकर उसकी प्रतीति को 
नियोजक होने से नियोग कहना होगा ॥ ११४॥ 
नियोग यदि वाक्यार्थं है, तब प्रमाण कौन होगा ? नियोग को ही प्रमाण मानने 
पर प्रमेय .कौन होगा ? ।।११५॥ यदि तत्त्वतः नियोग को पुरुष का व्यापार माना 


एलौक: ४. | प्रमाणसिद्धि! ` 9 ट्रे 





वि ———. 


बातिकालङ्कारः 

नियोगः पुरुषस्येष्टो व्यापारस्तत्त्वतो यदि । व्यापारः पुरुषस्यासी भावनैवान्यवाचका। १.१ ६।। 
वाक्ग्रव्यापारपक्षे तु भवेत्‌ सा शब्दभावना । शब्दात्मभावनामाहुरन्यामेव लिङादयः ॥११७॥ 
शब्दादेव त्वसौ जाताः परुपः कि प्रवते । शव्देन प्रेरितो नो चेत्‌ स्वव्यापारे प्रवर्त्तते ॥११८॥ 
शब्देनाचोदितत्वेऽस्य कश्रमस्तु प्रवर्तनम्‌ । शब्देन चोदने तस्य निरालम्वनता धियः ॥१ १९।। 

एवं यन्त्राङ्डादयोऽपि वाक्यार्था वाच्यदोषाः । यतः 
यन्त्रारूढतया भोग्यभोकत्रोः सम्बन्ध उच्यते । न सम्वन्धोऽस्ति भोग्यात्मारूढश्च न नरस्तदा ।। १२०।। 
प्रतीतिकाले पर्वस्य साध्यत्तेतास्वरूपता । तदेव तस्य रूपञ्तरेन्न साध्त्रत्वस्य हानितः ॥१२१।। 

एवं नियोगः प्रत्य!ख्यातः । 
(३) भावना-प्रत्याख्यनम्‌ ~ 

भावनेदानीं विचायते । भावना हि द्विधा । शब्दभावना अर्थंभावना च । यदाह— 

वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
जाता है, तब उसे आर्थी भावना ही कहना होगा। हाँ, उसका वाचक आख्यातन: 
: होकर उससे अन्य लिङादि है ॥११६॥ यदि छक्त नियोग को विधिवाक्य का व्यापार 
माना जाता है, तब उसे शाब्दी भावना कहना होगा, क्योंकि दोनों भावनाओं का स्वरूप 
कुम।रिल भट्ट ने बताया है-- 
अभिघाभावनामाहुरन्यामेव लिङादयः । 
अर्थात्मभावनां त्वन्या सर्वाख्यातेषु गम्यते ॥ (तं० वा० पृ० ३७८) 

अर्थात्‌ अभिधाभावना ( शाब्दी भावना ) के वाचक लिङादि और आर्थी भावना के 
बोधक आख्यात (लिङ्‌ प्रत्यय) होते हैं ॥ ११७॥ यह ज्ञब्दभावना लिङादि शब्द से ही 
उत्पन्न होती है । शब्द से प्रेरित होकर पुरुष यदि प्रवृत्त नहीं होता, तब अपने आर्थी 
भावनारूप व्यापार में प्रवृत्त होगा ॥११८।' पुरुष यदि शब्द के द्वारा प्रेरित नहीं होता, 
तव उसकी प्रवृत्ति कंसे होगी ? शब्द के द्वारा यदि प्रेरणा उत्पादित को जाती, तब 
नियोगविषयिणी पुरुष-वुद्धि निरालम्बन हो जाती है ॥ ११६॥ 

इसी प्रकार यन्त्राल्ढादि-पक्षो में भो दोषों का उद्धावत कर लेना चाहिए, 
क्योंकि यन्त्रारूढ होने के कारणंडूझोग्य ओर भोक्ता उसका सम्बन्ध स्थापित किया जाता. 
है, किन्तु उस समय भोक्ता पुरुष भोग्य (विषय) पर ही आरूढ होता है, असम्बद्ध नहीं 
होता, तब सम्बन्ध-करण क्योंकर सम्भव होगा ? ॥१२०॥ प्रतीति-काल में सभी पदार्थ 
साध्य होते हैं, सिद्ध नहीं, तब उनका स्वरूप ही नहीं होता | यदि वहाँ स्वरूप माना 
जाता है, तव सिद्धरूपता के आ जाने से उनमें साध्यत्व नहीं रहता ॥ १२१॥ इस प्रकार 
प्रभाकर-सम्मत नियोग का प्रत्याख्यान (निराकरण) किया गया । 


भावना और उसका प्रत्याहयान-- 
भावना--भाइ-सम्मत भावना पर अब विचार किया जाता है। भावना दो 


प्रकार की होती है-(१) शब्द-भावना और (२) अर्थ-भावना, जैसा कि कुमारिल भट्ट _ 


ने (तं० वा० पु० ३७८ पर) कहा है-- 
अभिधाभ।वन!माहुरन्यामेव लिङादयः । 
अर्थात्मभावना त्वन्या सर्वा्या तेषु गम्यते ॥ 

[ अर्थात्‌ लोक>ग्रवहार में किसी पुरुष की प्रेरणा से किसी कायें में पुरुष प्रवृत्त होता 


१ 


३४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [.परिच्छेद: १ 


PP 


_ बातिकालङ्कारः 
शब्दभावना शब्दव्यापारः । शब्देन हि पुरुषव्यापारो भाव्यते। पुरुषव्यापारेण 
धात्वर्थो धात्वर्थंत च फलम्‌ । 
इदं चायुक्तम्‌ । शब्दव्यापारो हि न शब्दवाच्य, तं प्रति कारकः शब्दो न 
वचक: । अप्रतिपादकः । तथा हि ¬ 
श5्दादुच्चरितादात्मा नियुक्तो गम्यते नरैः। भावनातः परः को वा नियोगः परिकल्पताम्‌।१२३॥ 
शब्दभावनेव खलु नियोग इति शब्दान्तरेणोच्यते । तदसत्‌ । यदि शब्दव्यापारः 
' कथमगृहीतसङ्केतो नावगच्छति । स्वभावतो हि नियोजकत्वे न संकेतग्रहणमुपयोगि, 
सेव सामग्री चेत्‌ । ननु सामग्री यदि प्रेरणे भावनायां वा व्याप्रियते, अयुक्तमेतत्‌ । 
यावता— 
सङ्केतग्रहसामग्री व्यापृताऽ्थ व्य वेदने ! अथंप्रतीती पुरुपः स्वयमेव प्रवत्तंते ॥१२४॥ 
इदं कुविति प्रेरणाध्येपणथोरेव प्रतीतिः । तदप्रतिपत्तौ न निद्रु्तत्वप्रतिपतिः । 
निपुक्तत्वश्व नाम काये व्यायारितत्वम्‌ । कार्यव्यापृतामवस्थां प्रतिपद्य नियोजको 
निर्यृते । सा च तस्य भाविन्यवस्था न स्वरूपेण साक्षात्कर्गे शक्या । स्वरूपसाक्षात्क- 
वात्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 
है । अपौरुषेव वेद में कोई पुरुष प्रवर्तक न होकर लिङ: दि शब्द ही प्रत्रतंक माने जाते 
है, अतः शब्दगत प्रेरणा-व्यापार को शाब्दी भावना और यागानुष्ठान में प्रवृत्ति को 
आर्थी भावना कहते हैं । शाब्दी भावना के प्रतिपादक लिङादि तथा आर्थी भावना के 
बोधक आख्यात (तिङ्‌) प्रत्यय होते हैं] ॥१२२॥ शब्द-भावना शब्द का व्यापार है। 
शाख्यात प्रतिपादित आर्थी भावनारूप पुरुष व्यापार के द्वारा यागादिरूप धात्वर्थ 
सिद्ध किया जाता है और यागादि से स्वर्गादि फलों का लाभ होता है। 
भावता का तिरास--शठ्द-भातना आदि का स्वरूप जो ऊपर कहा गया, वह 
यृक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि जसे पुरुष के व्यापार का पुरुष जनक होता है, वाचक 
नहीं, वसे ही शाब्द के व्यापार ( शाब्दी भावता ) का शुव्द कारक ( जनक ) होता 
है, वाचक नहीं । उच्चरित लिङ्गादि शब्दों को सुनकर श्रोता पुरुष को यह 
अवगत हो जाता है कि मैं यागानुष्ठान में तियुक्त हो:रहा हू, अतः भावना से परे 
किसी नियोज (नियोग) की कम्पना करनी च। व १४२३ ।। शब्द-भावना का ही 
न।मान्तर नियोग है--ऐसा कहना उचित नहीं, क्योक्रियदि नियोग शब्द का व्यापार 
है, वाच्य नहीं, तब जिस व्यक्ति को , लिङ्गादि शब्दों का शकिए-प्रह नहीं हुआ, वह भी 
भावना को शव्द-अ्यापार क्यों नहीं जान लेता | नियोजक्रता तो उप्तमें स्वभावतः ही 
है, उसके लिए संकेत-ग्रह (शक््ति-ग्रह) का क्या उपयोग? संकेत ग्रह शब्द-भावना 
(प्रेरण!) की सामग्री है-एऐसा कहना सर्वथा अयुक्त है, क्योँकि संकेत-ग्रह आदि सामग्री 
का उपयोग अर्थ-प्रतीति के उत्पादन में होता है, अथे को प्रतीति हो जाने पर पुरुष 
अपने-आप प्रवृत्त हो जाता है ॥ १९४॥ "इदं कुर”-ऐसा वात सुनने से प्रेरणा या 
अध्येषणा (प्रार्थना) आदि की ही प्रतीति होती है, अन्यथा श्रोता को अपने में विनियु' 
क्तत्व का भान नहीं होगा । विनियुक्त होने का अर्थ होता है-व्या7।रित करना (किसी) 
व्यापार ( कार्य ) में जोड़ देगा । कार्य-व्यापृततावस्था को जान कर ही प्रायोजक 
व्यक्ति किसी को कहीं तियुक्त करता है, वि.न्लु उक्त अवस्था वाक्यःश्रवण 
के समय विद्यमान नहीं, अपितु भावित्ती है, अतः उसका उस समय स्वरूपेण 





श्लोक: ४ ] प्रमाणसिद्धि ३५ 





"7 वातिकालद्वारः 
रणे हि सर्वे तदैव सिद्धमिति न नियोगः स्यात्‌ सफल: । ] 
यथा प्रयोजकस्तत्र बाध्यमानप्रती तिकः । प्रयोज्योऽपि तथैव स्याच्छन्दो वृद्धघर्थवाचक: ॥ १२५॥ 

यर्थेव हि प्रयोजकस्य प्रयोज्येत स्वव्यापारशन्यमात्मानं प्रतियता प्रयोजकप्रतीतिः 
बाध्यमाना निरालम्बना तथा प्रथोज्यप्रतीतिरपि तेनेव स्वव्यापाराविष्टमात्मानमप्रति- 
यता बाघ्यते । शब्दात्‌ तस्य सा प्रतीतिरिति चेत्‌ , नास्त्येतत्‌ । सोऽपि शब्दो वुड चथं- 
मेव ख्यापयति । एवं मया प्रतिपादितमेत्रं मया प्रतिपन्नमिति द्वयोरप्यध्यवसायात्‌ । 
अथवा एवं तावत्‌ प्रतिपन्नं मयास्य त्वभिप्रायो भवतु मा वा भुत्‌। तथा भवत्वेवमर्थो 
मावा भून्‌ मया तावदेवं प्रतिपन्नम्‌ । अत एवाह-वक्तृव्यापारविषयो । 

'वङ्षतृव्यापारविषय' इति यत्र वक्तास्ति । “वुद्धौ प्रकाशते’ इति यत्र स नास्ति। 
अथवा तदुक्तेरेव तत्र वततास्तीति गम्धताम्‌ , यज्जातीयो यत इति न्यायात्‌ । अथवा 
तदविशेषात्‌ सर्वमेवापोरुपेयम्‌ । पुरुषकृतेर्वाधनान्नेवं चेद्‌, अत्राप्पतीर्द्रियत्त्रातु पुरुषकृतेः 
सान बाधिक्रेति कुत एतत्‌ । 

अथवा अपौरुपेयमेत्र तद्वचनं पुइषस्थ तु मया कृतमेतदिति श्रान्तिः। तथाहि 
अत्यन्तनष्डो यो ग्रन्थः प्रतिभात्येव कस्यचित्‌ । मया कृत इति प्राप्ताभिमानस्य क्षतस्मृतेः ।।१२६॥ 





बा्तिकाल ङ्का र-व्याख्या , 
साक्षात्कार नहीं हो सकता । स्वरूपतः साक्षात्कार मानने पर उस अवस्था को सिद्ध 
मानना होगा, फलतः सिद्धार्थं की सिद्धि करने के लिए किसी की नियुक्ति नहीं को 
जा सकती, नियोग सफल नहीं होगा--जैसे सिद्धार्थ में प्रयोजकता की प्रतीति बाधित 
होती है, प्रयोज्य शब्द भी बाह्यार्थं का वाचक न होकर बुद्धिगत अर्थे का ही वाचक 
होता है ॥ १२५ ।। प्रयोज्य पुरुष जब अपने को निष्क्रिय देखता है, तब सक्रियत्व- _ 
विषयिणी प्रयोजक की प्रतीति का वाध हो जाता है । केवळ इतना ही नहीं, अपितु 
ध्रयोज्य-प्रतीति भी बाधित हो जाती है। लिङ्गादि शब्दों के द्वारा प्रतिपादित प्रतीति 
भी ब्रुद्धिगत विषय को हीं स्थापित करती है, क्योंकि जेसे प्रयोजक को अब्यवसाय 
होता है -“एंबं मया प्रतिपादितम्‌ ।” बैसे ही प्रयोज्य का भी “एवं मया प्रतिपतन्न _”-- 
ऐता निश्चय होता है । अथवा प्रयोज्य पुरुष को ऐसी ही स्फूति होती है क्रि "मैंने तो ऐसा 
ही समझा है, इसका अभिप्राय ऐसा ही है, या नहीं 1” “इसका अर्थं ऐसा हो या नहीं, 
मैंने ऐसा ही समझ रखा है ।” अतएव शब्द-प्रमाण के विषय में कहा गया है कि वक्ता 
पुरुष की विवक्षा का विषय जो बुद्धि में प्रकाशित होता है, उसी में ही शब्द को प्रमा- 
णता मानी जाती है, अर्थतत्त्व के साथ शब्द का कोई सम्बन्ध नहीं होता ( श्र० वा० 
१४ ) । “वक्तृव्या पारविषयः '—यह वहाँ के लिए कहा गया हैं, जहाँ वक्ता पुरुष है 
और “बृद्धौ प्रकाशते”--यह वहाँ के लिए कहा गथा है, जहाँ वक्ता पुरुष नहीं । अथवा 
जहाँ पुषुष की उक्ति का उल्लेख है, वहाँ वक्ता की सत्ता सिद्ध होती है, क्योंकि जो 
जिसका वाक्य है, वही उसका वक्ता माना जाता है । अथवा वेदिक वचनों के समान 
होने के कारण समस्त लौकिक वाक्य अपौरुषेय क्यों नहीं ? भारतादि-वाक्यों में पुरुष- 
कृतित्व यदि अपौरुपेयत्व का वाधक है, तव तियोगादि वाक्यों में अतीन्द्रिय (अनागत) ' 
अर्थ का प्रतिपादन पौरुषेय का बाधक क्‍यों नहीं ? अथवा - नियोगार्थक लिङादि शब्द - _ 
अपौरुषेय ही है, प्रभाकरादि महापुरुषों को तो श्रान्ति है कि “मया कुतम्‌” " 
क्योंकि जो ग्रन्थ अत्यन्त नष्ट हो गथा है और किसी पुरुप को प्रतिभात हो गवा । 


३६ सभाष्य॑ प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 
वातिकालड्का रः 
कवयोऽपि जन्मान्तरानुभ्ुतमेत्र ग्रन्थं कवित्वेनोत्प्रेक्ष्यन्त इति । कुत एतत्‌ । तथां 
च सर्वमपो (षेयम्‌ व्यर्थकत्वमाप तथा भवतीति व्यर्थमपौरुषेथत्वं तत्र । 
समानमत्र वेदेऽवि तत्रापि व्यथंतेष्यते । अन्याथकल्पनायाळ्च समानमुभयं भवेत्‌ ।। १२७॥ 
वेदावेदयोव्यंर्थंताऽरौरुषेयताकल्पना च समानेव । अन्यार्थकल्पनायां न व्यर्थतेति 


` सत्त्यार्थेकल्पना तत्र पौरुपेय्येव कल्पतास्‌ । असत्यार्थावमासस्तु प्रथमो यः स वेदतः ।।१२८॥ 
अत आह_-'वक्तृव्यापार' विषय इत्यादि । वेदार्थ प्राथमिकं परित्यज्य योऽर्थो 
व िल्यापार विषयुत्तत् प्रामाण्यं पुरुषबुद्धरेव नाथंतत्त्वनिबन्धनं न शब्दस्येति व्यस्त- 
न्धः। 
तथा हि तं परित्यज्य वेदार्थ प्रथमं नरः । प्रमाणशुद्धमत्यार्थ कल्पयेत्‌ तन्मतिः प्रमा ।।१२६।। 
सोऽपि वेदार्थं एवेति न प्रमाणमिहास्ति वः । वेदाधिपत्यतो जातेरिति चेत्‌ प्रथमो न किम्‌(1१३०॥ 
तस्यापि च तदथंत्वे व्यर्थो वेदः कथन्न सः : तथा च सति सन्देहेऽपौरुपेये न मानता।। १६१ ॥ 
वेदेऽर्थत तत्वस्य प्राथमिकस्थाभावात्‌ 'चित्रया यजेत पशुकाम' इति व्यर्थकत्वात्‌ । 
वातिकालङ्ार-व्याख्या 
उसके विषय में जो पुरुष समझने लगता है कि “मया क्कतोश्यम्‌” | वह पुरुष 
की निरी भ्रान्ति है । वस्तुस्थिति यह है कि वह ग्रन्थ कभी उसने पढ़ा था, उसका 
स्मरण किसी कारण नष्ट हो गया और वह उसे अपनी कृति समझने लग गया ॥१२६॥ 
कविगण भी जन्मान्तरानुभूत ग्रन्थ की उत्प्रेक्षा किया करते है। ऐसा क्यों ? इसका 
एक मात्र रहस्य यही है कि सभी ग्रन्थ अपौरुषेय हैं, पुरुष की नूतन रचना कोई नहीं । 
इसीलिए वहाँ अपोरुषेअत्व की कल्पना व्यर्थ भी है। यह बात वेदों में भी समान 
है, क्योंकि उसमें भी व्यर्थता मानी जाती है । यदि अन्यार्थं (सत्यार्थ) की यहाँ कल्पना 
की जाती है, तब लौकिक ग्रन्थों में भी सत्याथंता की कल्पना करनी होगी ॥१२७॥ 
वेदों और लौकिक शास्त्रो में व्यर्थता और अपौरुषेयत्व की कल्पना यदि समान है, तब 
अन्यार्थं (सत्यार्थ) की कल्पना में व्यर्थता क्यो ? इस प्रश्न का उत्तर यह है कि यदि 
सत्याथंकता की कल्पना करनी है, तब पौरुषेयी सत्यार्थता का ही कल्पना की जाय, 
अपौरुषेयी सत्यार्थ-कल्पना व्यर्थ है | अर्थात्‌ सत्यार्थंता की कल्पना पुरुष को है और 
जो असत्यार्थे का अवभास होता है, वह वेद से ही पहले हुआ ।1१२८॥। अतएव प्रमाण- 
वातिककार ने कहा है--“वक्‍तृव्यापारविष4” इत्यादि । प्राथमिक वेदार्थ का परित्याग 
करके जो अर्थ बुद्धि-व्यापार का विषय है, उसी में पुरुष-बुद्धि की प्रमाणता मानी जाती 
है, अथंतत्त्वावबोधकत्वेन शब्द का प्रामाण्य नहीं, क्योंकि शब्द का न तो अर्थतत्त्व के 
साथ सम्बन्ध होता है और न शब्द उसका बोधक--इस प्रकार उक्त इलोक का विभज्य 
विनियोग कर लेना चाहिए । आशय यह है कि वेद से प्रथमतः ज्ञात अर्थ का परित्याग 
करके पुरुष जो शुद्ध अन्य (सत्य) अर्थ की कल्पना करता है, वही प्रमा है । पौरुषय 
बुद्धि में प्रतिभात अर्थ वेदार्थ ही है--इस तथ्य में कोई प्रमाण नहीं । कथित पौरुषेय 
बुद्धि वेद के प्रभाव से ही यदि उत्पन्न मानी जाती है, तब पहले ही क्यों ड उत्पन्न 
हो गई? कथित बुद्धि को ही यदि वेद जन्म देता है, तब वह व्यर्थ क्यों नहीं? इस 
प्रकार सार्थकता का सन्देह होने के कारण अपौरुषेय वेद में प्रमाणता स्थिर नहीं 


होती ।। १२९६-१३१ ॥ A 
प जब अर्थतत्त्व के साथ कोई सम्बन्ध बहीं, तब 'बैचत्रया यजेत 





श्लौकः ४ ] प्रमाणसिद्धि: ३७ 


वा्तिकालऽङ्कार 
कर्म व गुण्यबत्‌ तत्रेति चेत्‌ , न प्रमाणाभावात्‌ । अन्यार्थकल्पना तु पुरुषप्रयत्नाद्‌ भवन्ती 
पुरुषक्कतेव । तथा चोक्तं--स। किमशव्दलिङ्गा स्वयं कथच्चिदनुस्मरतो न भवति । 
सवं एव च वेदादात्मानं नियुत्रतं मन्यते पूर्वानुसारेण । नियोगश्च शब्दभावनारूपः । 
यदि स वाक्यार्थेः। तथा सति देवदत्तः पचेदिति कर्त्तरनभिधानात्‌ 'कत्त्‌ करणयोस्तून 
तीये'ति तृतीया प्राप्नोति। कर्त्रमिधाने तु 'अनभिहिताधिकारात्‌ तिडेवोक्तत्वान्न 
भवति । कि च पचतीति कर्तापि प्रतीयते । व्यापारसामर्थ्यात्‌ कर्तुराक्षेपादेवं प्रतीतिः 
रिति चेत्‌, न । 
क्रमध्रतीतिरेवं स्यात्‌ प्रथमं भावनागतिः । तत्सामर्थ्यात्‌ पुनस्तस्माद्‌ यतः कर्त्ता प्रतीयते ॥१३२॥ 
- नच क्रमप्रतीतिरुपलभ्यते। द्विवचनबहुवचने च न प्राप्नुतः एकत्वाद्‌ व्यापारस्य । 
अथ का रकभेदाद ब्यापारभेदो भविष्यतीति चेत्‌ , क्रियते कटो देवदत्तयज्ञदत्ताभ्यामिति 
वातिकाल ड्का र-व्याख्या 
पशुकामः” (तँ० सं० २।४।६।१) यहाँ पर जो चित्रानामक याग में पशुरूप फल की 
साधनता प्रतिपादित की गई है, वह व्यर्थं है। चित्रा याग करने पर यदि फलक नहीं 
होता, तब कर्मानुष्ठान में कुछ बेगुण्य (त्रुटि) रह गया होगा--ऐसा नहीं कह्‌ सकते, 
क्योंकि पूरी तत्परता और सावधानी से सम्पादित कमं में वेगुण्य कभी हो ही नहीं 
सकता । फिर भी उक्त वाक्य में जो सत्यार्थत्व को कल्पना को जाती है, वह पौरुषेयी 
ही है; जेसा कि कहा गया है-वह (सत्यार्थ कल्पना) जब वेदिक शब्द के सामर्थ्यं से 
सिद्ध नहीं होती, तब क्या स्वयं पुरुष के द्वारा अपने स्मरण से सत्यार्थंता की कल्पना 
नहीं हो सकती ? समी पुरुप वेद के द्वारा अपने को किसी न किसी कायं में विनियुक्त 
समझते हुँ, जैसा कि पहले कहा जा चुका है। प्रभाकर का नियोग कुमारिल भट्ट की 
शाब्दी भावना है । यदि वह विधि-प्रत्यय का वाच्यार्थ है, तब शकार वाच्यार्थे कर्ता 
हीं होगा, फलतः अनुक्त कर्त्ता में तृतीया विभक्ति प्राप्त होगी--'देवदत्त: पचेत्‌’ 
ऐसा न होकर 'देवदत्तेन पचेत्‌'- ऐसा प्रयोग प्राप्त होगा, क्योंकि “अनभिहिते” (71० 
सु० २1३1१) इस अधिकार सूत्र के प्राङ्गण में पठित “कतृ करणयोः तृतीया” (पा० स० 
२।१।३२) इस सूत्र के द्वारा अनभिभिहि या अनुकत कत्‌ वाचक पद के उत्तर तृतीया 
विभवित होती है, प्रथमा नहीं । जब प्रत्यय के द्वारा कर्ता का अभिधान होता है, तब 
अनभिहिताविकार की सीमा में न आने के कारण “देवदत्तः पचेत्‌” ऐसा ही प्रयोग 
सम्पन्न हो जाता है । दूसरी बात यह भो है कि '१चति'-यहाँ पर कर्ता भी प्रतीत 
होता है, अतः कर्ता लकार का वाच्य वयों नहीं ? लकार जिस भावनारूप कृति का 
अभिधायक है, वह कर्त्ता के अनुपपन्न होकर उसका आक्षेप कर लेती है, अतः कर्ता की 
प्रतीति असंगत नहीं--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि तब तो भावना, कृति या व्यापार 
और कर्त्ता की क्रमशः प्रतीति होनी चाहिए अर्थात्‌ पहले भावनारूप मुख्यार्थं की उप- 
स्थिति उसके पश्चात्‌ कर्त्तारूप लाक्षणिक अर्थं की प्रतीति, कप्रोंकि भावना के साम्यं 
से ही कर्ता का भान होता है, साक्षात्‌ नहीं ॥१३२॥ लिङादि प्रत्ययों के द्वारा भावना 
और कर्त्ता की क्रमिक प्रतीति उपलब्ध नहीं होती, क्योंकि “शब्दबुद्धिकर्मणां विरम्य 
व्यापाराभावात्‌''-इस न्याय से लिङादि शब्द प्रथमतः भावना का अभिधान एवं कुछ 
ठहर कर कत्ता का अभिधान करे-यह सम्भव नहीं। दूसरी बात यह भी है कि 
भावना” क्रिया है, द्रव्य नहीं, अतः उसमें द्वित्व और बहुत्व संख्या सम्भव न होने क्के 
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वा्तिकालङ्घारः 
महदसमंजसत्वं स्यात्‌ । तथा हि-- 
एकत्वात्‌ कम्मंणः प्राप्तं क्रियेकत्व तथा भिदः । कर्तृं मेद इतीत्थश्व किद्धुत्तव्यं विचक्षण: 11१३३॥ 
ननु धात्वर्थस्याभेदादेकवचनं देवदत्तयज्ञदत्ताम्यामास्यते। स च धात्वर्थो न 
नियोगः । नियोगस्य प्रत्ययाथंत्वात्‌ । स च धात्वर्थातिरिबतः। कत्त्‌साध्यस्तस्य कत्तृ- 
भेदाद भेद इति तत. कटं कुरुत इति भवति। धात्वर्थस्तु शुद्धो न कारकभेदाद्‌ भेदी । 
तदसत्‌ । 
सम्बन्धाद्‌ यदि तद्भेदो धात्वथंस्याप्यसौ भवेत्‌ । 
सोऽपि निर्वर्त्यं एव(तः) तद्‌भेदेनेव भिद्यताम्‌ ।।१३४।। 
अस्माकन्तु 
विवक्षापरतन्त्रत्वाद्‌ भेदामेदव्मवस्थितेः। लाभिधानात्‌ कारकस्य सर्वमेतत्‌ समञ्जतम्‌ ।।१३५॥ 
क्रिप्रा हि कर्तः क्र्म णश्च भेदेन विवक्ष्यते । सा यदि लकारेणाभिधीयते न कर्त्रा 
तदा कर्तरि तृतीया भवति । यदाभिधीयते तदा प्रथमार्थत्वातु प्रथमा भवति । 'क्रियते 
महात्मना’ 'करोति महात्मे'ति। 
यदा भेदविवक्षाव्य भावनार्थस्य ज्ञायते । लकारेणाभिधानश्च तृतीया कर्तु रीप्स्यताम्‌ ॥१३६॥ 
वातिकालड्का र-व्याख्या 
कारण 'यजेयाताम्‌' और 'यजेरन्‌' इस प्रकार द्विवचन और वहुवचन नहीं हो सकेंगे । 
कर्तारूप कारक के भेद से व्यापार में भेद मानकर यदि एकत्व और द्वित्व का समर्थन 
किया जाता है, तब जहाँ देवदत्त और यज्ञदत्त दो व्यतितयों के द्वारा चटाई बनाई जा 
रही है, वहाँ “क्रियते कटो देवदत्तयज्ञदत्ताभ्याम्‌”--ऐसा अघटित प्रयोग प्राप्त होगा, 
क्योंकि क्रिया ( चटाई बुनना) एक है, अत्तः 'क्रियते' इस प्रकार एकवचन 
होना चाहिए, किन्तु कर्ता देवदत्त और यज्ञदत्त दो हैं, अतः 'क्रियेत-एसा प्रयोग 
प्राप्त होता है, ऐसी अवस्था में प्रयोक्ता क्रिकत्तञ्य-विमूढ होकर रह जाता है ॥१३३॥ 
शङ्का- आस उपवेशने' आदि धातुओं का आसनादि अर्थ अभिन्न है, अतः 'देव- 
दत्तयज्नदत्ताम्यामास्थते'- इस प्रकार एकवचन का प्रयोग होगा । नियोग धात्वर्थे नहीं, 
अपितु लिङादि प्रत्यय का अथे है, अतः वह धात्वर्थ से अतिरिक्त है। कर्त्ता के द्वारा 
नियोग साध्य है, अतः कर्ता के भेद से नियोग का भेद हो जाता है, अतः 'कटं कुरुतः 
ऐसा प्रयोग सम्पन्न हो जाता है। धात्वर्थं विशुद्ध है, कारक के भेद से भिन्न नहीं 
होता। 
समाधान--कर्त्ता के क्षम्बन्ध से यदि प्रत्ययार्थरूप नियोग का भेद हो जाता है, 
तब उसके सम्बन्ध से धात्वर्थं का भी भेद हो जायगा, क्योंकि यागादिरूप धात्वर्थ कर्त्ता 
के द्वारा निवंत्य (साधनीय) होता है॥१३४॥ हमारे मतानुसार भेदाभेद की व्यवस्था 
विवक्षा के अधीन है, कारक का आधान लटादि लकारों के द्वारा किया जाता है ॥॥१३५॥ 
अर्थात्‌ क्रिया का सम्बन्ध कभी कर्ता के साथ कभी कमे के साथ विवक्षित होता है। 
क्रिया यदि लकार के द्वारा अभिहित होती है, कर्त्ता के साथ सम्बन्धित नहीं होती, तब 
कर्ता में तृतीया विभक्ति होती है । जब लकार के हारा कर्ता अभिहित होता है, तब 
कर्ता में प्रथमा विभक्ति होती है। प्रथम कल्प का उदाहरण है--'क्रियते महात्मना’ और 
द्वितीय कल्प का करोति महात्मा” जब भावनार्थ की भेद-विवक्षा होती है और लकार 
के हारा भावना का अभिधान होता है, तब कर्ता में तृतीया होती है। जब कि भेद-' 
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-घा्तिकालङ्कारः 
यंदा भेदविवक्षास्य कर्ता लेनाभिधीयते । तेनैवोक्तेस्तृतीयास्ति न कर्तुरिति गम्यताम्‌ ॥१३३॥ 
यदा तु कत्तृंव्यापारस्तिपा प्रतिपाद्यते तदा स एव च भावना । तथा चाह-- 
'भावार्था कर्मशब्दाः । भावनं भावो ण्यन्तस्य प्रत्ययः।' तया च सति भावनेवास्तौ। 
भावना च कत्त व्यापारः । स चोदितः कर्त्रा स्वव्यापारे प्रवत्तंते। नियोगस्य च तच्छेष- 
त्वादप्रधानत्वादवाद्चयार्थत्व म्‌ । नियोगत्रिशिष्टत्वाच्च भावनायास्तथा प्रतिपादने निय- 
मेन प्रवर्तते । कथञ्चासौ स्वव्यापारं प्रतिपन्नेन प्रवर्तते । अन्यथा स्वव्यापार एव 
तस्घ न चोदितो भवेत्‌ । तदेतदसत्‌ । 
व्यापार एप मम किमवश्प्रमिति मन्यते । फलं बिनँव नैवं चेत्‌ साफल्ये धिगमः कुतः 11१३८1 
यद्यवश्यमेष मम व्यापार इति मतिस्तदयूक्तम्‌ । न हि फलमपश्यन्ममेदं कत्तंव्य- 
मिति कर्चित्‌ प्रत्येति । सफलत्वे प्रवत्तंते । सफलत्वं नावगम्यत इति प्रतिपादितम्‌ । 
कि च rks 
यजते पचतीत्यत्र भावना न प्रतीयते । यञ्यर्थादतिरेकेण तश्या वाक्यार्थता कुतः॥१३९॥ 
पाकं करोति यागश्च यदि भेंदः प्रतीयते । एवं सत्यनवस्था स्यादसमञ्जसताक री ।।१४०॥ 
वात्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 
विवक्षा और कर्ता लकार के द्वारा अभिहित होता है, तव अनुक्त न होने के कारण 
कर्ता में तृतीया नहीं होती ॥ १३६, १३७॥ 
शङ्का-जब कर्त्ता का व्यापार 'तिप्‌' प्रत्यय के द्वारा प्रतिपादित होता है, वही 
भावना कहलाता है, जैसा कि महषि जैमिनि ने कहा है--“भात्रार्था कमंशब्दाः, तेम्यः 
क्रिया प्रतीयेत्‌'' (जे० स्‌ ० २।१।१) । ण्यन्त “भु? धातु से’ “अन्न प्रत्यय करने पर “भावः 
शहद बना है । 'भाव' शब्द का अर्थ है--'भावना'। भावना कर्ता का व्यापार है । कर्ता 
(य तमान) नियोग के द्वारा प्रेरित होकर अपने भावनारूप व्यापार में प्रतृत्त होता है। 
निरोग तो कर्ता का शेष (अङ्ग) होने के कारण अप्रधान है, अतः मुख्यतया वाक्यार्थे 
नहीं हो सकता । नियोग-विशिऽट भावना का प्रतिपादन करने पर पुरुष नियमतः 
यागाःद के अनुष्ठान में प्रवृत्त होता है । जो व्यक्ति 'ममेदं कार्येम्‌¬इस प्रकार अपना 
जिसे कतव्य जान लिया है, वह उसमें प्रवृत्त क्यों न होगा? अन्यथा उस पुरुष का 
३७ना व्यापार (कर्तव्य) ही सिद्ध न होगा । 
समाधान--निपोग को पुरुष अपना व्यापार (कतव्य) क्यों मानता है? जब कि 
नियोग के फल का ज्ञान नहीं । निष्फल अर्थ में पुरुष को प्रवृत्ति नहीं होती, नियोग के 
फल का अधिगम नडीं, तब नियोग की सिद्धि में पुषुष को प्रवृत्ति नहीं हो सकती 
॥१३८।। आशय यह है कि नियोग के विषय में जो पुरुषका निश्चय होता है कि 
'अत्रश्‍्यमिदं कत्तंव्यम्‌', वह युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि कोई भी व्यत्रित जिस कार्य का 
कोई फळ नहीं देखता, उसमें उप्तको कत्तेऽप्रता-तुद्धि नहीं होती। प्रवृत्ति के विषय में 
सफलता का ज्ञान आवश्यक है । दूसरी बात यह भी है कि 'यजति', 'पचति'-इत्थादि 
स्थलों पर भावना प्रतीत नहीं होती, अतः यागादि अर्थो फो छोड़कर भावना में वाक्या- 
थता क्योंकर सिद्ध होगी ॥१३९॥ “पाकं करोति'-यहाँ जेसे कोई भावना प्रतीत नहीं 
होती, वैसे 'यागं करोति'-यहाँ पर कोई भावना क्यों, यदि “पाक करोति'' और 
"यागं करोति'"--इन प्रयोगों में भेद माना जाता है और द्वितीय प्रयोग में भावनारूप 
अर्थं का अधिक भान माना जाता है, तव उत्तरोत्तर अधिक भावनाओं की कल्पना में 
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वातिकालङ्कारः 
. करोति भागं स्वव्यापारं निष्पादयति यागनिष्पत्ति निर्वत्तेयति । व्यपदेशा एते 
यथाक्रथंचिइ भेदपुरस्सराः । नैतेभ्योऽस्ति पदार्थतत्त्वव्यवस्था । शिवापुत्रकस्य शरीरः 
मिति न भेदव्यवहारा भेदमन्तरेणापि दुश्यन्ते । 
यथा द्विजध्य व्यापारो याग इत्यपि गीयते । ततः परा पुनद्‌'ष्टा करोतीति नहि क्रिया ।।१४१॥ 
यजि किय्रापि द्रव्यस्य विशेषपादपरा न हि। सामानाधिकरण्येन देवदत्ततया गतिः॥१४२॥ 
ननु च क्रि करोति देवदत्तः पचति यजतीति प्रश्‍नोत्तरदर्शंनात्‌ । करोतीति 
निङ्चिते सति यज्यादिषु सन्देहादन्यत्तवं प्रसिद्वमेत्र । तथा चाह--न च शरीरमेव वृद्धिः 
स्तत्सिद्धावपि बुद्धिविकल्पे संशयात्‌ । तदेतदथुक्तम्‌ । 
गणक कका वातिकालङ्कार-व्याख्या 
अनवः्था दोष प्रसत्त होता है ॥१४०॥ अर्थात्‌ 'यजते' का अर्थ होगा--'यागं करोति'। 
“यागं करोति? का अर्थ होगा--यागक्कति निष्पादयति । यागक्रति निष्पादयति का अर्थ 
कराना होगा--यागकृतिनिर्ष्पात्त निष्यादयति, इत्यादि निष्पादना (भावना) की एक 
ऐसी लम्बी परम्पर। माननो होगी, जो कभी अवस्थित या समाप्त न हो। निष्पत्ति 
पदार्थ का भेदन होने पर भी 'निषरत्तेतिष्पत्तिः--एसा प्रयोग उसी प्रकार औपचारिक 
मानना होगा, जैसे--'राहो: शिर:”, 'शिलापुत्रकस्य शरीरम्‌' इत्यादि । 
[कुमारिल भट्ट ने धात्वर्थं से भिन करोति-लप सामान्य क्रिया को भावना 
कहा है-- 
धात्वर्थव्यतिरेकेण ययेषा न लभ्यते । 
तथापि सर्वंसामान्यरूपेणान्यावगम्यते ॥ (तं० वा० पु० ३८२) 
अर्थात्‌ याग, दात, होमादिरूप धात्वर्थो से भिन्त कोई सामान्य क्रिया सम्भव नहीं, 
जिसका अभिवान आख्यात (तिवादि) प्रत्ययों के द्वारा किया जाय और उसको “भावना! 
नाम दिया जाय, तथापि 'यागं करोति, दानं करोति, होमं करोति'-इस प्रकार क्रिया- 
विशेषों में अनुस्यूत करोत्यर्थरूप क्रियासाम।न्य के अनुभव का अपलाप नहीं कियाजा 
सक्ता, वही भावना है ]। 
कथि कौमारिल मत की आलोचना की जाती है कि जैसे द्विजगणों (त्रेवाणक) 
का यागादि सामान्य व्यापार (कतव्य) प्रतिपादित है, उससे भिन्न कोई करात्यर्थरूप 
सामान्य क्रिया प्रसिद्ध नहीं ॥ १४१।। ज॑से विशेष द्रव्यो से भिन्न कोई सामान्य द्रव्य 
नटीं, नीलादि विशेष रूपों से भिन्न कोई सामान्य छप नहीं ? उसो प्रकार यागादिरूप 
बिशेष क्रियाओं से भिन्न कोई सामान्य क्रिया नहीं। उसी विशेष क्रित्रा का व्यवहार 
देवदत्तादि के साथ किया जाता है ॥ १४२ ॥ 
शङ्का--"'देवदत्तः कि करोति ?' इस प्रकार के उत्तर में कहा जाता है--देवदत्तः 
पचति, यजति इत्यादि । यहाँ साम।न्थ क्रिया का निश्चय होने पर विशेष क्रिया का 
निश्चय न न होने से प्रश्‍न किया गया । उस प्रश्‍न के उत्तर में विशेष क्रिया का ही निर्देश 
किया गया--प्रचति इत्यादि । फलतः निश्चित सामान्य क्रिया से भिन्न सन्दिग्ध विशेष 
क्रिया माननो होगी । बुद्धि (ज्ञान) के विषश्र में प्रश्न उठने पर शरीरादि से भिन्न 
उसकी सिद्धि की जाती है कि शरीर ही बुद्धि नहीं, क्योंकि सुषुप्ति या मृतावस्था में 
शरीर के रहने पर भी बुद्धि नहीं रहती । उसी प्रकार सामान्य किया से भिन्न क्रिया 
की स्थापना दोनों क्रियाओं का भेद सिद्ध करती है । विशेष क्रिया से भिन्न सामान्य 
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वातिकालङ्कारः 
करोत्यर्थयजत्ययौ* विभिन्नौ यदि तत्त्वतः । अन्यत्‌ संडिग्धमन्यस्य कथने दुर्घटः क्रमः 11 १/४ २।। 
यदि हि करोति क्रिया अन्या यज्यादिकायाः। तदा करोतीति निश्चिते कथमन्यत्र 
संदेहे प्रश्‍न: । अनिश्चित एव प्रश्नस्य युक्तत्वात्‌ । सामान्थरूपोथ करोत्यर्थो विशेषरूपो 
यज्यादिरिति चेत्‌ । 
सामान्येन विशे पेण विना किचित्‌ प्रतीयते । सामान्याक्षिप्यमाणस्य नहि नामाप्रतीतता | १४४॥। 
केवलसामान्थप्रतीतौ हि विशेषांशे सन्देह इत्थुक्तम । 
अथ सामान्येन विशेष आक्षिप्यते । तथा सति सोऽपि प्रतीत एव कथं संशयः । 
न हि प्रतीतत्वादपर आक्षेपः । अथ प्रतीत एवासौ तथाऽपि प्रतीतता व्रिशेषरूपेण नास्ति 
सामान्येनाक्षेपात्‌ । ननु तदेव सामान्यमाक्षेपक तदेवाक्षेप्यमिति कथमेतत्‌ । न च सामा- 
न्यादपरं सामान्यताक्षेप्यम्‌ । तथ! सति ततोऽप्यपरं ततोप्यपरमित्यनवस्था । 
ननु सामान्यप्रत्यक्षाद्‌ विशेषाप्रत्यक्षात्‌ विशेषस्मृतेदच संशयो युक्त एव । न अनु- 
पलम्भादभाव एव युक्तः सामान्येनानुपलम्भप्रमाणवादिनः। अन्यथोपलब्धिलक्षणप्राऽ 








वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
क्रिया ही वह भावना है, जिसका प्रतिपादन 'तिप्‌' प्रत्यय से होता है । 

समाधान--कथित तर्क युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि यदि करोत्यर्थेरूप सामान्य क्रिया 
और यजति आदि धातुओं का अर्थहूप विशेष क्रिया का तत्त्वतः भेद माना जाता है, 
तब सामान्य क्रियां के निश्‍चय से उससे भिन्न विशेष क्रिया में सन्देहादि का उपपादनः 
नितान्त दुर्घट है ॥१४३॥ विशेष क्रिया अनिश्चित है, अतः उसके विषय में प्रश्न 
करना चाहिए, किन्तु प्रश्‍न किया जाता है सामान्य क्रिया का-"कि करोति?” अनि-' 
श्चित विशेष क्रिया के विषय में ही प्रश्‍न करना उचित है । यदि कहा जाय कि सामान्य 
क्रिया का विशेष रूप है--यजति आदि, अतः विशेष क्रिया का प्रश्‍न सामान्य क्रिया का 
ही प्रश्‍न है- ऐसा कहना उचित नहीं, क्योंकि यज्यादिरूप विशेष रूप के बिना हो 
सामान्य रूप ही प्रतीत होता है । यदि सामान्य से विशेष का आक्षेप किया जाता है; 
तब विशेष भी प्रतीत ही हो जाता है, उसकी अप्रतीयमानता नहीं बनती ॥१४४॥ 
पहले कहा तो यह गया कि केवल सामान्य किया की प्रतीति होने पर विशेष क्रिया के 
विषय में भरन किया गया । यदि सामान्य क्रिया के द्वारा विशेष क्रिया का आक्षेप हो 
जाता है, तब वह भी प्रतीत (निश्चित) ही हो जाता है, अतः उसका संशय क्योकर 
होगा ? आक्षेप करने का अर्थ है-प्रतीत होता । यदि कहा जाय किं विशेष क्रिया के 
प्रतीत होने पर भी विशेषरूपेण प्रतीतता नहीं, अपितु सामान्यप्रक्रारक विशेष विशे- 
ष्यक्त ही प्रतीति होतो है । सामान्य ही आक्षेपक और सामान्य ही आक्षेप्य-यह केसे 
बनेगा ? यदि कहा जाय कि आक्षेपक से आक्षेप्पभूत सामान्य भिन्न है, तब उत्तरोत्तर 
भाक्षेप्य-परम्परा में भेद की अनवस्था होती है । 

शङ्का-सामान्य-प्रत्यक्ष, विशेषाप्रत्यक्ष और विशेष-स्मृति से संशय का होना 
युक्तियुक्त है, जैसा कि न्यायसूत्रकार ने कहा है--“समानानेकधर्मोपपत्तेविप्रतिपत्तेरुप- 
लब्ध्यनुपळब्ध्यव्यवस्थातञ्च विशेषापेक्षो विमशंः संशयः” ( न्या० सू० १।१।२३ )। ` 
अर्थात्‌ समान पदार्थों के उध्वंत्वादि सामान्य धर्मों के ज्ञान, विशेष धर्म (स्थाणृस्वादि) ` 
के अज्ञान एवं विशेष धर्मो के स्मरण से संशय होता है । ; 
अल जो वादी अनुपलम्भमात्र को अभाव का गमक मानता है, उसके मत 
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प्तानुपलम्भादभावो नानुपलेब्धिमात्रात्‌ । तथाऽप्यनुपलब्धेरेव संशयो व्यर्थमेततु सामा- 
न्यप्रत्यक्षादिति । 
यदि सामान्यप्रत्यक्षतायामपि उपलब्धिलक्षणप्राप्तानुपलव्धिनं सामान्यसंशयः । 
आत्मोपलम्भलक्षणप्राप्तानुपलब्धिरेव न सम्भवति सामान्यप्रत्यक्षतायाम्‌ । एवन्तहि 
सेवानुपलब्धिलक्षणप्राप्तस्यानुपलव्धिः संशयहेतुरिति प्राप्तम्‌ । विशेषस्मृतिरिति च 
व्यथंम्‌ । न हि विरोषस्मृतिव्यतिरेकेणापरः संशय: । एभयांशावलम्वि(स्मृति)रूपत्वा- 
दस्य । दृश्यते (कान्य)कुव्जादिषु सामान्यप्रत्यक्षतामन्तरेणापि प्रथमतरमेव स्मरणात्‌ 
संशय: । तदेव यज्यादिकमनियमेन प्रतीयमानं सामान्यतो हृष्टादनुमानात्‌ सामान्यम्‌। 
आह चात्र-- 
अतद्रूपपरावृत्तवस्तुमात्रप्रसाधनात्‌ । सामान्यबिषयप्रोकतं लिङ्ग भेदा प्रतिष्ठितेः ॥१४५॥ 
भेदानवधारणमात्रमेव सामान्यपरिच्छेदः । क्वचिद्‌ वृद्धिरेव तदाकारविविक्ता 
भावाभावसाघारणत्वात्‌ संशयहेतुः । तथा तथाभूतानुपलब्धिरेव संशयहेतुः । वुद्धिरूपा 
उपलम्यमानपदार्थरूपा वा । 
वातिकाल ड्कार-व्याख्या 
में विशेष क्रिया के अभाव का ही निश्चय होगा, संशय नहीं । यद्यपि उपलब्धि-लक्षण- 
प्राप्त (आपादान-योग्य) पदार्थं की अनुपलब्धि से अभाव-निश्रय होता है, अनुपलब्धि- 
मात्र से नहीं तथापि अनुपलब्धिमात्र से संशय हो जाता है, उसके लिए सामान्य- 
प्रत्यक्ष को हेतु मानना व्यर्थ है । यदि सामान्य-प्रत्यक्ष के रहने पर भी उपलब्धिलक्षण- 
प्राप्त (योग्य) अनुपलब्धि न होने से सामान्य क्रि्रा का संशय है। सामान्य क्रिया की 
प्रत्यक्षता में अपनी (सामान्य क्रिया की ) योग्यानुपलब्धि सम्भव नहीं। तव .वही 
झयोग्यानुपलब्धि संशय की हेतु हो सकती है, संशय के लक्षण में विशेषश्मृति का 
अभिधान व्यर्थं है, क्योंकि विशेष धर्मो का स्मरण हीतो संशय है, उसको छोड़कर 
अन्य कोई संशय का स्वरूप नहीं होता । स्थाणुत्व और पुरुषत्वादि उभय कोटियों का 
बिषय करनेवाला स्मरण ही संशय माना गया है। यह अनुभवसिद्ध है कि कान्य- 
कुब्जादि देश में सामान्यःप्रत्यक्षता के बिना भी प्रथमतर स्मरण से संशय होता है। 
वही 'यजि’ आदि विशेष क्रिया ही अनियमतः प्रतीयमान एवं सामान्यतो दृष्टसंज्ञक 
अनुमान के हरा अवगत होकर सामान्य क्रिया कहलाती है, जेसा कि प्राचीन आचारयों 
ने कहा है-- 
अतद्रूपपरावृत्तवस्तुमात्र प्रसाधनात्‌ । 
सामान्यविषयं प्रोवतं लिङ्ग भेदाप्रतिष्ठितेः।। (उद्धृत, तत्त्वसं० पृ० ४०६) 
[- अर्थात्‌ यद्यपि सामान्य नाम की वस्तु कोई नहीं, तथापि अतद्रूप-परावृत्त (विजातीय-' 
व्यावृत्त) स्वलक्षणतत्त्व ही सामान्यलक्षण के रूप में प्रतीत होता है । लिङ्ग प्रमाण उसी 
को विषय करता है]।। १४५।। अतएव भेद का निश्चय न होना ही सामान्य-निश्चय माना 
जाता है। स्वप्नादि में ऊध्वेत्वादि सामान्य आकार के न रहने पर भी केवल अस्पष्टाकार 
बृद्धि ही संशय-जनिका होती है । उसी प्रकार स्थाणुत्वादि विशेषाकार की अनुपलब्धि 
ही संशय की होती है, जैसा कि कथितसूत्र में न्यायदशंनकार ने कहा है--“अनुपलब्ध- , 
व्यवस्थातः संशयः” (न्यायसू ० १।१।२३) । बुद्धयन्तरविषयिणी अथवा सम्मुग्धा कारविः 
षथिणी बुद्धि संशयोत्पादिनी होती है। 
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ननु समानाकारानुभवाभावे दृश्यते संशयः स्थाणुर्वा पुरुषो वेति । ऊध्वंतासामा- 
न्यमुपलभ्यते । यद्यस्ति तदा द्वयाकारा बृद्धिरुपलम्यते । 
न भेदाद्‌ भिन्नमस्त्यन सामान्यं बुद्धिभेदतः । वृद्धयाकारस्य भेदेन पदार्थस्य विभिन्नता ।।१४६।। 

अथोपलम्यत एव पुरुषस्थाणुस्वरूपपरिहारेण दूरदेशमूध्वंतामात्रमच्यथा स्थाणु- 
पुरुषाकारान्तर्गतानुभवे न तत्र सन्देह उत्पद्येत । तस्मात्‌ तत्परिहारेणावभासनमेव 
तद्व्यतिरेक एतावन्मात्रलक्षणत्वाद्‌ व्यतिरेकस्य । तन्न युक्तम्‌ 
तन्मात्रब्यतिरेकश्चेत्‌ किन्नादूरेऽवभापनम्‌ । दुरेऽवभासमानस्य सन्निधानेऽतिभासनम्‌ ।।१४७॥। 

यत्‌ खलु दूरदेशनिवेशिदशायामवभासते। तत्सन्निधानविधानाधीनं सुतरामव- 
भावत्‌ | पदार्थान्तरत्ये च सामान्यस्य तदेव प्रतिभासने । कथमत्रास्पष्टप्रतिभासः्यव- 
हारः। न खलु नीलपदार्थप्रतिभ!सनेऽस्पष्टशुक्ल प्रतिभा सश्यवहा रः । 

ननु भवत्पक्षेऽपि केयमस्पष्टत। नाम । अस्पष्टप्रतिभासता नाम। अस्पष्टप्रति- 
भासता हि कदाचिदयतिभासता कदाचिदन्यप्रतिभासता । कदाचित्तु तत्प्रतिभासतेति । 
तस्यैव प्रतिभासश्चेदस्पष्टप्रतिभासता। अस्पष्टता कथं नाम स्वरूपेणावभासने ।।१४८॥ 





वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

शङ्का--समाच आकारवाले स्थाणु और पुरुषादि का अनुभव न होनें पर भी 
संशय को उत्पत्ति देखी जाती है-“स्थाणुर्वा पुरुषो वा” । जिन पदार्थो की ऊध्वेता 
उपलब्ध होती है, वे दोनों (स्थाणु और पुरुष ) वहाँ विद्यमान हैं, तब 'स्थाणपुरुषो"-- 
इस प्रकार दो आकारवाली वुद्धि होनी चाहिए | कथित दोनों भेदों (विशेषों) से भिन्न 
कोई सामान्य नाम को वस्तु नहीं होती । बुद्धिगत आकारों के भेद से पदार्थों का भेद 
माना जाता है ॥ १४६॥ न 

यदि कहा जाय कि पुरुष और स्थाणुरूप विशेषों को छोड़कर दुर से एक सामा- 
न्याकार उपलब्ध होता है, उसे ऊर्थ्वाकार कहते हैं। यदि ऊध्वेतारूप सामान्याकार का 
भान न हो, तब संशय ही नहीं हो सकता । इसलिए स्थाणृत्वादि का भान न होकर 
जो ऊव्वेत्वरूप सामान्याकार की प्रतीति होती है, इसी से सामान्य का विशेष से 
व्यतिरेक ( भेद) सिद्ध होता है । भेद का यही लक्षण है क्रि जिसके बिना जिसको 
प्रतीति होती है, वह उपसे भिन्न होता है । 

समाधान--यदि दूर से दिखनेमात्र से सामान्याकार भिन्न है, तब वह प्रमीप से 
क्‍यों नहीं दिखता ? दूर से जो वस्तु अस्पष्ट दिखती है, वह समीप से तो अत्यन्त स्पष्ट 
और स्वच्छ दिखा करती है ।।१४७॥ दुर से जो वस्तु नहीं दिखती, वह भी समीप से 
दिखने लग जाती है। दूर से दिखतो वस्तु समीप से अदृश्य कभी नहीं होती, प्रत्युत वह 
भलीभाति दिखने लग जाती है | सामान्य पदार्थ यदि विशेष से भिन्न है, तब विशेषा- 
कार के स्पष्ट होने पर वह सामान्याकार अस्पष्ट या धुमिल क्यो होता है ? नील और 
शुक्ल दो पदार्थ परस्पर भिन्न हैं, नील के स्पष्ट प्रतिभास होने पर शुक्ल कभो अस्पष्ट 
- नहीं होता । 

शद्भा--आपके मतानुसार जो विशेषाकार ( पुरुषत्वादि ) का अस्पष्ट प्रतिभास 
(भान) माना जाता है, वह अस्पष्ट प्रतिभासता क्या है ? इस प्रश्‍न के उत्तर में यही 
कहना होगा कि वरतुतत्व का कदाचित्‌ अप्रतिभाषता, कदाचिदन्यप्रतिभासता और 


कदाचित्‌ प्रतिभासता ही अस्पष्ट प्रतिभासता है । यदि वस्तुतत्व को कदाचिइ भासता 
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वातिकालङ्कारः 
अन्यस्य प्रतिभासोऽपि तस्यैवास्पष्टता कुतः । 
अप्रतिभासं विना भावः कथ स्यात्‌ प्रतिभासने ।। १४६॥ 
बुद्धिरेव तथा भूता यदस्पष्टावभासिता । बुद्धिस्वरूपनिभािनार्थस्यास्पष्टभासिता ।।१५०॥ 
तदेतदसत्‌ । 
बुद्धिरेवातदाकारा तत उत्पद्यते यदा । तदाऽस्पष्टप्रतीभासव्यवहारो जगन्मतः ॥१५१॥ 
| अथ तदेव सामान्यन्तथा सति वर्णसंस्थ।नप्रतिभासनं न स्यात्‌ । न खलु सामान्यं 
व्णेसंस्थानवद्‌ द्रव्याश्रितत्वात्‌ तयोः । अथ द्रव्यगतं वर्णसंस्थानं तथा सति ततोत्पन्न- 
'सामान्यमनवभासनात्‌ । वर्णसंस्थानयोरेव प्रतिभासनम्‌, तयोश्च साधारणत्वात्‌ स्थाण्‌- 
पुरुषयोः सन्देह इति युक्तम्‌ । तदप्यसत्‌ । यतः-- 
स वर्णोऽन्येन रूपेण संस्थान कथमन्यथा । तत्प्रतीयत इत्थञ्च भ्रान्ता बुद्धिः प्रतीयते ॥१५२॥ 
यदि वर्ण्ष॑स्थानमन्यथा प्रतिभाति भ्रान्तिरेव सा । कथं सामान्यप्रत्यक्षता । 
अथावयवी तत्र प्रतिभाति न सामान्यं नापि वर्णसंस्थाचमिति चेत्‌ । 
संस्थानवर्णरूपाभ्यां व्यतिरेकावभासनम्‌ । कुतो द्रव्यस्य किन्तस्मादपरंः प्रतिभासते ।। १५३।। 
इयामतादि रूपं हि वर्णादिकमवभाराते। न च तत्रान्यदेव द्रव्यमवभासते। 
_ वातिकालङ्कार-व्याज्या 
_ही अस्पष्ट प्रतिभासता है, तब उसे अस्पष्टता क्योंकर कह सकते हैं, जब स्वरूपेण 
उसका अवभास होता है ॥१४८॥ अन्य वस्तु का प्रतिभास भी उस वस्तु की अस्पष्टता 
क्यों ? अप्रतिभास के बिना भाव पदार्थ का स्वरूप ही क्या होगा ? और उसका प्रति: 
भास भी कंसे होगा 1 ॥१४९।। वैसी बुद्धि को ही पदार्थं की अस्पष्टावभासिता कहना 
नितान्त असम्भव हे, क्योंकि जब बुद्धि का स्परूपतः निर्भास हो, तब पदार्थ की 
अस्पष्टावभासिता कभी रह ही नहीं सकती।। १५०॥ 
समाधान--किसी पदार्थं से जन्य वृद्धि जब तदाकार नहीं हो पाती, तब अस्पष्ट 
प्रतिभासता का व्यवहार जगत्‌ में किया जाता है ॥ १५१।। 
शङ्का-अतदाकार बुद्धि ही सामान्य तत्त्व हे । सामान्य का न कोई वर्ण (रूप) 
होता है और न संस्थान (आकार), रूप और आकार तो द्रव्य के ही आश्रित होता है, 
तब कथित बृद्धि को सामान्य क्योंकर मान सकेंगे ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है क्रि वणे 
और संस्थान से रहित होने के कारण ही सामान्य का अवभास नहीं होता, केवल वणं 
और संस्थान का ही प्रतिभास होता है, वे दोनों साधारण धर्म हैं, अतः स्थाणु और 
पुरुष का सन्देह हो जाना उचित ही है। 
समाधान-यदि रूप और आकार की प्रतीति अन्यथा ही होती है, तब उस 
प्रतीति को श्रमात्मक ही मानना होगा ॥ १५२॥ वर्ण और संस्थान से रहित होने के 
कारण सामान्य तत्त्व का प्रत्यक्ष क्योंकर होगा ? यदि कहा जाय कि वहाँ न तो 
सामान्य वस्तु का भान होता है, न वर्ण (रूप ) का और न संस्थान (आकार) का, 
- किन्तु अवयवी का प्रतिभास होता है। तो वैसा कहना युक्तिऱयुक्त न होगा, क्योंकि 
संस्थान भौर वर्ण से रहित द्रव्य का प्रतिभास क्योंकर होगा ॥१५३॥ वस्तु=स्थिति यह 
है कि श्यामतादि रूप वर्णादि ही प्रतिभासित होता है, उससे भिन्न कोई द्रव्य अव- 
भासित नहीं होता । वही वर्णादि ही द्रव्य है--ऐसा नदीं कह सकते, क्योंकि वर्ण 
(नीळादि रूप) और संस्थान (कपालादि का संयोग) दोनों ही गुण हैं, द्रव्य नहीं । 
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वातिकालक्कारः ॥ 

तद्ञ्यतिरेकेणापरस्य द्रव्यस्याप्रतिभासनात्‌ । तदेव द्रव्यमिति चेत , न । गुणत्वात्‌ 
संस्थानवणं योः । 

अथ वर्णसंस्थानवई द्रव्यम्‌, न तद्व्यतिरकेणान्यथा भ्रतिभासनाभावात्‌ । न खलु 
स्पष्टास्पष्टद णंसंस्थानव्यतिरेकेणापरं द्रव्य भुपलम्यते । अस्पष्टवर्णंसंस्थानस्य च तद- 
परसामग्रीप्रभवज्ञानेन बाव्यमा।नत्वात्‌ । नेदमेवम्भुतमिति स्पष्टाकारभ्रत्ययोदये सति 
भत्रतीति । तदनुपलब्धिरेव च तद्विपर्ययोपलब्धिरूपा बाधकम्‌ । नेदमिति (कल्पना) 
प्रत्यथस्यानुत्पत्ते्नेवमिति चेत्‌, न, उत्पद्यत एव सोऽपि नेदमिति प्रत्ययः। तथा हि 
तद्वणेमेतत्संस्थानं न भवतीति तद्व्यतिरक्तसंस्थानबाधकमुपज्ञायत एव ज्ञानम्‌ । व्यति- 
रिक्तस्य न बःधकमिति चेत्‌। यत एवाव्यतिरिक्तसंस्थानबाधकमत एव व्यतिरेकि 
संस्थानं भविष्यति । तदसत्‌ । 
यादृशस्य प्रतीतिः प्राग्‌ बाधनं तादृशस्य चेत्‌ । अन्यथा न प्रतीतिश्च किमन्यदवशिष्यते ।। १५४।। 

याइशं संस्थानं द्रव्यं वा वर्णात्यतिरिक्तं प्रतिपन्नम्‌ । यदि ताइशस्य बाधा 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

वर्णं भोर संस्थान का आश्रय द्रव्य है-यह भी कहना उचित नहीं, क्योंकि 
वर्णादि से अतिरिक्त द्रव्य का अन्यथा प्रतिभासन नहीं होता । दुर से देखने पर वर्ण 
और संस्थान अस्पष्ट और समीप से स्पष्ट हो सकते हैं, किन्तु उनसे व्यतिरिक्त द्रब्य 
उपलब्ध नहीं होता । अस्पष्ट वर्ण और संस्थान का स्पष्टवर्णा!द को प्रतिभासक अन्य 
को सामग्री से प्रभूत ज्ञान के द्वारा बाध होता है-नेदमेवम्भूतम्‌ (यह पुरुष नहीं, स्थाणु 
है) । स्थाणुत्ब की उपलब्धि साक्षात्‌ पुरुषत्व का बाधक नहीं, अपितु स्थाणुत्व की 
उपलब्धि से पश्चाद्धाविनी पुरुषत्व की अनुपलब्धि पुरुषत्व को बाधक होती है । 

शङ्का--दुर से सामान्यतः प्रतीयमान पुरुषत्व का समीपतः प्रतीयमान स्थाणृत्व 
के द्वारा बाध नहीं हो सकता, क्योंकि जैसे प्रतीयमान रजत का बाधक होता है--नेंदं 
रजतम्‌'--इस प्रकार की प्रतीति । वैसे ही पुरुषत्व की बाधक हो सकती थी -'नायं 
पुरुष: ऐसी प्रतीति, वह यहाँ होती नहीं, अतः पुरुषत्व का बाध क्योंकर होगा ? 

सभाधान--उक्त स्थल पर 'नेदम्‌’ इस प्रकार का प्रत्यय उत्पन्न हो जाता है, 
अतः पुरुषत्व का बाध अवश्य हो जायगा । 'तद्‌ वर्णम्‌ , एतत्‌ संस्थानं न भवति’-इस 
प्रकार वर्ण से अव्यतिरिक्त संस्थान का बाधक ज्ञान उतन्त हो ही जाता है। 

शंका--अव्यतिरिक्त- का बाधक होने पर भी व्यतिरिक्त (वर्ण से भिन्न) संस्थात 
का बाधक नहीं और अव्यतिरिक्त संस्थान का बाधक है, फलतः वणे से भिन्न संस्थान 
सिद्ध हो जाता है। 

समाधान--जो वस्तु जिस रूप में प्रसक्त या प्रतोयमान होती है, उसका उस रूप 
में ही बाधक प्रत्यय के द्वारा बाघ किया जाता है । अर्थात्‌ जेसा भो संस्थान या द्रव्य 
व्ण से भिन्न प्रतीत होता है, उसका ही यदि बाघ हो जाता है, तब और क्या शेष रह्‌ 
जाता है ॥ १५४॥ वहाँ दो विभक्त पदार्थ तो प्रतीत होते नहीं कि एक का बाध कर देने 
पर दूसरा पदार्थं अबाधित रह जाता है । 

शंका-संस्थानादि यदि वर्ण से भिन्न है, तभी संस्थानादि की प्राप्ति होने से 
वर्ण की प्राप्ति नहीं हो सकती, अतः प्राप्त वर्ण से अप्राप्त द्रव्य को भिन्न मानना होगा । 
अतः दुर से इवेत वणं की प्रतीति होने पर भी आकाय गोर द्रव्य का ग्रहण नहीं होता, 
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किमपरमवशिष्यते । न खलु योगविभागो विद्यते । येन तत्रैकस्य बाधनमपरस्य नेति 
ष्यवस्थाविभागः ॥अथापि स्यात्‌ । 
र तस्य वर्णस्य न प्राप्तिः संस्थानद्रव्ययोस्तदा । 
ततः प्राप्तेः परं द्रव्यन्तच्च प्रागिति वित्तिमत्‌ ।।१५५।। 
यच्च पूर्वोत्तरभावेन वेद्यते यच्च न तथा । तयोविरुद्वधर्माध्यासयो गो न युक्‍त: । 
प्रभेदो हि सकल एवमेव साधनीयो परस्य भेदसाधनस्याभावात्‌ । तदसतु-- 
तदन्यद्‌ यदि तत्वेन प्रत्यक्षे किन्न भासते । पुर्व परे वा उभयोदु श्यते सम्भवः कदा ।।१५६॥ 
यदि तत्‌ परमार्थतो भिन्न वर्णसंस्थानं द्रव्यात्‌ संस्थानं वा वर्णात्‌ कथं पूव॑त्र 
परत्र वा प्रत्यक्षे न न प्रतिभाति । प्रत्येकमप्रतिभासने समुदायस्य तद्व्यतिरिक्तस्या भावात्‌ 
तत्र प्रतिभासनमिति महन्मोहसामर्थ्यम्‌ । न च द्वयोः समवधानमिति कुतः समुदायः। 
अनुसन्धानश्च न प्रत्यक्षादिति । तदभावादनुमानमपि नास्तीति कुतो व्यतिरेक प्रतीतिः । 
तस्मान्न साधारणं नाम किच्वित्‌ । सर्वस्य स्वात्मनि व्यवस्थितत्वात्‌ विशे तेत्र । 
तस्मान्न क्रिप्रा करोतीति साधारणरूपा यजतादिक्रिपा विशेषाणां सामान्यम्‌ । ततो न 
भावना कत्‌ व्यापाररूपा तद्वयतिरेकेणाविभावनात्‌। न च धात्वर्थो$पि द्रव्यव्यतिरेकेः 
णास्ति। द्रव्यमेव पूर्वापरीभूतमन्वयव्यतिरेकेण कल्वितव्यतिरेकिस्वभावमभेदेऽपि भेद- 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
संशय होकर रह जाता है--गौर्वा ? अश्वो वा ? ॥१५५॥ जो दो पदार्थ क्रमशः पुर्वो- 
त्तरभाव से प्रतीत होते हैं, उनमें भेद और जो नियमतः एक साथ प्रतीत होते हैं, उनका 
अभेद मानना तर्कसंगत है । पदार्थों का प्रभेद सर्वत्र इसी प्रकार सिद्ध किया जाता है, 
अन्य कोई उपाय भेद का साधक नहीं । फलतः दूर से केवल वर्ण की एवं समीप से 
संस्थान और द्रव्य की उपलब्धि से यह तथ्य सिद्ध होता है क्रि वर्ण, संस्थान और 
द्रव्य--ये तीनों परस्पर भिन्न होते हैं । 
समाधान-वर्ण से यदि संस्थानादि तत्वतः भिन्त हैं, तब प्रत्यक्ष ज्ञान में वे 
क्रमशः अवभासित न होकर युगपत्‌ ही क्यों उपलब्ध होते हैं ? ॥१५६॥ अर्थात्‌ यदि 
वर्णं और संस्थान परमार्थतः द्रव्य से भिन्न हैं, एवं संस्थान वर्ण से भिन्न है, तब वे 
क्रमशः प्रत्यक्ष ज्ञान में प्रतीत क्यों नहीं होते वणं, संस्थान और द्रव्य में से प्रत्येक का 
पृथक्‌ प्रतिभास नहीं होता, उनसे भिन्न समुदाय नहीं और नियमतः युगपत्‌ अवभासित 
हैं, फिर भी अभिन्न नहीं-यह तो एक महान्‌ आश्रयं और मोह है। दोनों का जब 
समवधघान नहीं, तब समुदाय केसे होगा ? व्यतिरिक्त वर्णादि के अनुसन्धान (सम्बन्ध) 
का प्रत्यक्ष नहीं, उसके बिना अनुमान भी प्रवृत्त नहीं होता, व्यतिरेक की सिद्धि किससे 


होगी ? 

इस प्रकार विशेष से भिन्न सामान्य नाम की कोई बस्तु नहीं । प्रत्येक पदार्थ 
अपने में व्यवस्थित और विशिष्ट ही है । अतः धात्वर्थरूप यागादि विशेष क्रियाओं से 
भिन्न कोई सामान्य क्रिया (“कृज'घाठु का अर्थ) नहीं, जिसे भावना कहा जाय। 
अतः कतृ'व्यापाररूप भावना कोई भिन्न वस्तु सिद्ध नहीं होती । धात्वर्थं भी द्रब्य से 
व्यतिरिक्त नहीं । पूर्व-पुर्व देशों से विभागपु्वंक उत्तरोत्तर देशों से संयुक्त रथादि द्रब्य 
के लिए ही “रथो गच्छति’ आदि शब्दों का औपचारिक प्रयोग हो जाता है। क्रिया 
और क्रियावान्‌ द्रव्य का कोई भेद न रहने पर भेद का आरोप करके वेसा व्यवहारः 


उल्लाह 


ST 
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वातिकालङ्कारः 
वदुपचरयंक्रिप्रातो भिन्न क्रिया च ततो भिन्नेति व्यवहारमात्रमेतत्‌ । नेयं वस्तुतत्त्वव्यव- 
स्थिति: । स्वग्यापारधात्वथौ च नियोगक।ले भाविनौ प्रतीयेते। ततः कथन्तदालम्बना 
प्रतीतिः पूर्ववासनावलादुपजायमाना न निरालम्बनेत्यृक्तम्‌ । 
अथापि स्यात्‌-प्रत्यक्षस्य हि वत्तंमानविषथत्वाद्‌ भाविभूतविषये नालम्बनत्वं 
शब्दस्य तु तद्विपयत्वेऽपि न तत्त्वम्‌ । तदाह 'चोदने'त्यादि । तदसत्‌ 
अदृश्यमानः सोऽप्यास्तीत्येत्तद्‌ व्यवसितं कथम्‌ । अनुमाने तु सम्बन्ध इति तत्र तथा स्थितिः।। १५७।। 
सर्वा हि परोक्षविषया प्रतीतिरर्थंसम्बन्धादेवाविसंवादिनी यथा अनुमानप्रतीतिः । 
न हि यो येनासम्त्रद्धस्तद्भावे तस्य भावनियमः। निरालम्बना तु तत्स्वरूपाभ।वादेव | 
न ह्यविद्यरानस्य स्वरूपग्रहणमित्युक्तम्‌ । न च भाविना सह सम्बन्धनियमः । अनुमाने 
श ह तोक वातिकालड्का र-व्याख्या 
मात्र हो जाता है। यह कोई वम्तुतत्त्व की व्यवस्था नहीं। जिस समय यागादि में पुरुष 
की नियुक्ति को जाती है--“यजेत स्वर्गकामः”। उस समय न तो पुरुष का अपना 
व्यापार होता है और न धात्वर्थरूप याग, अपितु दोनों ही भावी (भविष्य के गभे में) 
होते हैं । तब उनको विषय करनेवाली प्रतीति निरालम्बन क्यों नहीं ? वस्तुतः घट- 
पटादि की समस्त प्रतीति निरलाम्बन ( निविपयक) है । पुरुष पुद्गल के अपने अन।दि 
संस्कारों के आधार पर ही कथित प्रतीतियाँ होती रहती हैं, [जेसा कि श्री धर्मकीति 
ने कहा है 





अनादिवासनोद्‌भुतविकल्पपरिनिष्ठितः । 
शब्दार्थस्त्रिविधो धर्मी भावाभावोभयाश्रयः ॥ (शब्द २०५) ] 

शंका--प्रत्यक्ष प्रमाण केवल वतमान पदार्थ का ही ग्राहक होता है, अतः नियोग 
एवं भवनादि भावी पदार्थो को विषय नहीं कर सकता, किन्तु शब्दप्रमाण से प्रतीति 
भावी पदार्थ को भी विषय कर लेती है, अतः उस प्रतीति में तत्त्व (निरालम्बन तत्त्व) 
नहीं कह सकते । [जैसा कि शबरस्वामी ने कहा है-"च।दना हि भुतं भवन्तं भवि- 
ष्यन्तं सूक्ष्मं व्यवहितं विप्रकृष्टमित्येवं जातीयकमधं शकनोत्यवगमयितुम्‌ ।” ( शाबर 
पुष्ठ १३) य हाँ 'चोदना' पदतात्पर्यं बताते हुए कुमारिलभट्ट ने कहा है--“चोदनेत्य- 
ब्रवीच्चात्र शब्दमात्रविवक्षया” (इलोक वा० पू० ३५) । अर्थात्‌ शब्द मात्र का यह 
स्वभाव और सामर्थ्यं है कि अतीत, अनागत, विप्रकृष्ट और व्यवहित पदार्थ को प्रतीति 
को जन्म दे सकता है]। 

समाधान--अइश्यमान्‌ अतीत और अनागतादि पदार्थ है--ऐसा निश्चय शब्द 
के द्वारा केसे होगा ? अनुमान तो अदृश्य अग्न्पादि के व्याध्तिरूप सम्बन्ध को लेकर 
उसको प्रतीति कराता है किन्तु शब्द उसका बाधक क्योंकर होगा ? ॥१५७॥ अर्थात्‌ 
सभी ही परोक्ष प्रतीति विषय वस्तु के सम्बन्ध को लेकर ही अविसंवादिनी होती है, 
जैसा कि अनुमान प्रतीति । जो पदार्थ जिससे सम्बन्धित नहीं होता, उसके भाव से 
अरन्यादि का भाव सिद्ध नहीं होता । निरालम्त्रचा प्रतीति तो विषयवस्तु का स्पशं 
नहीं करती, क्योंकि अविद्यमानं नियोगादि के स्वरूप का ग्रहण नहीं हो सकता-यह 
कहा जा चुका है । भावी पदार्थ के साथ कोई सम्बन्ध नियम नहीं होता । अनुमान में 
तो कारण (मेघोन्नति आदि) के द्वारा वर्षादि कार्य का ज्ञान होता है, जेता कि प्रत्यक्ष- 
स्थल पर देखा जाता है । अरिनहोत्रादि में स्वर्गादि फलों की कारणता कहीं देखी ही 
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वात्तिकालङ्कारः 

ठु कारणात्‌ कार्य प्रतीयते । तथा परत्र दर्शनात्‌। न च फलकारणतारिनिहोत्रादेरुप- 
छब्धा । नापि तदकरणे प्रत्य वायनिश्‍्चयः। 

अथात्मनः सामर्थ्यंमवगच्छन्‌ यागकरणतामात्मनः प्रतिपद्यमानो यागे प्रव- 
त्तिष्यते । 
कारणत्वं यदा स्वर्गे तस्य न प्रतिपद्यते । यागस्य देशितो5प्येष कस्मात्‌ तत्र प्रवत्तेते ।। १५५।। 

अत एव 'भावनानियोगधात्वर्थानां परस्परसम्बन्धः फळाभिसम्बन्धो वा विधि- 
वाक्‍यार्थ' इति न युक्तम्‌ । सर्व॑स्य भावित्वेन ज्ञानेनाग्रहूणान्निरालम्बनतेव बुद्धेः । अतो 
दृश्यविकल्प्यार्थेकी करणात्‌ प्रवत्तंते । स एव चान्यापोह्‌ इति | न करिचित्‌ प्रेक्षापूर्वकारी 
वेदातू प्रवत्तंत इत्यलमतिभ्रसङ्गेन । 

तस्माद्‌ 'वक्तृव्यापारविषयो योऽर्थो बुद्धो प्रकाशतेऽध्य।रोपितः । प्रामाण्यन्तत्न 
शब्दस्य नार्थतत््वनिबन्धनम्‌ ।' (२।२) 

न खल्वव्यारोपेण सत्त्यार्थविषयेण भवितव्यं प्रतिवन्धमन्तरेणेति ब्यवस्थितमेतत्‌। 
२. व्यवहारिकत्वेन प्रमाणता 

यदि तह अर्थक्रियास्थितिरविसंवादनम्‌ । अथ प्रत्यभिज्ञादिप्रत्ययादपि 'स एवा- 


. वा्तिकालङ्कार-च्याख्या 
नहीं जाती और न अग्निहोत्रादि कर्मों के न करने पर कहीं प्रत्यवाय ( पाप ) ही श्रुत 
है, जिससे उसङी नित्यकमंता सिद्ध हो जाती । 
शंका--पुरुष अपने में योग्यता और सामर्थ्यं को देखकर अपने में यागादि के 
कृत्व का निश्चप कर लेगा और उसके आधार पर कर्मानुष्ठान में प्रवृत्त हो जायगा। 
समाधान--जब कि यागादि में स्वर्गादि फलों की कारणता प्रतिपन्न (निश्चित) 
नहीं होती, तव यागादि में कत्त॑व्यता का बार-बार उपदेश होने पर भी उसके अनु- 
ष्ठान में क्योंकर प्रवृत्त होगा ? 1॥१५८॥ अतएव 'भावना', 'नियोग' और धात्वर्थं का 
परस्पर सम्वन्ध अथवा इनका फल के साथ सम्बन्ध ही विधिवाक्य का अर्थ है-ऐमा 
कहना युक्तियुक्त नहीं, क्योंकि कथित सम्बन्ध भावी हैं, अतः उसका ज्ञान निरालम्बन- 
मात्र है । दृश्य वस्तु की विकल्पना और विषयार्थं को एकता का आरोप करके वेसे ही 
पुरुष प्रवृत्त हो जाता है, जेसे शुक्ति में रजत की कल्पना ओर रजत का पुरःस्थित 
पदार्थं से एकीकरण आरोपित करके रजतार्थी प्रवृत्त होता है। रजतादि का शुकत्यादि 
से भिन्न न होना ही अन्यापोह है। इसी के आधार पर पुरुषों की प्रवृत्ति हुआ करती 
है, वेद के द्वारा किसी प्रेक्षापूर्वक कार्य करनेवाले ( बुद्धिमान्‌ ) व्यक्ति को प्रवृत्ति नहीं 
होती । [ इस अन्यापोह का ज्ञान न होने के कारण वेदिकगण त्रान्त है--ऐसा शान्त- 
रक्षित कहते हैं-- , 
अन्यापोहाप रिज्ञानादेवमेते कुहृष्टयः। 
स्वयं नष्टा दुरात्मानो नाशयन्ति पुरानपि ॥ ( तत्त्व? १००२ ) न 
फलतः शब्द का प्रामाण्य बाह्यार्थ के प्रतिपादन में नहीं, अपितु जो पदार्थ 
अनादि वासनाओं के द्वारा कल्पित अन्यापोहात्मक है, उसी में शब्द का तात्पय प्यः 
वसित होता है. । कल्पना या अध्यारोप-प्रतीति कभी संत्याथंविषयिणी नहीं होती-- 
यह अत्यन्त प्रसिद्ध सवंतन्त्र सिद्धान्त है । 
२-व्यावहारिकत्वेन प्रमाणता-- 
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ग्रद्वीतग्रहण।न्नेष्टं सांबृतं घीप्रमाणता । 
ग्रवरत्तेस्तत्प्रधादत्वादू हेयोपादेयवस्तुनि ॥ ५ ॥ 

'सोऽयं घटः’, 'यमद्राक्षम्‌ , तं स्पृशामि'--इत्यादि स्थलों पर प्रत्यक्षदर्शंत के 
अनन्तर उसी विषय का एकत्व-स्थिरत्वादि कल्पनाओं से संवलित द्वितीय ज्ञान प्रमाण 
नहीं माना जाता, क्योंकि वह गृहीत विषय का ही ग्राहक होता है, अनधिगत अर्थ का 
प्रकाशक नहीं होता । यद्यपि त्वमिन्द्रिय अपने द्वारा अगृहीत घटादि का ग्राहक है, 
तथापि इन्द्रियादि को प्रमाण न मानकर ज्ञान को ही प्रमाण माना जाता है, क्योंकि 
प्राणी की प्रवृत्ति (उपादेय पदार्थ के ग्रहण एवं हेयार्थ के परित्याग) के उत्पादन में ज्ञान 
की ही प्रधानता देखी जाती है ॥ ५॥ 








वातिकालक्कार: 
यसि'त्यादि ज्ञात्वा प्रवत्तं घानोऽविसंवादभागिति प्रमाणं स्यात । 
तत्रापुर्वाध विज्ञानं निश्चितं वाधवजितम्‌ । अदुष्टकारणारब्ध प्रमाणं लोकसम्मतम्‌ ।।१५९॥ 

अवयव्यादिविषयत्व॑ संवादकत्वात्‌ प्रशाणमिति । अथालोचनाज्ञानसामर्थ्यादसी 
विकल्प उत्पद्यमानो न प्रमाणम्‌ । अवयविनि चावयवविज्ञानसामर्थ्यात्‌ । तथा सति 
तदप्यालोचनाज्ञानं चल्षु:सन्निकर्षादि (सामर्थ्यादि)ति न स्यात प्रमाणम्‌ । तत्र यदि 
कारणपरम्परान्विष्यते चक्षुरादीनां प्रसङ्ग: । अथानन्तरं विकल्पस्येव प्रामाण्यप्रसद्धः । 
अत्रोच्यते--गृहीतग्रहणानेष्टमिति । 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

प्रत्यभिज्ञा-प्रमाणता-- 

यदि अर्थक्रिया की स्थिति को अविसंवाद पदार्थ माना जाता है, तब प्रत्यभिज्ञा 
ज्ञान को भी प्रमाण मानना होगा, क्योंकि 'स एवायम्‌'- इस प्रकार के ज्ञान से प्रवतं- 
मान पुरुष भी अविसंवादन (अपनी प्रवृत्ति की सफलता) का लाभ करता है। प्रत्य- 
भिज्ञा ज्ञान भी अज्ञानार्थविषयक्र, अवाधितविषयक एवं अदुष्ट कारण से जनित होने 
के कारण लोक में प्रमाण माना जाता हे ॥१५६॥ “सोऽयं घट: इत्यादि ज्ञान घटादिरूप 
अवश्रवी पदार्थ को विषय करते हैं, इनके आधार पर प्रवर्तमान पुरुष घटादि का लाभ 
करता है, अतः उक्त ज्ञान संवादी होनें के कारण प्रमाण माना जाता है। यदि कहा 
जाय कि पहले 'अयं घटः'--इस प्रकार का आलोचनात्मक निर्विकल्प प्रत्यक्ष होता है, 
उसके अनन्तर सामान्य विषयक सविकल्प ज्ञान उत्पन्न होता है-'सोऽयं घट: । अतः 
यह ज्ञान प्रमाण नहीं । तो वैसा नहीं कह सकते, क्योंकि अवयवी (टघादि) के सस्तिकर्ष 
से जनित घट-ज्ञान तद्वति तत्प्रकारक होने से प्रमाण रूप ही है । आलोचन-ज्ञान-साम्थ्यं ` 
से जनित होने के कारण यह ज्ञान यदि अप्रमाण है, तब आलोचन-ज्ञान भी चक्षुःसन्नि 
कर्ष-सामर्थ्य से जनित होने के कारण अप्रमाण हो जायगा । विकल्प ज्ञान का जनक 
निविकल्पक और उसका जनक है--चक्षुःसन्निकर्ष । इस प्रकार इन्द्रियाथे-पन्निकषं से 
जनित 'सोऽयम्‌' ऐसा सविकल्प ज्ञान प्रमाण क्यों न होगा ? 
प्रत्यभिज्ञा ज्ञान की अप्रामाणिकता-- 

प्रत्यभिज्ञा ज्ञान को जो तत्पदार्थं और इदंपदार्थ की एकता का बोधक होनेसे 
प्रमाण माना जाता है, वह युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि इतर प्रमाण से अगृहीत (अपूर्व) . 
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चातिकालङ्कारः 
स एवायमिति प्रत्यय उत्पद्यमानो नेकत्वे प्रमाणम्‌ । अपूर्वस्य एकत्वस्याग्रहणात्‌ । 
दृष्टस्येव तस्य प्रतिपत्तेः । एकत्वं हि पूर्वेण सह गृह्यमाणमेकतां विवादविषयतां स्वीक- 
रोति । वत्तं मानतामात्रस्यैकत्वे सिद्धसाधनमेव । तच्च पुर्व पूर्वप्रत्ययेन गृही तत्वान्नापरम्‌। 
पूर्वेप्रत्ययेन चासो त्रुट्यदवस्थ एवापुवेतया च गृह्यते । ततः पुनरनुसन्धीयमानं यथाभूतं 
गृहीतं तथा भ्रुतमेव वानुसन्धातव्यम्‌ । गृहीतत्वेन च ग्रहणे स्मरणमेतदिति गृहीतग्राहि- 
त्वादप्रमाणमपरस्मरणवत्‌ । संवादस्त्वर्थेक्रियाककरणात्‌ । न चेकत्वसाध्यार्थक्रिया । वस्तु 
सामर्थ्येमात्रादुत्पत्तेः । तस्मात्‌ स एवायमिति प्रत्ययद्य मेवैतत्‌ । अथैकता प्रतीयते पूर्वण 
सह अपरस्य । तदयुक्तम्‌ 
ूर्वमध्यक्षतोऽवित्तौ तेनैकत्वेऽस्ति न प्रमा । एकत्वमप्रतीतेन प्रतीतमिति साहसम्‌ 11१६० 
तेन सांवृतमेकत्वं पर्वंपु्वेविकल्पतः । प्रामाण्यं प्रत्ययस्यास्य सांवृतस्य न विद्यते ।।१६१।। 
घटादिविषयो योऽपि प्रत्ययः सरसादिके । तप्रत्ययँग्‌ हीतेःर्थे समुदायविकल्पनात्‌ ॥१६२॥ 
समुदायात्‌ परस्त्वेको नैव केनचिदीक्ष्यते । अनादिवासनादाढंचात्‌ परस्याग्रहवैश सम्‌ ॥१६३।। 
बातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
एकत्बरूप अर्थ का वह ग्राहक ही नहीं । केवल पूर्वदृष्ट घटादि का ही ग्राहक होता 
है । पुवंगृहीत और वर्तेमानगृहीत घट की एकता में तो विवाद रह जाता है। केवल 
वर्तमान-गृहीत घट की एकता का ग्रहण तो सिद्ध-साधन ( गृहीत-ग्रहण ) है, क्योंकि 
पूर्वकाल में गृहीत 'अयं घट:'--इस ज्ञान के द्वारा विषयीकृत एकत्व ही वर्तमान ज्ञान के 
द्वारा गृहीत हो रहा है, अगृहीत नहीं । 'अयं घटः'--इस प्रकार पूर्वोत्पन्न प्रत्यय 
( अभिज्ञा ज्ञान ) के द्वारा गृहीत घट अननुसन्धीयमान, अतएव अपुवं (अनधिगत तया) 
गृहीत होता है और वर्तमानकाल में पुनः अनुसन्धीयमान अर्थात्‌ यथाभूत गृहीत हुआ 
था, तथाभुत गृहीत होना चाहिए । गृहीतत्वेन गृहीत होने के कारण वह घट स्मर्यमाण 
है । वह ज्ञान गृहीत-ग्रहण होने के कारण स्मरण, अतएव वेसा ही अप्रमाण है, जसा कि 
पटादि का स्मरण । अर्थेक्रियाकारी (अपने प्रयोजन का साधक) होने के कारण संवादक 
माना जाता है । पूर्वोत्तरोत्पन्न दोनों ज्ञानों के विषय की एकता वहाँ अरथेक्रियाकारी 
(सत्‌) नहीं, क्योंकि उक्त ज्ञान केवल (एकत्व-रहित) वस्तुमात्र के सामथ्ये से जनित 
है । फलतः 'स एवायम्‌*--इस प्रकार का वहाँ एक ज्ञान उत्पन्न नहीं होता, अपितु 
“अयं घट:--यह ज्ञान प्रत्यक्षात्मक ओर 'स:--यह स्मरणात्मक है। इस धकार वहाँ 
दो ज्ञान होते हैं, एक नहीं । यह जो कहा जाता है कि प्रत्यभिज्ञा ज्ञान के द्वारा पूर्वो 
त्तरगृहीत-पदार्थों की एकता प्रतीत होती है, वह कहना युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि पुवं 
प्रत्यक्ष-काल में उत्तरभावी ज्ञान उत्पन्न ही नहीं हुआ था और उत्तर ज्ञान-काल में 
पूर्व ज्ञान नष्ट हो गया, अतः अप्रतीत अर्थ के साथ प्रतीयमान की एकता उद्घोषित 
करना बड़े साहस का कायं है ॥ १६०] अतः पूर्व-पूर्वं विकल्प-गृहीत पदार्थो को एकता 
संवृतिमात्र.कल्पित है । एकत्वग्राही सांवृत ज्ञान प्रमाण ही नहीं है ॥१६१॥ जैसे घटादि 
नाम की अवयवी वस्तु कोई नहीं, केवल रूप-रसादि गुणों और कपालादि अवयवों के 
समुदाय को घट कह दिया जाता है ॥१६२॥ उस समुदाय री भिन्न “एकोथ्यं घट? 
ऐसी प्रतीति की विषयवस्तु वास्तविक नहीं, अनादि संस्कारों के द पर कल्पित 
घटादि आक्रार और उनमें एकत्व की सांवृतिक सत्ता बाह्याथंवादी व्यक्तियों के आग्रह 


क्रो मिटाने के लिए मानी जाती है॥ १६३ ॥ 
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विषयाकारभेदाच्च घियोञ्धिगमभैदत! । 


भाषादेवास्य तद्भावे स्वरूपस्य स्वतो गति! ॥ ६॥ 

घी (ज्ञान) में उद्भुत विषयाकारों के भेद पे अधिगम (अथं-प्रतीति या प्रमात्व) 
का भेद एवं उसके भावाभाव पर प्रमात्व का भावाभाव निर्भर है, अतः विषयाकारों 
के द्वारा ही प्रमात्व की उत्पत्ति होती है, प्रमात्व स्वत: नहीं, स्वत: तो केवलज्ञान के 
स्वरूप को हो अवगति होती है॥ ६॥ 
TTT ee 

कथन्तहि घियः प्रामाण्यं यदि पुर्वापरादिकस्य नैकरा प्रतिपत्तिः । अत्रोच्यते-हेयोपा- 

देयविषये प्रवर्त्तकं हि प्रमाणमुच्यते । तत्र च प्रवत्त॑ने धीरेव प्रधानम्‌ । यद्यपि नाम भाव्यर्थो 
न प्रतिपन्नस्तथापि तत्र प्रवर्तनात्‌ प्रमाणम्‌ , यथानुमानस्याग्रहृणेऽपि प्रामाण्यम्‌ । न 
ह्यतुमानेन वस्तुस्वलूपस्वीकार इति भ्रतिपादयिष्यते। न च चक्षुरादिकात्‌ प्रवत्तंते ज्ञान- 
मन्तरेण विकल्पमन्तरेणाऽपि बृद्धघाभ्यासात्‌ प्रवत्तंते। ततो हेयोपादेयविषये धीरेव 
पुविका प्रवर्तनात्‌ प्रमाणं न विकल्पादयः । यत्र लु नाभ्यासस्तत्रानुमानमेव प्रत्य भिज्ञाना- 
दयोऽतो नातिप्रसङ्गः | एवन्तावत्‌ फलाशितां व्यवहारिकत्वेन प्रमाणत्वं प्रतिपादितम्‌ । 
३. अधिगमफलविषयविभागकारितया प्रमाणता-- 

इदानीमधिगमफलविषयविभागकारितया प्रतिपाद्यते-विषयाकारभेदाच्चेति । 

अपि च । धिय एव प्रामाण्यं नान्यस्य ! यतः विषयाकारभेदादधिगमस्य प्रमाण- 
फलस्य भेद: । न प्रवत्तंनात्‌ प्रमाणम्‌ , अपि तु प्रतिपत्तिकरणात्‌ । प्रतिपत्तौ हि ज्ञातायां 
प्रवत्तेताँ वा न वा । तथाप्यर्थतथाभावव्यवस्थापनात्‌ प्रमाणम्‌ । व्यवस्थापितेऽथं यदि 
न प्रवत्तंते । नायं प्रमाणस्य दोषः । प्रापकत्वात्‌ प्रमाणमिति चेत्‌ , न, प्रापणयोग्यत्वात्‌ 





वातिकालङ्कार-व्याख्या ` 

शङ्का--“'सोऽयं घट:?-- इस प्रकार की बुद्धि यदि पुर्वंगृहोत को एकता पश्चाद्‌ 
गृहीत विषय के साथ अधिगत नहीं होती, तब उसमें प्रामाण्य क्योंक़र सिद्ध होगा ? 

समाधान--उसी ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है, जो उपादेय (अभीष्ट) विषय में 
प्रवतेक और हेय (त्याज्य) विषय से निवर्तक हो । कथित प्रवृत्ति और निवृत्ति में बुद्धि 
की ही प्रधानता रहती है । यद्यपि यागादिरूप भावी पदार्थ ज्ञान-काल में विद्यमान 
नहीं, तथापि उसमें प्रवर्तक होने के कारण यागादिनिष्ठ इष्ट-साधना ज्ञान को वसे ही 
प्रमाण माना जाता है, जैसे अनुमान को । अनुमान ज्ञान केवल प्रवर्तक होता है, अग्न्यादि 
वस्तु का ग्राहक नहीं होता-यह अनुमान-परिच्छेद में कहा जायगा । चक्षुरादि के द्वारा 
जहाँ प्रवृत्ति होती है, वहाँ केवल अभ्यास के आधार पर ही प्रवृत्ति हो जाती है, न तो 
वहाँ किसी प्रकार का ज्ञान उत्पन्न होता है और न किसी प्रकार को एकत्वादि-कल्पना, 
तब प्रवृत्ति में बुद्धि (ज्ञान) की प्रधानता क्‍यों ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि जहाँ 
पूर्वाभ्यास नहीं होता, वहाँ अनुमान और प्रत्यभिज्ञादि के द्वारा विकल्पोत्पाद प्रवेक 
माना जाता है । इस प्रकार व्यावहारिकत्वेन प्रमाणता का प्रतिपादन किया गथा । 
३. प्रमाणफल-भेदात्‌ प्रमाणता 

यह्‌ सावभौम सिद्धान्त है कि साधन और साध्य (फल) का आधार एकही 
होता है । घटादिप्रकाशत्वरूप फल ( प्रमा ) को आधार बुद्धि है, अतः बुद्धि में ही 
प्रमासाधनतारूप प्रमाणता न्याय-प्राप्त है । बुद्धिगत विषयाकाररूप साधन के भेद से 
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प्रमाणस्य । तदेव प्राप्तावसत्यां कथं ज्ञायते, रूपविशेषदर्शनात्‌ । अव्यभिचारिणो रूपस्य 
कथं परिच्छित्तिः । 
समाप्तस्तहि बाह्यार्थव्यवहारः । अव्यभिचा रित्वाज्ज्ञाने हि स्वरूपसंवेदन मात्रमेव 


परिस्फुटम्‌ । तथा च कुतो बाहद्यार्थपरसन्तानादिप्रतीतिः । एतच्चोत्तरत्र वक्ष्यामः। 
विषयाकार इवाकारोऽस्य विषयाकार ज्ञानम्‌ । तस्य भेदो विषयाकारभेदः। विषये वा 
आकारभेदो विषयाकारभेदः। आकरणमाकारः । उल्लेख इत्यर्थः । विषयसहृशता विष- 
योन्मुखता च । तऱ्भेदाद्‌ धियोऽधिगमभेदः नीलस्थ संवित्तिस्तदाकारस्य चेति। अर्था- 
धिगमश्र प्रमाणफलं स्वरूपाधिगमो वा । तथा चाह--'प्रमाणाधीनो हि प्रमेयाधिगमः ।' 
स च विषयाकार आत्मभुतो ज्ञानस्य । ततो ज्ञानमेव प्रमाणम्‌ । 
' न यथाकारो ज्ञानात्मभूतस्तथाधिगमोऽपि । ततो ज्ञानमेव फलमिति प्राप्तम्‌ । 

सत्यमेतत्‌ । न 
प्रमाणतः फलन्नान्यत्‌ प्रमाणं न फलात्‌ परम्‌ । एवं प्रकारा सर्वा च क्रियाकारकयोः स्थितिः ॥१६४। 

एतच्चोत्तरत्र प्रतिपादयिष्यते । यथा चक्षुरादयो न भवन्ति प्रमाणन्तथाऽऽक्कारो- 
ऽपि मा भूत्‌ । यथा कारका अपि संवेदनस्य चक्षुरादयो न प्रम।णन्तथाकारोऽपीति। 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 
विषयाधिगमरूप फल का भेद होता है, अतः विषयाधिग्रमरूप प्रमा को करण होनें के 
कारण ही वृद्धि को प्रमाण कहा जाता है, भवतेक होगे से नहीं । प्रमा ज्ञान के हो जाने 
पर पुरुष प्रवृत्त हो या नहीं, बुद्धि में अर्थतथात्व की व्यवस्थापकता आ जाने से प्रमा- 
णता सुस्थिर हो जाती है विषयवस्तु के व्यवस्थापित हो जाने पर पुरुष यदि प्रवृत्त 
नहीं होता, तब यह प्रमाण का दोष नहीं। प्रमाण में विषय की श्रापकता अनिवार्य 
नहीं, अपितु प्रापण-योग्यता अपेक्षित है। विषय की प्राप्ति न होतें पर प्रापणयोग्यता 
का ज्ञान कंसे होगा ? विषयाव्यभिचारित्वात्मक्र विशेषरूप के दर्शन से ज्ञान के 
अव्यभिचारित्व स्वरूप का निश्चय कंसे होगा ? 
यदि अव्यभिचारित्व ज्ञान का ही स्वरूप है, तब बाह्य विषय की क्या आवश्य- 

कता ? अर्थात्‌ बाह्य विषय की प्राप्ति हो जाने परज्ञान की विषयाव्यभिचारितारूप 
प्रमाणता का निश्चय होता है, किन्तु विषयाव्यभिचारिता यदि ज्ञान का ही स्वरूप हैं, 
ज्ञान स्वप्रकाश है, उसके स्वरूप का ज्ञान स्वतः ही हो जाता है, उसके लिए विषय का 
बाहर होना आवश्यक नहीं, यह आगे चलकर कहा जायगा । ज्ञानगत प्रमाणता का 
प्रयोजक ज्ञानगत विषयाकार है। वह विषय का प्रतिबिम्ब नहीं. अपितु विषयाकार के 
समान वह आकार है, जो अनादि वासनाओं द्वारा प्रादुर्भूत होता हे । 'आकार' शब्द 
का अथं आकरण या उल्लेख है । ज्ञान का विषयाकार में परिणत या विषय के सहश 
होना । विषयाकार के भेद से अधिगम (विषय-प्रतीति) का भेद होता है । अर्थाधिगम 
ही प्रमाण का फल (प्रमा) है । उसे ही स्वरूपाधिगम या.प्रमेयाविगम कहते हैं--प्रमाः 
Ps हे प्रमेयाधिगमः”। वह विषयाकार ज्ञान का अपना स्वरूप हे, अतः ज्ञान 

प्रमाण है । 

शङ्का--जैसे विषयाकार ज्ञान का स्वरूप है, वेसे ही विषयाधिगम भी, अतः ज्ञान 
ही प्रमाण ( प्रमा का साधन ) और ज्ञान ही फल (प्रमा) सिद्ध होता है, किन्तु वही 


साधन और वही साध्य--एंसा हिका होगा ? 0 
_ समधान--यह सत्य है कि प्रमाण से भिन्न फल (प्रमा) नहीं और फल से भिन्त. 
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आह--भावादेवास्य तद्धावे । 
तद्भावे आकारभावे | अस्याधिगमस्य फलस्य भावादेव । न खलु चक्षुरादिभावे- 
ऽस्य फलस्य भाव एव । आकारस्य तु भावे भाव एवाव्यतिरेकादिति साधकतमत्वम्‌ । 
'साचकतमःच्च करणम्‌’ । अव्यवधाने च साधकतमत्वमिति प्रतिपादयिष्यते । 

कर्थन्ताह चक्षुषा प्यति रूपमिति । कारणें कार्य्योपचा रादेवमुच्यते । “चौरेग्रामो 
दग्ध' इति यथा । तस्मात्‌ ज्ञानमेव प्रमाणम्‌ । 

ननु प्रापकमेतज्ज्ञानमिति कथं ज्ञातव्यम्‌ । न तावत्‌ प्रत्यक्षतः । न खलु स्वसंवे- 
दनप्रत्यक्षं प्रमाणाएमाणविभागमुपदर्शयति । सर्वेज्ञानेषु स्वसंवेदनस्य भावात्‌। नच 
तदुत्पत्तिकाल एव संवादी परज्ञानविभ!गसवेदने प्रवत्तं मान: किचिद्‌ विप्रलम्यते | नापि 
सन्देहवान्‌ स्थात्‌ । 

अथाबाधितत्वळक्षणं प्रामाण्यं स्वत एव प्रसिव्यति। तदर्थापत्त्या प्रसाध्यमानं 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

प्रमाण नहीं । इसी प्रकार विज्ञानवाद में समस्त क्रिया और कारक को स्थिति है 
॥१६४।। इस पर आगे चलकर विशेष प्रकाश डाला जायगा । 

शङ्का-जैसे चक्षू और चक्षु का सन्निकर्ष प्रमाण नहीं, वेसे ही ज्ञानगत विषया- 
कार को भी प्रमाण नहीं सानका चाहिए । जैसे ज्ञान के जनक होने पर भी चक्षुरादि को 
प्रमाण नहीं माना जाता, वैसे ही विषयाकार भी अप्रमाण क्यों न माना जाय ? 

समाधान--उक्त शङ्का का समाधान करते हुए बातिककार ने कहा हैर्य “भावा? 
देवास्य तख्भावे” ! तःद्भावे का अथे है -आकारभावे। विषयाकार कै रहने पर ही 
विषयाधिगति का भाव होता है--इस पर अव्यतिरेक से विषयाकार में साधक्रतम- 
त्वरूप करणता ध्वनित की गई है, जैसे कि महषि पाणिनिने कहा है=“साधकतमं 
कारणं करणम्‌” { पा० सू ० १।४।४२) । साधकतमत्व (अतिशयेन साधकत्व) वह एक 
विशेषता या योग्यता है, जिसके आधार पर सामान्य कारण को करण कहा जाता है। 
यहाँ कार्य के अव्यवहित पूर्वकाल में रहकर कार्य-जनकता ही साघक्ष तमता है। [ न्याय- 
वार्तिककार आचार्य उद्योतकर ने 'साघकतम' शब्द का अर्थ करते हुए कहा हे- “कः 
खलु साधक्रतमशव्दार्थः ? (१) भावाभावयोस्तद्वत्ता। (२) यद्वान्‌ं वा प्रमिमीते । 
(३) सतोर्वाऽक्तःत्वं यदभावात्‌ । (४) संयोगवच्चरमभाविता वा । (९) प्रतिपत्तेसा- . 
नन्तर्य वा । (६) असाधारणकारणता वा। (७) प्रमाकारणसंयोगविशेषकत्वं वा” 
(न्था० वा० १।१।१) ] इस विषय का विस्तार से वर्णन आगे किया जायगा । 

यदि चक्षु प्रमाण नहीं, तब उसको करणता का व्यवहार "चक्षुषा प इय ति रूपम्‌'- 
ऐसा क्योंकर होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर है-“कारणे कार्योपचारात्‌ ।” अर्थात्‌ जसे चोर 
गाँव में अग्नि लगाते हैं और अग्नि गाँव जला डालती है! यहाँ अग्नि लगाने के कारणी- 
भुत चोरों में अग्निरूप कार्य का व्यवहार हो जाता है-“चौरेग्रामो दग्धः” । उसी प्रकार 
“चक्षुषा रूपं पश्यति’ ऐसा उपचार हो जाता है। प्रमाण सदैव ज्ञान ही होता है। 

शङ्का-विषयःप्राप्ति से पहले यह कंसे जाना जा सकता है कि यह ज्ञान प्रापक 
है । प्रत्यक्षतः नहीं जाना जा सकता, क्योंकि स्वसंवेदनरूप प्रत्यक्ष प्रमाणाप्रमाण का 
विभाग नहीं करता । स्वसंवेदन तो सभी ज्ञानों का होता है। संवादी ज्ञान ओर तदितर 
ज्ञान का विभाग स्त्रसंवेदन में प्रतीत नहीं होता और च सन्देह होता है। | 
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परोक्षज्ञानवादिनां कथं स्वतः सिद्ध्यति । यथार्थापत्त्या ज्ञानकषत्ता सिद्धघति । तस्या- 
पत्त्या ज्ञानस्य नापरेण प्रामाण्यं ज्ञायते । स्वत एव तु प्रमाणता । अप्रामाण्यन्तु बाध. 
कज्ञानात्‌ । बाधकज्ञानस्य च स्वत एव प्रामाण्यम्‌ । 
किञ्च । कारणादुत्पद्यते विज्ञानम्‌ , प्रामाण्यन्तु तस्य स्वत एव । तदप्यपवादेन 
बाधकज्ञानेनाबाधितत्वलक्षणमपोद्यते । अत्रोच्यते-- 
यदि स्वतः प्रमाणत्वं निजकारणभावतः । तथोत्पन्नस्य तस्यान्येर्बाधिकेर्नान्यथा क्रिया ।।१६५॥ 
अथात्मा ज्ञानरूपत्वात्‌ प्रमाणं स्वत उच्यते । बाधकानां सहस्ने $पि तस्याप्यस्ति न विक्रिया 11१६६॥ 
दुष्टका रणसद्भावादप्रामाण्यं भवेद्‌ यदि । गुणवत्कारणासङ्गात्‌ प्रामाण्यं न किमिष्यते 11१६७॥ 
दोषाभावत एवास्य प्रामाण्यं यदि सम्मतम्‌ । अप्रामाण्यं गृणाभावात्‌ कस्मादस्य न गम्यते 11१६८1 
न च प्रमाणेतरतः कश्चिदात्मेक्ष्यते परः । प्रमाणत्वाप्रमाणत्वं येन तस्यान्यतो भवेत्‌ ।।१६६॥ 
बोधात्मकः स चेदिष्टः स्वापावस्थागमादिषु । स्वसंवेदगभावोऽस्थ कदाचिन्नापगच्छति ।।१७०॥ 
वात्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 
यदि कहा जाय कि भवाधितत्त्वरूप प्रामाण्य स्वतः सिद्ध होता है, तो वैसा नहीं 
कह सकते, क्योंकि “यदि ज्ञानमप्रमाणं स्याद्‌, रजतज्ञानवद्‌ बाधितं स्यात्‌ , न वाध्यते- 
ऽतः प्रमाणम्‌”--इस प्रकार अबाधितत्वरूप प्रामाण्य की सिद्धि जब अर्थापत्ति प्रमाण से 
की जाती है, तव वह स्वतः केसे ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि--जेसे अर्थापत्ति के 
द्वारा ज्ञान की सत्ता सिद्ध होती है, वेसे उस ज्ञान का प्रामाण्य अन्य प्रमाण से अवगत 
नहीं होता, अत: स्वत:प्रमाणता पर्यवसित होती है । अध्रामाण्य बाधक ज्ञान से बाधित 
होता है । उस बाधक ज्ञान में प्रामाण्य भी स्वत:सिद्ध है । ज्ञान जिस सामग्री से उत्पन्न 
होता है, प्रामाण्य भी उसी से उत्पन्न होता है, जैसा कि कुमारिल भट्ट ने कहा है-- 
आत्मलाभे च भावानां कारणापेक्षता भवेत्‌ । 
लब्धात्मनां स्वकारयंषु प्रवृत्तिः स्वयमेव तु ॥ (श्‍लोक पृ० ४५) 
अर्थात्‌ ज्ञान अपनी उत्पत्ति के लिए इन्द्रियादि की अपेक्षा करता है, किन्तु 
बोधकत्वादि कायं के लिए उसकी स्वतः प्रवृत्ति होती है । 
समाधान--यदि ज्ञानगत प्रामाण्य ज्ञान के निजी कारणों से ही उत्पन्न 
होता है, तब उसका अन्य बाधक ज्ञानों के द्वारा बाध नहीं होना चाहिए ॥१६५॥ 
वेदान्त-सम्मत आत्मा ज्ञानस्वरूप होने से स्वतः प्रमाण है, उसका वाध तो हजारों 
बाघको के द्वारा नहीं हो सकता ।।१६६॥ दुष्ट कारणों के सद्भाव में यदि अप्रामाण्य 
माना जाता है, तब गुणयुक्त कारणों के आसङ्ग (सम्बन्ध) से प्रामाण्य क्यों नहीं माना 
जाता? [₹लोकवातिककार ने संशय और विपर्ययरूप अप्रामाण्य को सिद्धि दुष्ट 
कारण के सद्भाव में कही है-“वस्तुत्वाद द्विविघस्यात्र सम्भवो दुष्टकारणात्‌” (रलो० 
वा० पृ० ४६) । इस पर वितिगमनाभाव का उपालम्भ दिया गया है ]॥१६७॥ 
“स्वत एव हि तत्रापि दोषाज्ञानात्‌ प्रमाणता” ( इछो० वा० पृ० ४८ ) इसके 
अनुसार यदि ज्ञान में दोषाभाव के कारण प्रमाणता मानी जाती है, तब गुणाभाव 
से ज्ञान में अध्रामाण्य क्यों नहीं माना जाता? ॥१६८॥ प्रमाण और अप्रमाण 
से भिन्न कोई आत्मा दिखाई नहीं दिखता कि प्रमाणत्व और अप्रमाणत्व उससे भिन्न 
सिद्ध होते ॥१६९।। यदि वह (आत्मा) बोधस्वरूप अभीष्ट है, तब सुषुप्ति और मोक्ष में 
भी स्वसंवेदनानुभव की निवृत्ति नहीं हो सकेगी ॥। १७०॥ सुषुप्ति आदि में तो कुछ भी 
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वात्तिकालङ्कारः 
न वेद्यते तदा किच्चिदात्मास्तीति कथम्मतः । बोधेतरव्यवस्था तु दुराद्‌ दूरतरं गता ।।१७१॥ 
तस्मादुत्पद्यते ज्ञानं प्रमाणमितरत्‌ तथा । कारणादेव तद्भूदं न स्वतस्तस्य मानता ॥१७२॥ 
समानाकारसःद्भावान्न तु तत्त्वेन निश्चयः। अवाधितत्वं सर्वस्य प्रथमन्तेन न प्रमा ॥१७३॥ 
पश्चाद्‌ वाधस्तु सन्दिग्धो निश्चयस्तस्य सोऽन्यतः । प्रत्यक्षतोऽनुमानाद्वा प्रमाणमपर न हि ॥१७४॥ 
संवादप्रत्ययः सोऽन्यविषये यदि वत्तंते। तेन पूर्वस्य मानत्वमतीतस्येक्ष्यते कथम्‌ ॥।१७५॥। 
साधनप्रत्ययस्यापि सन्देहविषयत्वतः ! साधनत्वं कथन्तस्य प्रमाणत्वाप्रतीतितः ॥१७६॥। 
बोधात्मकत्वान्मानं चेत्‌ प्रसक्ता सवंमानता । अवाधितार्थवोधोऽपि प्रथमन्न प्रसिध्यति ।।१७७।। 
अथार्थकारितां ज्ञात्वा तदर्थस्य प्रमात्ववित्‌ । घ्र माणं प्रागसिद्धं यत्‌ तस्य वित्तिः कथन्ततः॥। १७८॥ 


स्यादेतत्‌ 
यदि प्रमाणं प्राकसिद्धं क्रिया स्यात्‌ तस्य योगवित्‌ । 


अर्थ क्रियातस्तज्ज्ञानं प्रमाणमिति गृह्यते ।।१७६।। 
यत्रैवार्थ क्रिया तत्र पमाणमथ तन्मतम्‌ । अर्थक्रियादयो दुष्टास्तेऽप्रमाणाद्‌ मतादपि ॥।१८०॥ 


वाततिकालङ्का र-व्याख्या 
ज्ञान नहीं होता, तब वहाँ आत्मा की सत्ता केसे सिद्ध होगी ?1 फलतः बोधाबोध को 
व्यवस्था सर्वथा अनुपपन्न हो जाती है॥ १७१।। अतः ध्रमाणाप्रमाणभुत ज्ञान अपनी-अपनी 
सामग्री से उत्पन्न होता है, स्वतः कोई भी नहीं, तब स्वतःप्रमाणता नहीं सिद्ध होती 
॥१७२॥ उत्पत्ति अवस्था में प्रमा और अप्रमा दोनों ज्ञात समान आकार कै होते हैं, 
उस समय तत्त्वे या अबाघितत्वेन निश्चय नहीं होता, अतः पहले प्रमात्व की सिद्धि 
नहीं हो सकती ॥१७३॥ पश्चात्‌ (भविष्य में) किसी ज्ञान का बाध नहीं होगा--ऐसा 
नियम सम्भव नहीं, क्योंकि प्रत्यक्ष या अनुमान के द्वारा प्रमाणता या अध्रमाणता का 
निश्चय नहीं हो सकता ॥१७४॥ रही संवाद-प्रतीति की बात, वह भी प्रमाणता की 
निर्णायक नहीं हो सकती, क्योंकि उसके द्वारा अतीत ( विगत ) ज्ञान को प्रमाणता 
क्योंकर ज्ञात हो सकेगी ? ॥१७५॥ [चक्षुरादि साधन-सामग्री को दुष्टता और भदुष्टता , 
पर मिथ्यात्व और सत्यत्व की निर्भरता शबरस्वामी ने बताई हे--“चक्षुरादिभिरुपहतं 
मनो भवति, इन्द्रियं वा तिमिरादिभिः, सोक्ष्म्यादिभिर्बाह्यो वा विषयः। ततो मिथ्या- 
ज्ञानम्‌ , अनुपहतेषु हि सम्यग्ज्ञानम्‌” (शाबर० १।१।५) । इसकी क्षालोचना है कि] 
साधन-प्रत्यय भी सन्दिग्ध है, निर्णायक नहीं हो सकता । प्रमाणता की प्रतीति न होतें 
पर प्रमाण-साधनत्व का निश्चय क्योंकर होगा ? ॥ १७६॥ [श्रीकुमारिल भट्ट ने कहा 
है-“'तस्माद्बाधात्मकत्वेन प्राप्ता बृद्धेः प्रमाणता” (इलो० वा० पृ० ४६) । उस पर 
दोषाभिघान किया जाता है-] यदि ज्ञान में बोघात्मकत्वेन प्रमाणता मानी जाती है, 
तब मिथ्या ज्ञानों में भी प्रमाणता अतिप्रसक्त होती है, क्योंकि बोधात्मकता तो उनमें 
भी है । अबाधितार्थ-बोधकता ज्ञातोत्पत्ति के समय सिद्ध नहीं, अतः ज्ञान में स्वतः 
प्रमाणता क्योंकर सिद्ध होगी ? ॥१७७॥ यदि प्रतीयमान वस्तु को अर्थेक्रिया-कारिता 
का ज्ञान हो जाने पर उसके ज्ञान में प्रमात्व का संवेदन माना जाय, तब जो प्रमाण 
पहले सिद्ध ही नहीं, उसका संवेदन कैसे होगा ? ॥१७८॥ यदि प्रमाण पहले सिद्ध है, 
तब उसके विषय की अर्थक्रिया-कारिता युक्तियुक्त (संगत) हो सकती है और उस अथं- 
क्रिया-कारिता के आधार पर ज्ञानगत प्रमाणता गृहीत हो सकती है ॥१७६॥ 
जहाँ अर्थक्रिया देखी जाती है, वहाँ ही प्रामाण्य होता है । किन्तु स्वप्नादि में | 
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वातिकालङ्का रः 

ततो नार्थेक्रिया सा चेदन्यतोऽपि कथम्मता । ततः कदाचिदप्राप्तेः क्षान्यत्रापि समीक्ष्यते ।।१८१।। 
यतो न प्राप्तिसंदेहः तत्‌ प्रमाणम्मतं यदि । सन्देहस्य निवृत्तिहि समानाकारतः कुतः ।।१८२॥ 
अभ्यासाल्लक्ष्यते पश्चादाकारः सविलक्षणः । ततः प्राप्त्यविनाभाव एप सोऽन्योऽन्य संश्रयः 11१८३1 
तद्दृष्टावेत्र दृष्टेष्‌ संवित्पामथ्येभाविन: । स्मरणाद्‌ व्यवहारश्चेदनुमानात्‌ तथा सति ॥१८४॥ 
तच्चानुमानमध्यक्षादध्यक्ष मनुमानतः। इतरेतराश्रयादेवं नास्त्यन्यतरसंस्थितिः ॥१५१॥ 


न पूर्वापरयोस्तेन सम्बन्धः परिगृह्यते । देशकालान्तरव्याप्त्या सङ्भतिर्योच उच्यते ॥१८६॥। 
देशकालान्तरव्याप्तेरध्यक्षं ग्रहणे क्षमं । यदि सवस्य सर्वार्थं दशिहँव प्रसज्यते ॥१८७॥ 
सहभावस्तयोर्व्याप्त्या न तस्मादनुमोदयः। कादाचित्कतया तस्य सर्वत्रास्त्वनुम!थवा 11१८५८, 
इदानीमेवमाकारमेतदस्तीति वेद्यताम्‌ । अप्यक्षतो न देशाद्चन्तरस्थग्रहणन्ततः ॥१८९॥ 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
अर्थक्रिया अप्रमाण ज्ञान से भो मानी जाती है ॥१८०॥ स्वप्नादि में अप्रमाण ज्ञान से 
बेसी अर्थक्रिया नहीं होती । तब स्वप्न में अर्थक्रिया क्यों मानी गई---“बालकस्येव मूत्र- 
णम्‌” (प्र वा» अलं० पृ० ३९१) । यदि स्वप्न में कदाचित्‌ ही अर्थक्रिश होती है, 
कदाचित्‌ उसकी प्राप्ति नहीं होती- ऐसा कहा जाय तो बह युक्तिसंगत नहीं, क्योंकि 
कदाचित्‌ अर्थक्रिया की अप्राप्ति (अनुपलव्धि) प्रमाण ज्ञान से भी होती है ॥१८१॥ 
जहाँ अर्थक्रिया को प्राप्ति में सन्देह न हो, वह ज्ञान यदि प्रमाण माना जाता है, तव 
प्रश्‍न उठता है कि केवल समानाकारता के दर्शन से सन्देह की निवृत्ति क्योंकर होगी ? 
॥१८२॥ प्रथम बार न सही, वार-वार के दर्शन से विलक्षणाकारता परिलक्षित हो 
जाती है, उससे सन्देह नहीं रहता । इसका तात्पर्य तो यही निकला कि अर्थक्रिया की 
प्राप्ति होने पर प्रमाणता और प्रमाणता का निश्‍चय होनें एर अर्थक्रिया-स्थिति, फिर 
तो अन्योऽन्याश्रय दोष प्रसक्त होता है ॥१८३॥ यदि सव कहीं अर्थक्रिया का दर्शन न 
होने पर परिदृष्ट कतिपय स्थलों पर समुद्भुत अनुभवों से जनित संस्मरणों के द्वारा 
अन्यत्र अर्थेक्रिया का अनुमान करके प्रवृत्ति मानी जाती है, तब प्रत्यक्ष और अनुमान-- 
इन दोनों की अभ्योऽन्याश्रयता की स्थिति में अन्यतर की संस्थिति केसे होगी? 


॥१८४-१८५॥ 
बोद्ध-सम्मत स्वभाव (स्वलक्षण) मात्र को विषय करनेवाला प्रत्यक्ष तो किसी 


काम का नहीं, एक खड़े तिनके को भी टेढा नहीं कर सकता। किसी विषय के पुवे" 
भावी (ज्ञान) और उत्तरभावी (अर्थक्रिया) क्षणों का सम्बन्ध कथित प्रत्यक्ष के द्वारा 
गृहीत नहीं हो सकता, विभिन्न देशों और कालों में व्याप्त दो पदार्थो की संगति का 
नाम योग है । इस योग की सिद्धि निविकल्पकावगाही प्रत्यक्ष से कंसे होगी ? ॥ १८६॥ 
देशान्तर और कालान्तर की व्याप्ति के ग्रहण में यदि बौद्ध-प्रत्यक्ष सक्षम हैं, तब सभी 
प्राणियों में स्वंदर्शिता प्रसक्त होती है ॥१८७॥। देशान्तर और कालान्तर में व्याप्त 
धूम और अग्नि-जैसे पदार्थो का सहचार-दशेन जिस प्रत्यक्ष से नहीं हो सकता, उसके 
बल पर अनुमान का उदय क्योंकर होगा ? कादाचिटक सहचार-दर्शेन से यदि अनुमान 
का उदय माना जाता है, तो सर्वत्र अनुमान की प्रवृत्ति माननी पड़ेगी ॥१८८॥ “इदा- 
नीम्‌ , एवमाकारम्‌, एतदस्ति”--इस प्रकार वर्तमानकाल, देश और वस्तुक्षणों का 
प्रत्यक्ष होने पर भी देशान्तरादि में अवस्थित वस्तुक्षणों का ग्रहण प्रत्यक्ष से नहीं ही 





श्लोकः ६ ] प्रमाणसिद्धि ५७ 


वातिकालङ्कारः 
अग्रहीते च देशादौ तद्‌व्याप्तिगृ ह्यते कथम्‌ । तस्याग्रहे नानुमानं चैतदत्यन्तसाहसम्‌ 1१९०1 
अनुमानान्त राक्षे पादनवस्थावता रतः । प्रकृता5प्रतिपत्तिः स्यात्‌ तस्य तस्येत्यपेक्षणात ।।१९१।। 
तस्मात्‌ स्वतः प्रमाणत्वमुत्सगेण व्यवस्थितम्‌ । बाधक्रारणदुष्टत्वज्ञानाभ्यान्तदपोद्यते ।।१९२॥ 
प्रमाणमविसंवादाद्‌ बाधकं चेनत विद्यते । प्रमाणमेव तद्‌ व्यक्त तद्धि बाधकतोऽन्यथा ।।१९३॥ 
अत्रोच्गते-- 

बाधकाभावमात्रेण न प्रमाणत्वनिश्चयः । प्राप्तिकाले च यो वाधः तस्याभावः पुरः कुतः ॥१६४।। 

प्रमाणाज्ज्ञायतां प्राप्तेः प्राप्ता साथ्थंक्रियास्थितिः । 

सा च स्वरूपसंतेद्यज्ञानात्‌ पश्चाद्‌ विभाव्यते ।।१६५॥ 


न प्रत्यक्षानुमानाभ्यामपरं मानमिष्यते ॥।१९७॥ 
किः्च-स्वरूपस्य स्वतो गतिः। स्वतो हि स्वरूपस्यैव गतिर्न पररूपस्य । 





_ वातिकालङ्का र-व्याख्या 
सकता, भतः बस्तुक्षणों की व्याप्ति छा ग्रहण क्योंकर होगा ? व्याप्ति का ग्रहण न 
होने पर भी अनुमान का सद्भाव मानना बहुत बड़ा दुःसाहस है [ शाब्दिक मर्यादा ओर 
भाव-भर्ङ्गि को दृष्टिकोण में रखते हुए “तस्थाग्रहे नाचुमानम्‌”इसके स्थान पर "'तद- 
्रहेऽनुमानं च” ऐसा पाठ उचित प्रतीत होता है ।१८९-१९०॥ अगुहोत देशादि का 
अनुमान से उपस्थान मानने पर अनुमान-परम्परा-भ्रयुक्त अनवस्था दोष प्रसक्त होता 
है, प्रकृत अर्थ की प्रतिपत्ति नहीं हो पाती ॥ १६१ ।; फलतः स्वतःप्रमाणत्व उत्सर्गतः 
(स्वभावतः) व्यवस्थित हो जाता है, उसका बाध तभी होगा, जब कि पश्चात्‌ उसका 
कोई बाधक प्रत्यय उत्पन्न हो या उसकी कारण-सामग्री में दोष का निश्‍चय हो जाय 
[जैसा कि श्री कुमारिल भट्ट ने (इलो० वा० पू० ४६ पर) कहा है- 
तस्माद्वोधात्मकत्वेन प्राप्ता बुद्धेः प्रमाणता । 
अर्थान्यथात्वहेतुत्थदो षज्ञानादपोद्यते ॥ 

यहाँ अर्थान्यथात्व का अर्थ है--बाधकप्रत्यय] ॥१६२॥ जिस प्रामाण्य का विसंवाद न 
होने के कारण बाध नहीं होता, वह सदैव व्यवस्थित रहता है और अप्रामाण्य का 
संशय भी नहीं होता । [जेसा कि इलोकवातिक में (पृ० ४८ पर) कहा है--“दोषज्ञाने 
त्वनुत्पन्नें न शङ्कया निष्प्रमाणता” ] ॥१९३॥ 

समाधान--केवल बाधकाभाव के आधार पर प्रमाणत्व का निश्चय नहो हो 
सकता, क्योंकि बाध का निश्‍चय वस्तु की प्राप्ति के समय होता है, उसका अभाव 
पहले (ज्ञान-काल में) ही कैसे होगा ? ॥१९४॥ प्रमाण से वस्तु का ज्ञानमात्र होता है । 
प्रवतंमान पुरुष को जब विषयवस्तु का लाभ हो जाता हैं, तत्र अर्थेक्रिया-स्थिति 
(संवाद) उत्पन्न होती है । पश्चात्‌ स्वसंवेदन रूप प्रत्यक्ष के समय वह अर्थक्रिया-स्थिति 
सुस्पष्ट, होती है॥ १९५ ॥ पहले तो स्वलक्षण-प्रत्यक्ष होने पर प्राप्य जलादि 
वस्तु का अनुमान होता है । अनुमान प्रमाण के द्वारा प्रमाणता का ग्रहण मानने पर 
अनुमानगत प्रमाणता का ज्ञान अन्य अनुमान के द्वारा--इस प्रकार अनुसान-परम्परा 
का अनुसरण और अनवस्था दोष से छुटकारा नहीं हो सकता, प्रणाणस्व का निश्चय 
तो दूर रहा ॥१९६॥ प्रत्यक्ष और अनुमान से कोई तीसरा प्रमाण सिद्ध नहीं होता, 
जिससे माया अहण हो जाता ॥ १९७]! 


४५ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः 1 


प्रामाण्य व्यवहारेण शास्त्रं मोहनिवतेनम्‌ । 
अज्ञाताथप्रकाशो वा स्वरूपाधिगते! परम्‌ ।! ७ ॥ 
भग्नि-ज्ञान में प्रामाण्य (प्रमात्व) तभी सिद्ध होगा, जव कि दाह-पाकादि- 

व्यवहार की कसौटी पर अग्नितत्व खरा उतर जार | लौकिक व्यवहारो के अविषयी- 

भूत स्वर्गापवर्गादि पदार्थों का मोह (अज्ञान) शास्त्रोपदेश के द्वारा निवतित होता है। 

अथवा प्रमाण का लक्षण है-'अज्ञातार्थप्रकाश'। 'प्रकाश” पद का अथे है--ज्ञान' | 
वह ज्ञान प्रमाण है, जिसका विषय अज्ञात हो | स्वरूप (स्वलक्षण) का ज्ञान हो जाने 
के पश्चात्‌ जो सामान्य लक्षण का अनुमान ज्ञान होता है वह भी अज्ञात स्वलक्षण 
विषयक होने से ही प्रमाण होता है )। ७॥ 
RN ८ | बातिकालद्धारः 

साक्षाद्‌ गतिहि प्रत्यक्षं साक्षात्करणं च स्वरूपस्य न पररूपस्य प्राप्तिकालविशेषणस्य। 
प्रमाणता च प्राप्यपदार्थाव्यभिचारिता। न च प्राप्यपदार्थाग्रहणे तत्सम्वन्धग्रहणम्‌। न 
च तथानवसीयमानं प्रमाणमित्यवसितं भवति | पुरोवत्तिङूपासङ््रिता तु सर्वज्ञानानाम- 

विशिष्टा।न च यो भाविरूपसम्बन्धपरिग्रहः। नापि भाविनार्थक्रियाज्ञानेन पूवंरूप- 
सम्बन्धपरिग्रहः। ततः स्वरूपसंवेदरात्मत्वान्त प्रत्येकं सम्बन्धपरिग्रहः, नापि समुदायः 

सम्भवः । क्रमेण साधनार्थेक्रियाग्रहणयोर्भावात्‌) तदुत्तरकालभावि तु स्मरणं यथानुभवं 

प्रवत्तं मानमसंबद्धमेव द्यं विकल्पयति । यथानृभवपरित्यायात्तु तदुपप्लुतमेवेति न ततः 

सम्बन्धप्रतिपत्तिः । ततस्तत्सम्बन्घाग्रहणात्‌ पश्चादपि हृष्टसाधर्म्यात्‌ कथं प्रतिपत्तिरनु- 

मानादिति न प्रामाण्यप्रतिपत्त्यूपाय इति 'स्वरूपस्येव स्वतो गतिं’ प्रामाण्पस्य । अथ 
प्रमाण्यं स्वरूपमेव भावप्रत्ययवाच्यस्य ततोऽव्य तिरेकात्‌ । तदयुक्तम्‌ 

न ज्ञान रूपं प्रामाण्य प्राप्यरूपसमन्वयि । स्दरूपमात्रग्रहणे तदग्राह्ममितीरितम्‌ ॥।१६५॥ 
वा तिका लार च्याच्या 

दूसरी बात यह्‌ भी है कि वातिककार ने अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में कह दिया है 

कि "स्वरूपस्य स्वतो गतिः। प्रामाण्यं व्यवहारेण 1” अर्थात्‌ प्रत्येक जान कै अपने स्वरूप 
का ही स्वतः मानस प्रत्यक्ष होता है, अर्थाव्यभिचारित्वरूप प्रासाण्य का नहीं, क्योंकि 
"स्वतो गतिः’ शब्द का अर्थ है—'साक्षात्‌ गति’, 'प्रत्यक्ष' या 'साक्षात्करण”। “स्वरू- 
पस्य”यह सावधारण है--'स्वरूपरयेव' । एवकार प्रामाण्यरूप पररूप का व्यवच्छेदक 
है , उसका ग्रहण विषयवस्तु की प्राप्ति के समय होता है, पहले नहीं । प्रमाणता का 
अर्थे है-प्राप्य विषय की अव्यभिचारिता । प्राप्य पदार्थं का अग्रहण होने पर उसके 
अव्यमिचारित्वरूप सम्बन्ध का ग्रहण नहीं हो सकता । जब तक ज्ञान में प्राप्य विषय 
का अव्यभिचार गृहीत नहीं होता, तब तक शस ज्ञान को प्रमाण नहीं कह सकते | 
पुरतः (सामने) अवस्थित पदार्थ की आसज्िता ( र तो प्रमा-अप्रमा सभी ज्ञानों 
में समान है । न तो भावीरूप (प्राप्टाथे की अव्यभिचारिता) पहले गृहीत हो सकती है 
और न अर्थक्रिया-कारिता का सम्बन्ध पूर्वावभासित अर्थ के साथ अवगत हो सकता है। 
इन दोनों रूपों में से न तो प्रत्येक का निश्चय स्वरूप-संवेदन-काल में हो सकता है और 


न दोनों रूपों के समुदाय का, क्योंकि प्रामाण्य के साधनीभूत अर्थाग्यभिचारिता और 
झर्थेक्रिया-स्थिति का ग्रहण क्रमशः ही होता है, युगपद्‌ नहीं। इसीलिए उसके उत्तर 
काल में होनेवाला स्मरण ज्ञान भी अपने जनक अनुभव के अनुरूप कथित दोनों पाच, 
के असम्बद्धरूप में विकल्पित करता है, फलतः स्मरण उपप्लुत (असम्बद्धावगाही) है 
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वातिकालङ्का रः 

न हि ज्ञानस्वरूपमेव प्रामाण्यं 'प्राप्यकूपसम्बन्धेन' तत्वव्यवस्थापनात्‌। तस्य 
चाग्रहणमिति प्रतिपादितमेव । ततोऽप्रवृत्तिनि वृत्तिकं स्वस्वरूपसंवेदनमात्रमेव न भेदवा- 
दावतारः । तस्मान्न प्रेक्षावद्भिः क्वचित्‌ प्रवत्तितव्यं न निवत्तितव्यं वा कुतश्चित्‌ । 

कथन्तहि प्रामाण्यमप्रमाणतो निवृत्तं व्यवस्थाप्यते, 'प्रामाण्यं व्यवहारेण' । सांव्य- 
वहारिकमेतदिति घ्रतिपादितम्‌ । संव्यवहारश्च विचार्यमाणो विशीर्यत एव । तत्र यद्येता- 
वता परितोषः तदा न किच्चित्‌ कत्त॑व्यमिति मुक्तिरेव संसारात्‌ तस्यात्यन्तमभावात्‌ । 
अथ व्यवहारप्रसिद्धः संसार: | तथा सति प्रमाणेतरविभागोऽप्यस्त्येवेति प्रमाणत्वप्रति- 
पादनाय यत्न आस्थेयः । 

किञ्च सांव्यवहारिक प्रामाण्यं प्रतिपादयता परमार्थत एकमेव स्वसंवेदनं प्रत्यक्ष 
मित्युक्तं भवति । 
तथा हि यदि मानत्वमध्यक्षादनृमानतः। सिद्धिमृच्छत्यसन्देहं व्यवहारपदं वृथा ॥।१६६॥। 

यदि प्रत्यक्षतोऽनुमानतो वा परिस्फुटा प्रमाणत्वसिद्धिः किमर्थमुच्यते व्यवहा रे- 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

के कारण ज्ञान के साथ अर्थाव्यभि चारिता का सम्बन्ध प्रकाशित नहीं कर सकता, अतः 
पश्चात्‌ उत्पन्न दृष्ट-साधम्यंक अनुमान के द्वारा भी उसकी प्रतिपत्ति नहीं हो सकती, 
तब वह प्रामाण्य-प्रतिपत्ति का जनक क्योंकर होगा ? वातिककार का उद्घोष अत्यन्त 
सत्य है कि ज्ञान के स्वरूप की ही स्वतः प्रतिपत्ति होती है, तद्‌ गत प्रामाण्य को नहीं । 

शङ्का--प्रामाण्य ज्ञानस्वरूप है, क्योंकि "प्रमाणस्य भावः प्रामाण्यम्‌'¬यहाँ 
भावार्थ में 'प्रमाण' शब्द से प्रज” प्रत्यय हुआ है । भाव का अर्थ स्वरूप ही है, अतः 
स्वरूप का स्वतः ग्रहण मानने पर प्रामाण्य का भी स्वतः ग्रहण सिद्ध हो जाता है । 

समाधान--उक्त शङ्का उचित नहीं, क्योंकि प्रामाण्य कभी ज्ञानस्वरूप नहीं हो 
सकता, अपितु ज्ञानगत प्राप्याथे का अब्यभिचारित्व प्रामाण्य कहलाता है, अतः ज्ञान- 
स्वरूप का स्वतः ग्रहण होने पर भी ध्रामाण्य का स्वतः ग्रहण नहीं हो सकता ॥१६५॥ 
तत्त्व-ऽ्यवस्थापक धर्म को प्रामाण्य कहते हैं । ज्ञानगत प्राप्यार्थं का अव्यभिचारित्व घम 
ही तत्त्व-व्यवस्थापक होने से प्रामाण्य पदार्थ माना जाता है। ज्ञान के स्वरूप का स्वतः 
ग्रहण होने पर भी प्रामाण्य का स्वतः ग्रहण नहीं होता-यह कई बार कहा जा चुका 
है। ज्ञान के स्वरूप का संवेदन न प्रवृत्ति का जनक होता है और च निवृत्ति का । जसे 
प्रमा ज्ञान से प्रवृत्ति की सफलता और अप्रमा ज्ञान से प्रवृत्ति की निष्फळता होती है, 
बैसे स्वरूपसंवेदन से प्रवृत्ति में कोई अन्तर नहीं आता । स्वरूपसंवेदन यदि प्रमाण है, 
तब बुद्धिमान्‌ पुरुष को न कही प्रवृत्त होना चाहिए और न कहीं से निवृत्त । 

यदि ऐप्ा है, तब प्रामाण्य धमं की अप्रमाण ज्ञान से निवृत्ति क्योंकर हो सकेगी 1 
इस प्रश्‍न का उत्तर है--“प्रामाण्यं व्यवहारेण” । यह प्रामाण्य सांव्यवहारिक है-यह 
कहा जा चुका है। संव्यवहार तो विचार करने पर विशीर्ण हो ही जाता है, जसा 
वार्तिककार ने क्षागे चलकर कहा है-- - 

इदं वस्तुबलायातं यद्वदन्ति विपश्चितः। 
यथा यथाऽर्थाश्चिन्त्यन्ते विशीर्यन्ते तथा तथा॥ 

यदि संसार अपने-आप विशीर्यमाण पदार्थ है, तब तो इसे मुक्ति पाने के लिए 

उछ करना-धरना नहीं, यदि सांव्यवहारिक जगत्‌ सत्‌ है, तब प्रमाण-अप्रमाण आदि 
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गेति । तस्माद्‌ ष्यवहारमात्रप्रसिद्धानृमानाश्रयेण प्रसिद्धं सम्बन्धमाश्चित्य तदेत दर्थेक्रिया- 
साधनमिति दशनेन स्पृश्यादिसाघनस्य प्रतिपत्तौ प्रवत्तंते । पश्चादभ्यासानुमानमन्तरे- 
णापि प्रतिभासमात्रादेव वृत्तिरिति प्रत्यक्षमपि प्रवत्तंकत्वात्‌ प्रमाणम्‌ । अत उच्यते- 
“प्रामाण्यं व्यवहा रेणे'ति । 

ननु दशनेन रूपमेत्रोपलभ्यते न स्पृश्यम्‌ । तथा वर्तमानमेव न भावि प्राप्यम्‌ । 
तथा स्वहृश्यत्वमेव न परहृश्यत्वमपि, तत्‌ कथमन्यदशंनेऽन्यप्राप्त्या प्रमाणम्‌ । उक्तमत्र 


स्वरूपस्य स्वतो गतिरि'ति। किश्व-- 
व्यवहा रत एकत्वात्‌ प्रमाणत्वव्यवस्थितिः । देशाद्यभेद!देकत्वं द्रव्यस्य व्यपदिश्यते ।।२००॥ 


उक्तमेतत्‌--प्रामाण्यं व्यवहारेणे'ति। ततो व्यवहारप्रसिद्धमवयविन एकत्वं 
समाश्रित्य यदेव हृष्टं तदेव प्राप्तमिति व्यवसायात्‌ प्रमाणताव्यवहा रः । स चेक्त्वाध्यव- 
सायो देशकालाद्यभेदात्‌ । तदभेदोऽपि तत्सामर्थ्यस्य सामग्री जननात्‌ । एवं भाविभुतयो- 
रपि तदेकसन्तानपतितत्वेन समानार्थं क्रियातश्चंकत्वाभिमानः । ततः ध्रवृत्तिस्ततोऽ्ष- 
क्रियासिद्धो घ्रमाणत्वव्यवस्थितिः । तस्माद्‌ व्यवहारेणेतर प्रमाणस्वव्यवस्थितिः । 

वातिकालड्का र-व्या ख्या 

विभाग भी मानना होगा और प्रमाणत्व का निर्दुष्ट लक्षण करना होगा । 

दुसरी बात यह भी है कि सांव्यवहारिक प्रामाण्य के उपपादन का अर्थ होगा-- 
एकमात्र स्वसंवेदन प्रत्यक्ष प्रमाण का अभ्युपगम, क्योंकि प्रत्यक्ष प्रमाण ही सर्वथा 
अबाधित स्वळक्षण सतत्त्व का ग्राहक परमार्थ सत्‌ पदार्थ है । व्यावहारिक दृष्टि से 
अनुमान प्रमाण है । यदि प्रमाणता प्रत्यक्ष और अत्रुमान--इन दो में ही पर्यवसित है, 
तब “प्रामाण्यं व्यवहारेण”-- ऐसा कहना निःसन्देह व्यर्थं है ॥ १६६ ॥ अर्थात्‌ 
यदि प्रत्यक्ष या अनुमान के आधार पर प्रमाण्य की सिद्धि अत्यन्त विस्पष्ट 
है, तब “व्यवहारेण”--ऐसा क्यों कहा जाता है ? अतः व्यवहारमात्र के द्वारा प्रसिद्ध 
अनुमान के द्वारा प्रश्विद्ध व्याप्तिरूप सम्बन्ध का आश्रयण कर अर्थक्रियाकारित्व की 
सिद्धि की जाती है । दर्शन के द्वारा स्पृश्य ( प्राप्य ) जलादि की सिद्धि कर जलावगा- 
हनादि के लिए प्रथमतः प्रवृत्ति होती है । पश्चात्‌ अभ्यास हो जाने पर अनुमान के 
विना भी प्रत्यक्षमात्र से वृत्ति होती रहती है । फलतः प्रत्यक्ष भो प्रवतेक होने से प्रमाण 
है—इस तथ्य को ध्यान में रख कर कहा गया है--“प्रामाण्यं व्यवहारेण ।” 

शंका--'इदं जलम्‌-इस प्रकार के ज्ञान से केवल जळ के रूप का हो दर्शन होता 
है, स्पृश्य जल का लाभ नहीं होता । प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा जलादि के जिस स्वलक्षण 
तत्त्व का भान होता है, वह स्वदृश्यमात्र है, परदृश्य नहीं । कक ( रूप ) के दर्शन से 
अन्य (स्पृद्य जल) को प्राप्ति होती है, अतः जल-दर्शेन प्रमाण क्योंकर होगा ? 

समाधान--उक्त प्रश्‍न का उत्तर दिया जा चुका है--' 'स्वरूपस्य स्वतो गतिः ।” 

अर्थात्‌ दृश्य जल ही स्पृश्य जल है, व्यावहारिक दृष्टि से दृश्य और प्राप्य को एकता 
है, अत: जलज्ञान की प्रमाणता व्यवस्थित हो जाती हे । जिस द्रव्य पर्याय के देश और 
काठ में अभेद होता है, वह द्रव्य अभिन्न मांना जाता हे ॥२००॥ यह भी कहा जा 
चुका है कि “प्रामाण्यं व्यवहारेण” । अपने अवयवों के आश्रित जलादि अवयवी पदार्थ 
एक है, अतः जिस जल का दर्शन होता है, वही प्राप्त होता है, ऐसी व्यवहारिक एकता 
के निदिचय में प्रमाणता का व्यवहार चला आ रहा है । जलादि द्रव्यों की एकता का 
व्यवहार उनके देशादि के अभेद पर आधूत है । देश-कालादि का अभेद उसकी सपथ 
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नन्वर्थक्रियाप्रापकत्वात्‌ प्रमाणम्‌ । प्रामाण्यञ्च किमर्थक्रियाज्ञापकमथ कारकम्‌ । 
न तावत्‌ कारकात्‌ प्रमाणं करणं हि तदा स्यात्‌ । अथ ज्ञापकत्वात्‌ प्रमाणमुच्यते, तदप्य- 
युक्तम्‌ । 
ज्ञापकं न तदर्थस्य क्रियासंदेहभावतः । कादाचित्कार्थ क्रियेति तस्या ज्ञापकता कुतः ॥२०१॥ 

साधनज्ञानमन्तरेणापि अर्थक्रियोपलब्धा । तत्‌ कथं तत्कारणमर्थक्रियायाः। तद- 
न्तरेणापि भाविता तत्कारणं स्यात्‌ कार्यस्य । नापि ज्ञापकं हृष्टेऽप्यर्थे कदाचिदर्थं क्रियाऽ- 
भावात्‌ । न च तञज्ज्ञानमप्रमाणमर्थाशून्यत्वात्‌। अतः कारकत्वज्ञापकत्वाभावे कथं 
प्रमाणं प्रा पकमर्थ क्रियायाः । अत्रोच्यते 
उपेये नाम सन्देहस्तावता न प्रमा न सा । निश्चितत्वादुपायस्य प्रमाऽसौ किन्न तावता ।।२०२॥ 

न खलूपेय्सन्देहप रिजिहीर्षा। सर्वत्रोपायनिशचयमात्रेण वृत्त: । तत उपायनिश्चये 
सति कृषीबलादिवत्‌ प्रामाणिकाः प्रवत्तं स्ताम्‌ । तदसत्‌ । यतः 
उपेयाथितथा सवः प्रवत्ततनिवत्तंते । करोति पुरुषस्तस्य सन्देहश्चेत्‌ कथं प्रमा ।।२०३॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
सामग्री के द्वारा सम्पादित होता है । इस प्रकाय भावी प्राप्य जल और उसको भावी 
जलावगाहनादि अर्थक्रिया में एकत्व का अभिमान लोकप्रसिद्ध है, क्योंकि दृष्ट जल 
की सन्तति में ही वह प्राप्य जललक्षण है, जिस की अर्थक्रिया अनुभूत होती है । फलतः 
व्यवहार के द्वारा ही भ्रमाणत्व व्यवस्थित होता है। 
शंका--अर्थ क्रिया कारी ज्ञान को जो प्रमाण कहा जाता है, वहाँ अर्थक्रियाकारित्व 
का अर्थ क्या अर्थ क्रिया-जनकत्व है ? या अर्थेक्रिया-ज्ञापकत्व ? प्रथम {कल्प उचित 
नहीं, क्योंकि प्रमा-क़ारणर्प प्रभाण प्रभा को जन्म नहीं दिया करता, अन्यथा मरुमरीचि 
में जलज्ञान से भी अर्थक्रिया को उत्पत्ति होनी चाहिए । द्वितीय कल्प भी संगत नहीं, 
क्योंकि अर्थक्रिया के सन्देह मात्र से ज्ञान में अर्थक्रियाज्ञापकता नहीं आती । अव्य- 
भिचारित पदार्थं ही ज्ञापक होता है, कादाचित्क अर्थक्रियाकारी ज्ञान को उसका 
ज्ञापक नहीं भान सकते ॥ २०१॥ जवकि साधनीभूत ज्ञान के बिना भी अर्थक्रिया 
( दाह-पाकादि ) उपलब्ध होते हैं, तब ज्ञान अर्थक्रिया का जनक क्योंकर होगा ? भावी 
अर्थक्रिया का ज्ञान अभी नहीं, वह जब है हो नहीं, तब भावी अथे-क्रिया ज्ञान का जनक 
कैसे हो सकेगा ? ज्ञान अर्थेक्रियाज्ञान का ज्ञापक इसलिए भी नहीं हो सकता कि 
वह्वयादि पदार्थो का दर्शन हो जानें पर भी कदाचित्‌ दाहादि कार्य नहीं होता । 
वह वह्लि-दशंग अप्रमाण है--ऐसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि विषय-रहित नहीं । इस 
प्रकार कारकत्व ( जनकत्व ) और ज्ञापकत्व दोनों कल्पों के असंगत हो जाने पर प्रमाण 
को अर्थक्रिया का प्रापक केसे कहा जा सकता है? 
यदि कहा जाय कि अन्तादि की उत्पत्ति रूप उपेय पदार्थे में सन्देह रहने पर भो 
कृषिकमे में अन्तसाधनता का निश्चय क्या प्रमाज्ञान नहीं होता ? अन्न-प्राप्ति को 
उपायता ( साधनता ) के निइ्चयमात्र से किप्तान खेती में प्रवृत्त हो जाते हैं ॥ २०२॥ 
अर्थात्‌ किसी कायं में प्रवृत्त होने के लिए उपेय पदार्थ के सन्देह को परिजिहीर्षा 
आवश्यक नहीं, अपितु उपाब्रता (अर्थ-साधनता) के निश्चयमात्र से प्रवृत्ति हो जाती 
है, अतः खेती में किसानों के समान अर्थक्रिया में सन्देह होनें पर भी प्रवृत्ति हो जायगी । 
तो वैसा नहीं कह सकते, क्योंकि अन्नादि उपेय पदार्थो की प्राप्ति एवं अनृपेय 
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यदथंमिष्यते प्रमाणन्तत्रोपेये सन्देहात्‌ प्रमाणमिति केषा वाचोयुक्तिः ? ननु प्रमा- 
णेनार्थो ज्ञापयितव्यो नत्वथेक्रिया कत्तंव्या । अर्थक्रिया हि कुतश्चित सामग्रोविशेषात्‌ 
पश्चाद्‌ भवन्तीति कथं ज्ञापयित्‌ शक्या । तदप्यसत्‌ । 
यद्थं एष प्रारम्भस्त दनिष्पत्तिरेव चेत्‌ । असिद्धः साध्यसम्बन्धः कथं साधक उच्यताम्‌ ।।२०४॥ 
अमृतः प्रमा णादभिमतार्थसिद्धिमासादयेयमिति प्रमाणतान्वेषणपरः प्रेक्षावानु 
नान्यथा । व्यसनमेव त्वन्यथा भवेत्‌ । अर्थश्च प्रकाशितो यदि नार्थेक्रियाकारी कुतस्त- 
स्यानर्थात्‌ तेमिरिकोपलब्धकेशादेविशेषः । 
अथ कदाचित्‌ तत्रार्थक्रिया भवति न तेमिरिकादौ। एवन्तहि तदर्थी कथं प्रव- 
त्तंते। न खलु सन्देहात्‌ प्रवत्तेमान: प्रमाणात्‌ प्रवृत्ती भवति । प्रमाणं हि निश्‍चायकंन 
सन्देहक्कत्‌ । अथेक्रियाकारिणि निश्‍चयरचेत्‌ । अर्थक्रियानिशचये कथं तथा निश्‍चय: । अथ 
तेन प्रमाणेनार्थसाधनवस्तु दशितम्‌ । अथेक्रिया तु यदि कुतङ्चित वेकल्यान्न भवति। न 
प्रमाणस्यासो दोषः । तदप्ययुक्तम्‌-- 
अज्ञापकत्वं मानस्य न दोषो यदि दृश्यते । न तस्यास्त्यपरो दोष इति सर्व प्रमा भवेत्‌ 11२०५॥ 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 
(अनिष्ट) अर्थे का त्याग करने के लिए सभी पुरुषों की प्रवृत्ति और निवृत्ति हुआ करती 
है । यदि उपेयादि में सन्देह रहता है, तब उसका ज्ञान प्रमा क्योंकर होगा ? ॥२०३॥ 
जिस प्रमेय के लिए प्रमाण की आवश्यकता है, वह प्रमेय पदार्थ सन्दिग्ध रहे और प्रमाण 
को प्रमाणता व्यवस्थित हो जाय--ऐसा केसे हो सकता है ? 
यदि कहा जाय कि प्रमाण के द्वारा विषयवस्तु ज्ञापित की जाती है, अर्थक्रिपा 
की उत्पत्ति नहीं की जाती वह तो अपनी निश्चित सामग्री से उत्पन्न होती है, वह 
भी ज्ञान के पश्चात्‌ भविष्य में, अतः पूर्वभावी प्रमाण उसका ज्ञापक क्योकर हो सकेगा ? 
तो वह भी नहीं कह सकते, क्योंकि जिस अर्थ के लिए प्रमाण की आवश्यकता 
होती है, उसकी यदि निष्पत्ति नहीं होती, तब साध्य के साथ जिस हेतु का व्याप्तिरूप 
सम्बन्ध प्रसिद्ध नहीं, ऐसा हेतु साधक क्योंकर कहा जा सकेगा? ।।२०४॥ अर्थात्‌ 
अमुक प्रमाण के द्वारा मैं अभिमत पदार्थं की सिद्धि करूं-इस प्रकार के उद्देश्य से 
प्रमाण का अन्वेषण किया करता है, विना प्रयोजन के नहीं, अन्यथा (बिना किसी प्रयो- 
जन के) प्रमाणान्वेषण करना एक व्यसन (खोटी आदत) समझा जायगा । अभिमत 
पदार्थ यदि प्रकाशित होकर अर्थक्रिया का जनक नहीं होता, तब तेमिरिक व्यक्ति के 
द्वारा दृश्यमान केशोण्डुक से उस पदार्थ क्री क्था विशेषता ? यदि कहा जाय कि तँमि- 
रिक-दृष्ट केशोण्ड्क तो अत्यन्त निरथेक होता है, किन्तु आ।पात-प्रकाथित पदार्थ कभी- 
कभी अर्थक्रियाकारी भी हो जाता है । तब प्रश्‍न उठता है कि बिना निश्चय के अर्थार्थी 
की प्रवृत्ति कसे होती है ? सन्देह-जनित प्रवृत्ति को प्रमाण-जनित नहीं कहा जाता, 
क्योंकि संशयात्मक ज्ञान प्रमाण नहीं होता । प्रमाण ज्ञान सदव निश्चय का जनक होता 
है । अथंक्रियाकारी पदार्थ का निश्चय होता है-ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि अर्थक्रिया 
का निश्‍चय न होने पर अर्थक्रिया-कारी पदार्थ का निश्‍चय क्योंकर होगा ? 
शंका--प्रमाण तो दाहादिरूप अर्थंक्रिया के साधनोभूत अग्नितदार्थ को ज्ञापित 
या प्रदर्शित कर देता है । यदि किसी न्युनता या प्रतिबन्धक के कारण अर्थक्रिया नहीं 
होती तो इसमें प्रमाण का क्या दोष ? 


एलौकः ७ ] प्रमाणसिद्धि! ६२ 


वातिकालङ्कारः 

घ्रमौयते येन परिच्छिद्यते समी हितोऽथस्तत्‌ प्रमाणम्‌ । न चाज्ञापकस्य परिच्छेद- 
शक्तिरित्यप्रबाणम्‌ । तस्मादन्यथा प्रतिपद्यते 
अर्थ क्रियास्वरूपस्य निश्‍्चितस्याववोधनात्‌ । ज्ञानं प्रमाणं तादात्म्ये तदुत्पत्तिप्रभावतः ।।२०६॥ 

यत्‌ खल्वर्थक्रियाज्ञानं तदर्थ क्रियात्मत्वादर्थक्रियाङ्गमयति । तदर्थक्रियायान्तदेव 
साधनज्ञ।नम्‌ । पूर्वकन्तु साधनज्ञानं यदि स्थिरतयाऽस्ताववधृतोऽरथस्तदा । पूर्वको हि 
स्वभावो भाविनं प्राप्तिकालेऽवइ्यं भावयतीति तत्प्राप्तिः । तत उत्तरः स्वभावः पूर्वकस्य 
स्वभाव एव वस्तुतः । ततस्तत्रापि तादात्म्यमेव । 

अथवा तदवर्‍्यम्भावि कार्य कारणमेव तेन व्याप्तत्वात्‌ कारणस्य । यञ्च व्यति- 
रिक्त व्यापकं तत्‌ करणमेव तेन विना तदभावात्‌ । अनुत्पन्नं कथं कारणम्‌ । उत्पन्न- 
मपि कथमिति समानो दोषः। 

नन्वस्मिन्‌ सतीदं भवति । अस्योत्पादादिदमुत्पद्यते । एतदत्र व्याप्रियते । एतदनेन 

क वाततिकालङ्का र-व्या ख्या 

समाधान--अथे क्रिया का री पदार्थ के ज्ञापक ज्ञान को प्रमाण कहते हैं, जो वेसा 
नहीं होता, उसे ज्ञापक ही नहीं माना जाता, अतः प्रमाण की अज्ञापकता यदि दोष 
नहीं, तब उसका अन्य कोई दोष नहीं, सभी ज्ञान प्रमा हो जायेगे ॥२०५॥ “प्रमीयते 
येन, तत्‌ प्रमाणम्‌”--इस व्युत्पत्ति के अनुसार परिच्छेइक ( निश्चायक ) शक्ति से 
समन्वित पदार्थ को प्रमाण कहते हैं । अज्ञापक में परिच्छेद शक्ति ही नहीं होती, अतः 
वह अप्रमाण है, अप्रमाण से अन्यथा प्रतिपत्ति ( अन्यथाख्याति या श्रम ) होती है, 
प्रमा नहीं । 

[सब ज्ञापक हेतु तीन प्रकार के होते हैँ-''अनुपलब्धि, स्वभाव और कार्य” 
(न्या० बिन्दु० २।११) । इनमें शिशपादि स्वभावहेतु अपने वृक्षात्मक साध्य से तादा- 
न्म्यापन्न होने के कारण उसका ज्ञापक होता है और धूमादिकार्ये हेतु अपने अग्निरूव 
साध्य से उत्पन्न होकर साध्य का ज्ञापक माना जाता है] यहाँ प्रमाणभूत ज्ञान ज्ञापक 
और अर्थक्रिया ज्ञाप्य है । अतः प्रमाण ज्ञान तादात्म्य (मर्थ क्रियारूपता) या तदुत्पत्ति- 
कता (अर्थक्रिया-जन्यता) के आधार पर अर्थक्रिया का ज्ञापक होता है ॥२०६॥ अर्थात्‌ 
जो अर्थक्रिया का ज्ञान है, वह अर्थक्रिया तादात्म्यापन्न होने के कारण अर्थक्रिया का 
ज्ञापक है । अतः अर्थक्रिया में उसी का ज्ञान साधन (ज्ञापक) होता है । उससे पुर्वोत्पर्‍्न 
पदार्थविषयक ज्ञान प्रमाण तब होगा, जबकि उस पदार्थं को स्थिरता निश्चित हो। 
पुर्वोत्यन्न प्रमाण ज्ञानरूप स्वभाव हेतु भाविनी अर्थक्रिया को वस्तुःप्राप्ति के समय 
अवश्य ही सिद्ध (ज्ञापित) करता है, वही प्राप्ति है। इसका निष्कर्ष यह निकला कि 
इत्तरभावी स्वभाव हेतु पूर्वोत्पन्न पदा्थं-ज्ञान का स्वभाव ही है वस्तुतः, अतः उनमें भी 
तादात्म्य ही है। 

अथवा कार्य और कारण का तादात्म्य होता है, भावी अथंक्रियारूप कार्य 
प्रमाण ज्ञानरूप कारण का स्वरूप ही है, क्योंकि कारण कार्य से व्याप्त होता है । जो 
कार्यं से भिन्न कार्य का व्यापक होता है, वही कारण होता है, क्योंकि उसके बिना 
कार्य की निष्पत्ति ही नहीं होती । अनुत्पन्न कार्यं कारणर्वरूप क्योंकर 001 ? इस 
प्रदन के उत्तर में पूछा जा सकता है कि उत्पन्न कायं भी कारण स्वरूप क्योंकर होगा ? 

शङ्का- सत्ता, उत्पत्ति और व्यापार के माध्यम से कार्य-कारणभाव का व्यवहार 


६४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 





वातिकालङ्का रः 
क्रियत इति कार्यकारणभावमवगच्छस्ति लौकिकाः । न च भाविनः सत्ता नाप्युत्पादो न 
च व्यापारो नापि कारणं तेनाविद्यमानत्वात्‌ तदानीम्‌ | अत्रोच्यते-- 
सत्तोत्पादादयो भावस्वभावत्वाऱ्न परात्मकः । 
अस्मिन्‌ सतीति नंवास्मादपरार्थस्य सम्भवः 11२०३1 

उत्पादो हि न सत्तास्वभावादपरः | कारणान्तरभाविनी चेत्‌ सत्तोत्पादः किमन- 
न्तरभाविन्येव सत्तोत्पादः । एवं चेत्‌ सुप्तस्य चिरमृत्थितस्व ये विकल्पास्तेपां पूर्वाम्या- 
सादुत्पादो न स्यात्‌ । अतन्तरभावित्वाभावात्‌ । शरीरादि च कारणं नेति प्रतिपादयि- 
ष्यामः। न च व्यापारः परः स्वभारात्‌ , ततः स्वरूपात्‌ स्वरूपमिति प्राप्तम्‌ । नच 
कार्यकाले कारणं पूर्वेकमपि स्वङ्पं कालस्य पूर्वक्स्थाविनाभावितामाचन्तु भाविन्यपि 
विद्यतेऽवश्यम्भाविकार्यस्य । कारणस्यापि । ततो भात्यपि कारणम्‌ । 

अथ दृष्टं भूतं वा यत्‌ तत्र व्यापकं सत्कारणन्तथाः पूर्वभावि तदेव कारणंन 
भावीति चेत्‌ , अत्रोच्यते -- 

न दृष्टस्य स्वरूपेण व्यापकत्वं प्रतीयते । आरोपितेन रूपेण भाविनोऽपि भवेदिदम्‌ 11२०५॥ 
वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

लोक में देखा जाता है--'अस्मिन्‌ सति इदं भवति' (मृदि सत्याँ घटो भवति), 'अस्योत्मा- 
दादू इदमुटभद्यते’ (सामग्रचुत्पादाद्‌ घट उत्पद्यते), 'एतदत्र व्याप्रियते’ (दण्डो घटोत्पत्तो 
व्याप्रियते), 'एतद अनेन क्रियते' (घटः कुलोंलेन क्रि्रते) । भावी कार्य की न सत्ता होती 
है, न उत्पति, न व्यापार ओर न कारण, क्योंकि उस {समय (पूर्व काळ में) विद्यमान 
हीनहीं होता । अतः “अस्येद कार्यं कारणम्‌” (बे० सु० ६।२।१) ऐसा व्यवहार क्योकर 
होगा ? 
; समाधान--सत्ता और उत्पत्ति आदि पदार्थ वस्तु के स्वरूप से भिन्न न होने के 
कारण परस्पर भी भिन्न नहीं होते । 'अस्मिनु सतीदम्‌'--इस प्रकार के व्यवहारसे 
अन्य वस्तु से अन्य की उत्पत्ति नहीं हो सकती ॥२०७॥ अर्थात्‌ उत्पत्ति पदार्थ सत्ता | 
.वरूप ही है, उससे भिन्न नहीं । यदि कहा जाय कि कारण-व्यापार के अनग्तर होने- | 
वाली कार्य की सत्ता उत्पादपदार्थं है । तो इसका अर्थ यदि 'कारणानन्तरभाविनी एव | 
«त्ता! ऐसा है, तब इष्ट-साधनता को विविध अनुभूति करते-करते कोई व्यक्ति सो. 
गया और आठ घण्टे बीत जाने पर बहुत देर से उठा। अनुभूत पदार्थों के ग्रहण की 
इच्छा हुई और चल पड़ा क्रय-विक्रप के लिए । किन्तु यह सभी कुछ कारण-कलाप के 
अव्यवहित उत्तरकाल में न होंने से विगत अनुभूतियों का कार्य नहीं कहा जायगा। 
शरोरादि कारण नहीं होते--यह आगे कहा जायगा। व्यापार (क्रिया) भी वस्तु 
के स्वरूप से भिन्न नहीं, अतः कारण से कार्यका अर्थ हुआ--स्वरूप से स्वरूप की 
उत्पत्ति । कार्य-काल में भी पुर्वेत्रुत्तित्व-विशिष्ट कारण नहीं रहता । फलतः कार्य कारण 
का अविनाभाव-नियम ही कार्यता और कारणता का नियामक मानना होगा, वह 
तो अतीत और भावों कार्यों में भी अक्षुण्ण है । ५ 

शङ्का -जो पदार्थ दश्यमान्‌ या दृष्ट हो चुका है एवं कार्य का व्यापक है, वह 
कारण है, भावी वैसा नहीं, अशः उसे कारण नहीं कह सकते । र त 

समाधान --दृश्यमान पदार्थं स्वरूपतः व्यापक प्रतीत नहीं होता, अपितु उ 
व्यापकता का आरोप होता है। वह भावी पदार्थ पर भी हो सकता है ॥२०५॥ 





ए्लोकः ७ ] प्रमाणसिद्धिः ६५ 


वातिकालङ्कार 

दृश्यमानं हि न तावता व्यापकं व्याप्यस्य तदानीमप्रतीतेः। यदा च व्याप्यः 
प्रतीतिस्तदा तदभाविभतख्पेण व्यापकमन्यथा भाविरूपाग्रहेणे व्यापिता न स्यात । 

अथ येन रूपेण पूर्वंभावित्वेन द्‌ दृष्टं तेनेव तस्य रूपेण व्यापकता प्रतीयते न 
भाविरूपेण । तदसत्‌ । 
भाविरूपाप्रतीतो न व्यापकत्वं प्रती यते । प्रादेशिकी नहि व्य।प्तिरव्याच्तिः सा तथा भवेत्‌ ।।२०९॥ 

तथा व्यापिताभावात्‌ । ्षुतभविष्यत्क्रालव्यापित्वेन हि प्रतीयमानं कारणं 
नान्यथा । सा च व्याप्तिः पुर्व हृष्टस्य द्रक्ष्पसाणस्थापि समाना। द्रक्ष्पमाणस्य कथं 

हँ र 


कारणत्वं हृष्टस्थापि तदानोमसत्वात्‌ कथमिति न प्रश्‍नावतारः । सत्त्वाच्चेत्‌ 
द्रक्यमाणस्यापि सा । तदा नेत्येदत्‌ समानघुभग्रच्नाधि । पुरवता चेत्‌, कः पूर्वापरयोः 
स्वभावे विशेष: | हय सप्यारोयित्ाकारेण गृह्यते नापरेणेति न भेदः । 


अर्थेक पूवे इपतया दृष्टम रोप्यते । अपरन्तु द्रक्ष्माणतया पररूपतया च । तेन 
नास्ति हृयो णतेति। 
अन्योञ्न्यमविनाधावो हृयोरपि तयोः स्तमः। अवान्तरविशेषस्तु तत्र न क्वोपयोगवान्‌ ॥॥२१०॥ 
हि र-व्याख्या 
ऐसा चहीं कह सकते, इयोंकि उस समय 
। छी प्रतीति के बिना व्यापकता का भान 
नहीं हो सकता, अतः भावीख्पेण व्याप्य की प्रतीति माननी पड़ती है, अतः उसी रूप से 
व्याप्यता-निरूपित व्यापकता का भान सानना होगा । 
जव भावित्वेन रूपेण पदार्थ दृष्ट ही नहीं, तब उसमें उस रूप से व्यापकता का 
ण क्योंकर होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि भावी रूप की अप्रतीति होनें पर 
कारण में व्यापकता की प्रतीति हो ही नहीं सकती । सभी देशों और सभी कालों के 
सहचार को व्याप्ति कहते हैं, कादाचित्क या क्दाचित्क (प्रादेशिक) सहचार को नहीं 
अन्यथा व्याप्ति का लक्षण अव्याप्त रह जायगा ॥ २०६ ॥ केवल पूर्वभावित्वेन सहचार 
से व्यापकता का लाभ नहीं हो सकता, क्योंकि भूत, भविष्यत्‌ काळ-व्यापित्वेन प्रतोय- 
मान पदार्थं कारण माना जाता है । कार्य-कारण की वह व्याप्ति हृष्ट एवं द्रक्ष्यमाण 
दोनों पदार्थों की समान ही होती है | भविष्य में द्रक्ष्यमाण पदार्थ वर्तमान में न होने 
के कारण क्योंकर होगा ? ऐसा प्रश्‍न उठने एर कहा जा सकता है कि पूर्वहृष्ट पदार्थ भी 
वतमान में न होने से कारण क्योंकर होगा ? कदाचित्‌ सत्ता को लेकर यदि अतीत 
पदार्थ कारण माना जाता है, तो उसी प्रकार भावी पदार्थं भी कारण बन जायगा। 
वर्तमान में तो दोनों समानरूप से अविद्यमान हैं | पुरवंवृत्तिता को यदि कारणता का 
प्रयोजक माना जाता है, तब पूछा जा सकता है कि पूर्वे वृत्तिक और परवृत्ति पदार्थे 
के स्वरूप में क्या अन्तर ? दोनों ही आरोपित कारणता के रूप में गृहीत होते हैं, 
अन्यरूपेण नहीं, अतः अतीत और अनायत कारणों में कोई स्वरूप-भेद नहीं । 
पुवं (प्रमाण ज्ञानरूप कारण) केवल पूर्वभाबित्वेन ही गृहीत होता है, कांरण- 
त्वेन नहीं । अपर ( अर्थक्रिया रूप कार्य ) केवल परत्वेन ही गृहीत होता है, कायंत्वेन 
नहीं, अतः उन दोनों में कार्य-कारणभाव क्थोंकर बनेगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है 
कि उन दोनों में जो अविनाभाव गृहीत होता है, वही कार्यकारणभाव का नियामक है 
हारका विशेषताओं का विशेष उपयोग नहीं ॥ २१० ॥ अर्थात्‌ जिस (दण्डादि) 


॥ 





पा 
कोई पदार्थ दृश्यमान है, एतावता व्यापक 
भावी व्याप्य वस्तु तीत ही नहीं होतो 


& 
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वातिकालङ्कारः 
येन विना यन्न भवति तत्‌ तस्य कारणं व्यतिरिक्तत्वे सति । यथा च कारणस्य पुरव 
भावं विना न भवति कार्यन्तथावव्यंभावि कार्य कारणं कार्यस्य परभावं विना नेति 
समानं कार्यकारणभावनिबन्धनमिति द्वयोरपि परस्पर कार्यकारणभावः । 
समानत्वान्निमित्तस्य कार्यकारणता ट्रयोः। व्यापित्वव्यतिरेकस्य परलोकानुमाप्यतः ॥२११॥ 
न खलु व्यापितां व्यतिरेकस्य व्यरुदस्यापरमत्र जगति निवन्धमुपलभामहे । तेन 
द्वयोरपि कार्यावशयम्भाविकार्यकारणयोः परस्परं कार्यकारणभाव इति युक्तं पश्यामः । 
तस्मात्‌ 
कारणं यदि तज्ज्ञानं स्वभावो वार्थजन्मनः । कार्य वा सर्वथा तेन ज्ञाप्यतेऽ्थं क्रिपोदयः ॥।२१२॥ 
यदि साधनज्ञानमर्थक्रियायाः कारणं यदि स्त्रभावो यदि कार्य सवथा तेन सम्वन्धः 
सम्भवाज्‌ ज्ञाप्यते । एतच्च व्यापितादात्म्यं कार्यकारणभावश्च व्यवहारप्रसिद्ध इति 
व्यवहारेण प्रामाण्यं ज्ञायत इति । 
ननु यावत्‌ प्रत्यक्षं न भवति सम्वन्धसाधकं न तावदनुमानम्‌ । प्रत्यक्षेण हि सम्बन्ध 
ग्रहणेऽनुमानं प्रामाण्यं साधयति। प्रमाणं सत्‌ प्रत्यक्षं सम्बन्धग्रहणे समर्थ मिती तरेत- 
राश्रयदोषः न । 
अथ नानुमानेन प्रामाण्यं साध्यतेऽपि त्वर्यक्रिपानुभवेन । स च स्वसंवेदनप्रत्यक्ष- 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
'के बिना जो ( घटादि ) नहीं हो सकता, वह दण्डादि घटादि का कारण और घटादि 
दण्डादि का कार्यं होता है । इस प्रकार दोनों में कार्य-कारणभाव सम्पन्न हो जाता है। 
कार्य-कारणभाव का नियामक अविनाभावरूग निमित्त अतीत ओर अनागतरूप 
दोनों पदार्थों में समान है, अतः दोनों में कार्यकारणता ( कार्यकारणभ'व ) घट जाता 
है । 'यदभावे यदभावः'-इस प्रकार के व्यतिरेक की व्यापिता से कार्यकारणभाव सिद्ध 
होता है । अतः कायं या कारणरूप हेतु के द्वारा परलोक फी अनुमा ( अनुमान ) भी 
हो जाता है ॥२११॥ अर्थात्‌ व्यतिरेक ( कारणाभाव और कार्याभाव) की 
व्यापिता को छोड़कर और काई निमित्त ( कार्यकारणभाव का प्रयोजक ) उपलब्ध 
'नहीं होता यह व्यापित्व या अविन।भाव कारण के समान भविष्य में अवश्यंभावी कार्य 
में भी है, अतः दोनों में कार्यकारणभाव सम्पन्न हो जाता है । चाहे साधन ज्ञान अर्थ- 
क्रिया का कारण हो, या स्वभाव हो, चाहे कार्य सर्वथा वह अर्थक्रिया की उत्पत्ति का 
ज्ञापक है॥ २१२॥ कारणहेतु, स्वभावहेतु और कार्यहेतु—ये तीनों ही अपने साध्य 
कै व्याप्य होने से ज्ञापक होते हैं। इन तीनों में से साघन ज्ञान को अर्थक्रिया का कोई 
भी हेतु क्यों न माना जाय, उसके द्वारा अर्थक्रिया ज्ञापित अवश्य होती है। कथित | 
तीनों हेतु व्यवहारःप्रसिद्ध हैं, अतः कहा गया है कि “व्यवहारेण प्रामाण्यं ज्ञाप्यते।” | 
स्वभाव हेतु तादात्म्यापन्न और शेष दोनों हेतु साध्य-व्यापो ( साध्याविनाभूत ) कहे | 


जाते हैं । 
जब तक व्याव्तिरूप सम्बन्ध का प्रत्यक्ष नहीं होता, तब तक प्रामाण्यसाधक 


अनुमान की प्रवृत्ति नहीं होती और प्रत्यक्ष ज्ञान में प्रमाणता सिद्ध हो जाते पर 
ही वह ज्ञान सम्बन्ध के प्रमापण में सक्षम होता है--इस प्रकार अन्योऽन्याश्रय दोष 
प्राप्त हो जाता है । 

शङ्गा--यदि कहा जाय कि पहले जल को दूर से देखकर जो ज्ञान उत्पन्न हुआ 
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वातिकालङ्का रः 

प्रसिद्धः । तत्र नाधंक्रियाज्ञान प्रत्यक्षं सत्‌ प्रमाणतां पुर्वस्य गृह्णाति। नापि लिङ्गभुतं 
सदनुमापयति । प्रत्यक्षेण प्रामाण्यस्य ग्रहणाभावाद्‌ अतीतत्वाच्च तदृव्यक्तेः। न हि 
व्यक्तिं विना सामान्यं मानत्वं ध्रत्येत्‌ं शक्यमभावात्‌ सामान्यस्य । तस्मात्‌ प्रमाणतायां 
संदेहमात्रं स चार्थक्रियासम्बन्धः सन्दिग्धः। अर्थेक्रियानिर्भास।त्‌ तत्र संदेहो व्यावत्तेत 
एव । तदप्यसत्‌ यतः— 
संदेहमात्रव्यावृत््या न हि कश्चित्‌ प्र वत्तंते । प्रत्यक्षानिश्चयाद्‌ वापि दृश्यते वृत्तिरथिनाम्‌ ॥२१३॥ 
स एवार्थेक्रियाभासः प्रत्यक्षमिति चेन्मतम्‌ । प्रत्यक्षादेव मानत्वप्रतिपत्तिरितीष्यताम्‌ ।।२१४ा 
्रत्मक्षादनुमानाद्वा संदेहोऽपि निवत्तते। विरुद्धस्योपलब्धेनं विनान्यस्य निवर्तनम्‌ ॥२१५॥ 
यदि धत्यक्षभावात्‌ सा तदा नाम निवत्तयेत्‌। संदेहं तदभावोऽस्तु तदेव कथमन्यदा ॥२१६॥ 
तत्सं दे हनिवृत्त्या च नास्त्येवात्र प्रयोजनम्‌ । प्रवत्तंनाथं सेष्येत प्रवृत्तिः सा च साधिता ॥२१७॥ 
सर्वस्य चार्थसम्बन्धो न ज्ञानस्याक्षवीक्षितः। सामान्येन च सम्बन्धमनुमानं व्यवस्यति ॥२१८॥। 
न चापरा प्रमास्तीति कुतः संदेहविच्छिदः । तत उक्तं प्रामाण्यं व्यवहारेणेति ॥२१६॥। 

यदि तहि व्यवहारेण प्रामाण्यं अमाणलक्षणशास्त्रं तहि किमर्थम्‌ । शास्त्रनि- 


वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

था-'इदं जळम्‌' । उसकी प्रमाणता को सिद्धि किसी अनुमान के द्वारा नहीं की जाती, 
अपितु उस ज्ञान के कई क्षणों के पश्चात्‌ जलावगाहन करते समय जलीय अर्थक्रिया का 
जो अनुभव होता है, उसके द्वारा 'इदं जलम्‌'-इस ज्ञान को प्रमाणता सिद्ध को जाती 
है। अर्थक्रिया का अनुभव अपने स्वसंवेदनात्मक प्रत्यक्ष के द्वारा प्रमाणित होता है। 
अर्थक्रिया का अनुभव प्रत्यक्ष या लिङ्ग के रूप में विगत ज्ञान को प्रमाणता का ग्रहण 
नहीं कर सकता, क्योंकि उस समय पूर्वोत्पन्न इदं जळम्‌'-ऐसी ज्ञान व्यक्ति नष्ट हो 
चुकी होती है । व्यक्ति के बिना भ्रामाण्यरूप सामान्य घर्म किसमें सिद्ध किया जायगा ? 
अतः प्रामाण्य का सन्देहमात्र होने से अर्थक्रिबा का उसके साथ सम्बन्ध भी सन्दिग्ध ही 
होता है । अर्थक्रिया का अनुभव होने पर वह सन्देह निवृत्त हो जाता है । 

समाधान-सन्देहमात्र की निवृत्ति हो जाने से ही कोई व्यक्ति कहीं प्रवृत्त नहीं 
होता । अथवा प्रत्यक्षतः विषयवस्तु का अनिश्चय रहने पर किसी की प्रवृत्ति नहीं 
होती ॥ २१३ ॥ यदि अर्थक्रिया के निर्भास ( अनुभव ) को प्रत्यक्ष मान लिया जाता 
है, तब प्रत्यक्ष के अधार पर ही प्रमाणा की प्रतिपत्ति माननी होगो॥ २१४॥ 
प्रत्यक्ष या अनुमान के द्वारा संशय भी निवृत्त हो जाता है। विरुद्ध स्वरूप की उपलब्धि 
कै बिना संशयादि की निवृत्ति नहीं होती ॥ २१५॥ यदि वह ( अर्थक्रिया ) प्रत्यक्षत्वेन 
रूपेण सन्देह को निवृत्त करती है, तब स्वतः प्रमात्ववाद मानकर सन्देह का अभाव 
सदैव क्यों नहीं मान लिया जाता ॥ २१६ ॥ वस्तुस्थिति यह है कि सन्देह निवृत्ति को 
कोई आवश्यकता नहीं, वह निष्प्रयोजन है । प्रवृत्ति के लिए ही सन्देह को निवृत्ति 
अपेक्षित थी, किन्तु सन्देह के रहने पर भी प्रवृत्ति की सिद्धि हो जाती हैं॥ २१७॥ 
सूदम-स्थूलादि सभी पदार्थों का आविनाभावरूप सम्बन्ध प्रत्यक्षतः गहीत नहीं होता, 
सामान्यतः सम्बन्ध ज्ञान से ही अनुमान ब्यवस्थित हो जाता है । वहाँ अन्य कोई प्रमा- 
ज्ञान होता नहीं, तब सन्देह का बिच्छेद किससे होगा । इसीलिए तो कहा गया है- 
“प्रामाण्यं व्यवहारेण” ।।२ १६ 

यदि व्यवहार के द्वारा ही प्रामाण्य का ग्रहण हो जाता है, तब प्रमाण-लक्षण- 





० ० 


६८ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 


वातिकालङ्कारः 
दिष्टमपि न वचनमात्रात्‌ तथा भवति, अपि तु व्यवहाराविसंवादेन । स चेदस्ति व्यर्थं 
शास्त्रमित्याह- शास्त्रं मोहनिवत्तंनम्‌ । 
यदि व्यवहारतः प्रमाणस्वरूपमवगम्यते । कस्मात्‌ परस्परविरोधीनि लक्षण- 
शास्त्राणि । ततो व्यवहारेऽपि व्रिमतिरेव व्यवहारिणाम्‌ | तथाहि 


न सर्वो व्यवहारेण प्रामाप्यमवगच्छति । प्रमाणलक्षन्तेच परस्परविरोधवत्‌ ॥२२०॥ 
प्रत्यक्षादिप्रमाणेन परलोको न गम्यते। आगमादपरः प्राहेत्यतो न व्यवहारतः ।।२२१॥ 
तस्माद्‌-- 


व्यवहारपरामर्शाच्छास्त्रं मोहतिवत्तेनम्‌ । पुर्वापरस्थास्मरणं शास्त्रेणानेन वायते ॥२२२॥ 
अतएव शास्त्रेणेव सर्वज्ञोकतेन मोहो निवर्तते नान्येनेत्यनेन प्रकारेण सर्वज्ञवचन- 

मेव प्रमाणमिति परमार्थतः सर्वज्ञज्ञानमेव प्रमाणं चापरमिति परमार्थः । 

अन्प्रस्य न प्रमाणत्वं ्रमेथाव्याप्तिसम्भवात्‌ । अव्यापिता न कार्यादिसम्बन्धस्थ परिग्रहः ।।२२३॥ 

कार्यकारणभावो ह्यतीतानागतवर्तमानकालदे शव्यापिसाहचर्यङपो न खलु सवेज्ञ- 

ज्ञानस्य विषयः। वर्तमानसन्निहितदेशमात्रग्रहणात्‌ प्रत्यक्षस्थानुमालस्य तत्र चानव- 
तारात्‌ । सर्वज्ञत्वं कथं ज्ञायते शास्त्रकारस्य चेदढुत्तरमत्र वक्ष्यामः । 
ER बातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

प्रतिपादक शास्त्र की क्या आवश्यकता? शास्त्र-निदिष्ट पदार्थ भी चनमात्र के आधार 
पर सिद्ध नहीं होता, अपितु व्यवहार की अविसंवादिता पर निर्भर है। व्यवहार का 
यदि अविसंवाद है, तब शास्त्र व्यर्थ क्यों नहीं ? इध भरन का उत्तर है-“शास्त्रं मोहनि- 
बर्तेनम्‌”। आशय यह है कि यदि व्यवहारतः प्रामाण्य को अवगति मानी जाय, तत्र यह 
प्रश्न उठता है कि व्यवहार-निपुण झास्त्रकारों ने एक ही लक्ष्य पदार्थं के परस्पर 
विरोधी लक्षण क्यों किये ? इससे थड नितान्त स्पष्ट है कि व्यवहार में भी वेमत्य है। 
व्यवहार से प्रामाण्य अवगति होती ह-इस तथ्य में सभी वादी एकमत नहीं, क्योंकि 
एक ही प्रमाण वस्तु के परस्परु-बिरोधी लक्षण उपलब्ध होते हँ ॥ २२० ॥ कोई कहता 
है कि प्रत्यक्षादि परिगणित प्रमाणों के द्वारा परलोक की अवगति नहीं होती । कोई 
कहता है कि अनुमान से होती है औद कोई आगम से परलोक का अवगम मानता 
है॥ २२१ ॥ व्यवहार पर गम्भीर विचार करने पर यह तथ्य निकलता है कि शास्त्र 
मोह का निवर्तक है । पूर्वापर की बिस्मरणपूलक अचङ्गतियों की निवृत्ति शास्त्र से 
होती है ॥ २२२ ॥ अतएव सर्वज्ञ ( भगवान्‌ बुद्ध ) के द्वारा प्रणीत शास्त्र ही मोह 
का निवारक माना जाता है । सर्वज्ञ का बचन और ज्ञान हो प्रमाण हे, अन्य पुरुष का 
न तो वचन प्रमाण है और न ज्ञान । अन्य ( अल्जज्ञ ) पुरुष का ज्ञान समस्त प्रमेय को 
व्याप्त न करने के कारण प्रमाण नहीं माना जाता । अब्यापो ( व्याप्ति-रहति ) हेतु के 
द्वारा कार्यादि साध्य धर्मों का सम्बन्ध परिगुहीत नहीँ ही सकता !। २२३॥ अतीत, 
अनागत और वर्तमान काल एवं सवंदेश में व्याप्त सहचाररूप कार्यकारणभाव अस्वेज्ञ 
के ज्ञान का कभी विषय नहीं हो सकता, क्योंकि साधारण व्यक्ति का प्रत्यक्ष ज्ञान केवल 
वर्तमान काल और सन्निहित देश तक ही सीमित होता है । उसका अनुमान भी उस 
सीमा को पार नहीं कर सकता । शास्त्रकार की सर्वज्ञता का ज्ञान केसे होता है- 


आगे चलकर कहा जायगा । 





शलौकः ७ ] प्रमाणसिद्धिः ६६ 


वातिकालङ्कारः 

(५ ) अज्ञातार्थंप्रकाशक प्रमाणम्‌, अज्ञातार्थप्रकाशो वा-- - 

अथवेदं प्रमाणलक्षणम्‌ । प्रक्राश्यतेड्नेनेति प्रक्राशः । अज्ञातस्यार्थस्य प्रकाशकं 
ज्ञानं प्रमाणम्‌ । सांवृतन्तु ज्ञानमज्ञातस्यार्थेस्य न प्रकाशकः । न हि तेन करिच दज्ञातोऽ्थः 
प्रकाश्यते । गृहीतानामेतर रूपादीनामनेन पृथगुविकल्पनात्‌ । प्रतीत्य परामर्शात्‌ तु 
तदैकमिति व्यवहियते । 

ननु यद्यविसंवादनमन्तरेणाज्ञातप्रकाशनं प्रमाणम्‌ । द्विचन्द्राद्याकारस्यापि प्रमा- 
णताप्रसङ्ग: । न। अर्थंग्रहणादसौ हि नार्थः । नन्वर्थत्वमविसंवादे न च ज्ञायते। 
ततञ्चाविसंवादि ज्ञानमिति तदेव लक्षणमिति कथं लक्षणान्तरम्‌ । न । सामर्थ्याक्षिप्त- 
स्यालक्षणत्वात्‌ । 
उक्तसामर्थ्यंतो यस्य प्रतीतिस्तन्न लक्षणम्‌ । तथान्यस्यापि वस्तुत्वप्रभृतेलंक्षणाथंता ।।२२४।। 

लक्षणं हि यदुपात्तं साक्षात्‌ तदेव । येन तु तल्लक्षणं साध्यते । तदपि प्रम्भवित्व- 
मात्रेण न लक्षणम्‌ । अन्यथा वस्तुत्वादिकमपि भवेत्‌ । 

अथापि स्यात्‌ । न वस्तुत्वं तत्रोपयोगि साक्षादन्यथा वा । अविसंवा उस्तूपयोग्य- 


सत्यमेतत्‌ । तथापि अज्ञानार्थग्रहणेन गृहोतग्राहि ्रत्ययः शक्यः परिह नावि“ 

संवादिग्रहणेत । तत्राप्यविसंवादग्रहणात्‌ । न चाविसंवादेनार्थत्वगतिः । अविसंवादेऽपि 
वातिकालड्या र-व्याख्या 

५. अज्ञातार्थज्ञापक्रत्वेन प्रमाणता 

अथवा प्रमाण का लक्षण है--अज्ञातार्थ प्रकाशः' जिसके द्वारा विषयवस्तु 
प्रकाशित की जाय, उसका माम है-प्रकाश । अज्ञातार्थे का प्रकाशक ज्ञान प्रमाण होता 
है । सांवृत ( आविद्यक या शुक्ति-रजतादि भ्रम ) ज्ञात अज्ञातार्थ का प्रकाशक नहीं 
होता, अपितु रजत!दि दृष्ट पदार्थ ही शुक्ति में कल्पित होता है । परमार्थं ( व्यावहा- 
रिक ) रजत से अभेदारोप करके इद रजतम्‌'--ऐसा ब्यवहार होने लगता है । 

शङ्का ~-[ज्ञान की प्रभाणता के लिए उसका अविसंवाद ( अर्याव्धभिच।र आव- 
इयक है, यह कहा जा चूका है ]। यदि कोई अविसंवादन के बिना हो अज्ञाताथं- 
प्रकाशकता के आधार पर प्रमाण माना जाता है, तब द्विचन्द्रादि विषयक भ्रव ज्ञान में 
प्रमाणतः प्राप्त होती है । यदि कहा जाय कि 'अज्ञातार्थ प्रकाश'-यहाँ पर “अर्थ पद के 
प्रभाव से उक्त अतिप्रसक्ति नहीं होती, क्योंकि द्विचन्द्रादि अर्थं नहीं अनर्थे है, अतः 
अर्थप्रकाश न होने के कारण द्विचन्द्र-श्रपन में उक्त लक्षण की अतिप्रसक्ति क्यों होगी ? 
अर्थं ओर अनर्थं का ज्ञान अविसंवाद और विक्षंबाद पर निर्भर है, फिर त। वही पूर्वतन 
लक्षण ( अविसंवादि ज्ञानं प्रमाणम्‌ ) पर्यवसित क्यों नहीं होता ? इस प्रश्न का उत्तर 
यह है कि इस लक्षण के सामर्थ्य से अविसंवाद का लाभ होता है ओर पूर्वतन रक्षण में 
अविसंवाद का साक्षात्‌ उल्लेख है । सामार्थ्याक्षिप्त कभी लक्षण नहीं माचा जाता, 
साक्षात्‌ उपात्त लक्षण ही सल्लक्षण है । अर्थाक्षिप्त को भी लक्षण मानने पर वस्तुत्वादि 
को भी लक्षण मानना होगा ॥ २२४॥ 'अज्ञाताथंप्रकाश' पद के द्वारा अविसंवा- 
दिज्ञान के ग्रहण की सम्भावनामा त्र से लक्षणान्तर का अभिधान नहीं माना जाता, 
अन्यथा 'वस्तुत्वं प्रामाण्यम्‌’-एऐसा भी लक्षण किया जा सकता है । र 

समाधान--यद्यपि 'अविसंवाद' पद के द्वारा द्विचन्द्रादि अमज्ञात्ों में प्रामाण्य 
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वातिकालङ्कारः 
संबृतिसतामर्थत्वस्यासिद्धेः । कथन्तह्य्थ॑त्वगतिः परामर्शादिति मन्तव्यम्‌ । 

ध्चथवार्थंशब्देनात्र परमाथं उच्यते । अज्ञातार्थप्रकार इति पर्मार्थप्रकाश इत्यर्थः । 
परमाथंदचाढेतरूपता । तत्प्रकाशनमेव प्रमाणम्‌ । तथा च प्रत्ययादिस्वरूपस्य स्वतो- 
गतिरिति | एक्तञ्च--'ध्रामाण्यं व्यवहारेणेति । 

तत्र पाररमाथकप्रमाणलक्षणमेतत्‌ । पूर्व तु सांव्यवहारिकस्य । यद्यज्ञा ताथं प्रका- 
शक प्रमाणं सामान्यार्थोऽप्यज्ञात एव प्रथमभाविना स्वलक्षणज्ञानेन तदुत्तरालभाविना 
प्रकाश्यते । तथा सम्बभ्धादिरपीति तस्यापि प्रामाण्यं प्रसज्यते । न च गृहीतग्राहित्वात्‌ 
स्मृतिरेवेषा । अगृहीते स्मइणाभावात्‌ । 
न स्वलक्षणविश्चानं सामाष्यं गृह्णूदीष्यते । ग्रहणादगृहीतस्य प्राप्ता सामान्यवित्प्रमा ॥२२५॥ 

बातिकालड्कार व्याख्या 

की अतिप्रसक्ति निवृत्त हो जाती है, तथापि स्मृत्यादि गुहीत-ग्राही अप्रमाणज्ञानों में 
प्रामाण्य का अतिप्रसङ्ग बना ही रहता है, क्योंकि उनमें भी अविसंवाद पाया जाता 
है । “अज्ञातार्थप्रकाशकं प्रमाणम्‌”--ऐसा लक्षण करने पर स्मृत्यादि में अतिव्याव्ति 
नहीं होती, क्योंकि स्मृत्यादि ज्ञान गृहीत-ग्राही होते हैं। ऊपर जो कहा गया है कि 
'अविसंवाद' पद के द्वारा अनथं-निवतंक अर्थत्व का प्रतिपादन किया गथा है, वह भी 
छचित नहीं, क्योंकि घट-पटा दि सांवृतिक पदार्थों में अविसंवाद रहने पर भी अथंत्व 
( परमाथंत्व ) नहीं माना जाता है | अविसंवाद के द्वारा अर्थत्व का ज्ञान यदि नहीं 
होता, तब किससे होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर है--'परामर्शात्‌' । अर्थात्‌ 'यह परमार्थ 
है' या 'अबाधित है'-इस प्रकार के अध्यवसाय के द्वारा परमार्थत्व को सिद्धि होती है । 

अथवा अज्ञातार्थप्रकाशः'-यहाँ पर 'अ्थ' शब्द के द्वारा परमार्थ का ही अभि- 
घान किया जाता है, अतः पुरा लक्षण इस प्रकार निष्पन्न होता है--“'अज्ञातपरमाथं- 
प्रकाश: प्रमाणम्‌? । परमार्थं है--'अद्वेतरूपता! । [ न्यायबिन्दु में स्वलक्षणतत्त्व को 
परमार्थसत्‌ कहा गया हैं-“तदेव परमार्थसत्‌” ( न्या० वि० १।१४)। स्वलक्षण 
तत्त्व विज्ञप्तिमात्रता या अद्वैततत्त्व है, अग्रिम वातिक-पद्य में ही इसका स्पष्टीकरण 
किया जा रहा है-“'अविज्ञाते स्वलक्षणे” | । ज्ञाननिष्ठ परमार्थ प्रकाशनता ही प्रमा- 
णता है । अतः ज्ञान के स्वरूप की स्वतः गति और प्रामाण्य का ज्ञान व्यवहार से, अत 
एव कहा गया है-“प्रामाण्यं व्यवहारेण ।” इन प्रामाण्य-लक्षणों में पारमार्थिक प्रमाण । 
यह ( अविज्ञातार्थप्रकाशन ) लक्षण है और पुर्व-प्रदशित ( अविसंव।दिज्ञानम्‌ ) व्याव- 


हारिक प्रमाण का लक्षण हे । 
शङ्का-यदि अविज्ञातार्थ प्रकाशक ज्ञान को पारमाथिक प्रमाण माना जाता है, 


.तब वह्मित्वादि सामान्य को विषय करनेंवाले अनुमान ज्ञान को भी पारमाथिक प्रमाण 
मानना होगा, किन्तु वह व्यावहारिक प्रमाण ही माना जाता हैं । उसका विषयीभूत 
सामान्य लक्षण प्रत्यक्ष के द्वारा गृहीत नहीं, अतः अनुमान अविज्ञाताथ का प्रकाशक है। 
व्याप्तिरूप सम्बन्धादि भी प्रत्यक्ष के द्वारा अप्रकाशित ही है, अतः उनका भी ज्ञात 
पारमाथिक प्रमाण हो जायगा । इन ज्ञानो को स्मृतिरूप नहीं मान सकते, क्योंकि 
स्मृति ज्ञान गृहीत-ग्राही होता है, अगृही-ग्राही नहीं होता । पूर्वतन प्रत्यक्ष ज्ञान केवल 


स्वलक्षण का ही ग्राहक होता है, सामान्यादि का नहीं, अतः सामान्यविषयिणी वित्ति _ र 


( अनुमिति ) में पारमाथिक प्रमात्व प्रसक्त होता है ॥ २२५॥ 
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प्राप्त सामान्यविज्ञानम्‌ , अविज्ञाते स्वलक्षणे । 


यञज्ञानमित्यभियात्‌ स्वलक्षणत्रिचारतः॥ ८ ॥ 

यदि अगृहीत विषय के ग्राहक ज्ञान को प्रमाण माना जाता हैं, तब भगृहीत 
सामान्य का ग्राहक अनुमान ज्ञान भी प्रमाण प्राप्त होता है [ केवळ इतना ही नहीं 
शुक्ति-रजतादि-ज्ञानों में भी प्रमाणता प्रसक्त होती है ] । यदि “अगुहीतार्थ-ग्राहक ज्ञानं 
प्रमाणम्‌” इतना ही प्रमाण का लक्षण किया जाता, तब अवश्य ही उक्त अतिप्रसक्ति 
होती है किन्तु प्रमाण का पुरा लक्षण है-“'अगृहीतस्वलक्षणविषयक ज्ञानं प्रमाणम्‌” । 
'शब्दोऽनित्यः' इत्यादि अनुमान ज्ञान भी अगृहीत शब्द-स्वलक्षण को ही अनित्यत्वेन 
ग्रहण करने के कारण प्रमाण माना जाता है । स्वलक्षणतत्त्व की अज्ञातता को इतना 
महत्त्व क्यों ? इसका उत्तर है-“'विचारतः” अर्थात्‌ इस प्रमाण शास्त्र में विशेषरूप 
से स्वळक्षण का विचार किया गथा है। अर्थक्रियाकारिता स्वलक्षण में ही मानी 
जाती है॥८॥ 

वातिकालङ्कारः 
तदेवाह—स्वरूपाघिगतेः परम्‌ । 

प्रमाणमिति सम्बन्धार्थः । स्वसंवेदनेन च सामान्यं ज्ञानात्मभूतं प्रतीयत इत्यत्रा- 
विवाद एव । ततो यदि परभूतं ज्ञानात्‌ सामान्यमर्थाभ्रूतम्‌ । सव था तज्ज्ञानं प्राप्तम्‌ । 
न । अत्रोच्यते-अधिज्ञाते स्वलक्षणे। 

सत्यप्यग्‌ हीतग्रहृणे साऽन्यज्ञानस्य न प्रमाणता । किङ्कारणम्‌ । 'अविज्ञाते 
स्वलक्षणे'। यज्ज्ञानं तदेव प्रमाणमभिप्रेत न सामान्येऽपि । अज्ञातसामाच्यज्ञानं न 
प्रमाणम्‌ । अपि त्वज्ञातस्वलक्षणज्ञानम्‌। कुत एतत्‌, स्वलक्षणविचारतः । अस्ति 
नास्तीति वा व्यवस्थापनार्थ प्रमाणं प्रेक्षावतापेक्ष्यते । चास्तिनास्तीति वा विचारः 
स्वलक्षणस्यैव न सामान्यस्य तत्र पुरुषाणामनादरात्‌। यत्र च विचारणा तत्र तदुत्तर- 

वातिकालङ्क। र व्याख्या 

यहो शङ्का वातिककार उठा रहे हैं--'प्राप्तं सामान्यविज्ञानम्‌” । इसके आगे 
'प्राणम्‌'--ऐसा अपनी ओर से जोड़ कर शङ्का ग्रन्थ का अथं कर देना चाहिए कि-- 
यदि प्रमाण का अविज्ञाताथं प्रकाशन लक्षण किया जाता है, तब सामान्यविषयक ज्ञान 
भी प्रमाण हो जायगा । सामान्य पदार्थ अपने ज्ञान से अभिन्न है, अतः बह स्वसंवेदन के 
द्वारा प्रतीत होता है-यह निविवाद-सिद्ध है । यदि सामान्य तत्त्व अपने ज्ञान से भिन्न 
है, तब भो अनुमान के द्वारा उसका ज्ञान होगा, सर्वथा उसका ज्ञान प्राप्त है । ` 

समाधान--“अज्ञातार्थेज्ञापकं ज्ञानं प्रमाणम्‌”-इतना ही प्रमाण का लक्षण नहीं, 
अपितु "अज्ञातस्वलक्षणविषयक ज्ञानं प्रमाणम्‌”--ऐसा लक्षण विवक्षित है, अतः 
सामान्यविषयक ज्ञान अगुहीत-ग्रहण होनें पर भी प्रमाण नहीं कहला सकता । इसका 
क्या कारण ? कारण यह है कि वह ज्ञान स्वलक्षणविषयक न होकर सामान्यविषयक 
है । आशय यह है कि यहाँ स्वलक्षण तत्त्व ही विचारणीय है, ्रक्रान्त है। समीक्षक 
विद्वानों को विचारणोय विषयवस्तु की सत्ता-असत्ता व्यवस्थित करने के लिए प्रमाण 
की अपेक्षा होती है । प्रकृत में अस्ति-नास्ति का विचार एकमात्र स्वलक्षण विषय है, 
सामान्य लक्षण नहीं, क्योंकि सामान्य लक्षण में पुरुषों का विशेष आदर नहीं। अथवा 
स्वलक्षणतत्त्व हो अर्थृ-क्रियाकारी होता है, सामान्य लक्षण नहीं। सामान्य लक्षण को 


“विचारणा से कोई लाम नहीं, स्वलक्षण स्वरूप विचार के अनन्तर विशेष खूप में | 


४ स्तर 
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वार्तिकालङ्का रः 
कालं तत्स्वभावं वा प्रपद्यते प्रमाणमिति न सामान्ये वृत्तिः प्रमाणस्येति न तत्र प्रमाणम्‌ । 
अथ सामान्यानववोधे कथं तदेवेदमिति ज्ञात्वाप्र वर्तते । न ! खामान्यानव बोषेऽप्य- 
त्यन्ताभ्यासात्‌ प्रवत्तंनात । अथ तत्रपि सामान्यमेव प्रवत्तेकम्‌ । अज्ञातस्य प्रवत्तकत्वा- 
ज्ञानात्‌ । ज्ञानेऽपि तस्प यदि स्वलक्षण न ज्ञायते न प्रवत्तेते । स्त्रलक्षणज्ञाने तु स!मान्या- 
परिच्छेदेऽप्यम्यासात्‌ । ततस्तत्राप्रब्तेकत्वात्‌ तदुन्पुखत्वाथावाच्च न सामान्ये 
ज्ञानं प्रमाणम्‌ । 

भवतु वा प्रवर्तकत्वम्‌, तथापि तदुन्भुखत्वाभावाच्चतच प्रमाणम्‌ । स्वसंवेदनेन 
तु ग्रहणे स्वलक्षणमेव तदिति स्वजक्षणविषयमेव प्रमाणप्‌ । पदा तु पुनरद्देतं तदा न 
सामान्यम्‌ । तत्र च स्वलक्षणप्रतिपत्तेरूध्वेम्‌ अन्यद्वेति व्यपदेश. । 

'अवित्‌' न विद्यते विदस्यति अवित्‌ । कव ज्ञाते स्वलक्षणे तज्जानमिति। न खलु 
पूर्वोत्तरभावे प्रमाणं येन स्वलक्षणज्ञानादुतरकालमेतदिति विलक्षणता वा प्रतीयते । 
स्वलक्षणमेवात्र सर्वत्र ज्ञाने प्रतीयते । न च भेद इति । 

किमथेन्त हि प्रत्यक्षानुमानभेदो वाह्यविज्ञानभेदश्च भगवता निर्दिष्ट: | संक्लेशब्य- 

वातिका ले ङ्का र व्याख्या 
निखरता है, जिससे मनुष्य को अपनी प्रवृत्ति-निवृत्ति में पूर्ण सहयोग 
लिए सामान्य लक्षण में प्रमाण को प्रवृत्ति ही नहीं होती । 

यदि प्रमाण की प्रवृत्ति सामान्य ( समान पदार्थों के धर्म ) की सिद्धि में नहीँ | 
होती, तब पदार्थो को समानता ( समानरूपता ) के आधार पर जो 'तदेवेदम्‌-इस | 
प्रकार का प्रत्यभिज्ञा ज्ञान होता है, वह फंसे ? और उसके द्वारा प्रवृत्ति क्योंकर होगी? 
इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि सामान्य पदार्थ का ज्ञान न रहने पर भी पूर्वाभ्यास के 
द्वारा प्रवृत्ति हो जाती है । यदि वहाँ भी सामान्य पदार्थ को ही प्रवर्तक माना जाता है, 
तब अज्ञात सामान्य तो प्रवर्तक हो नहीं सकता । ज्ञात सामान्य पक्ष में भी जब तक 
स्वलक्षण का ज्ञान न हो, तब तक प्रवृत्ति नहीं होती । स्वलक्षण करा ज्ञान यदि है, तत्र 
सामान्य लक्षण का ज्ञान होने पर भी अभ्यास के आधार पर प्रवृत्ति हो जाती है। 
फलतः एसे स्थल पर प्रवतेक न होने के कारण सामान्य ज्ञान प्रमाण क्योंकर होगा? 
यदि सामान्यज्ञान को प्रवतंक भान भी लिया जाय, तब भी सामान्योन्मुखता किती 
की प्रवृत्ति होती, अपितु विशेषोन्मुख ही होती है, अतः सामान्य-ज्ञान को प्रमाण | 

मान सकते | स्वसंवेदन के द्वारा ग्रहण मानने पर वह स्वलक्षणरूप ही होता है, फलतः 
स्वलक्षण विषयक ज्ञान ही प्रमाण है । अद्वैतवाद में तो “सामान्यलक्ष णमन्यत्‌ स्वलक्षण 
मन्यत्‌” ऐसा शब्द-प्रयोग भी नहीं हो सकता । 

“अचित्‌? पद का अर्थ है--न विद्‌ अस्य’ अर्थात्‌ भविज्ञात। स्वलक्षण का ज्ञान 
हो जाने के अनन्तर ही सामान्यलक्षण का ज्ञान होता है--ऐसा पीर्वापर्य कहाँ निश्चित 
किया गया है ? अर्थात्‌ सामान्यलक्षण सामाध्यलक्षण के ज्ञान में अज्ञातस्वलक्षण का 
भान नहीं होता--ऐसे कथन में कोई प्रमाण नहीं । अतः अज्ञात स्वलक्षण ही अनुमाना- 
दिज्ञानों में प्रतीत होता है, उसका भेद नहीं । यदि अनुमान ज्ञान में प्रत्यक्ष के समान 
अज्ञात स्वलक्षण का ही भान होता है, तब प्रत्यक्ष और अनुमान का भेद एवं बाह्य 
विज्ञान का भेद भगवान्‌ ने क्यों निर्दिष्ट किया ? इस प्रश्न का उत्तर है--'अभिप्राणत्‌ _ 
अर्थात्‌ अनुमान ज्ञान अविसंवादी होने के कारण प्रमाण माना गया है। बाह्य विज्ञान | 
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तडत्‌ प्रमाण सगत्रान्‌ अभूतविनिवृत्तये । 
सूषा! साधनापद्या तता चुक्ता प्रमाणता ॥ ९ ॥ 
अविसंवादितार्थवोधकत्व और अज्नातार्थ प्रक्राशकत्वरूप द्विविथ प्रमाणता से युक्त 


त 


डा 


वार्तिकालङ्कारः 
वदाने चेत्याह--'अधिवायात्‌' अविसंवादाच्च । विनेयज्ञानाशिप्रायात्‌ तमपेक्ष्य स्वसंवेद- 
नमेवेक प्रत्यक्षं प्रमाणं नापरम्‌, प्रपञ/चविनेयानरोधात्‌ ! यथा यथा विनेयानां तत्त्व- 
मार्गानुप्रवेश: सम्भवी तथा त तो देवानेतिन विरोघः। कुत एतत्‌ 'स्वलक्षण- 
विचारतः । £ णं † विज्ञी यते । नाह्वैता दपरस्तस्वसस्ति। तदेव क्रमेण 









(६) भगवतः प्र 


ण देशक्ालावक्षद्गतौ ॥२२६॥ 
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था 


एयोहि व्यबद्गारमांत्रेण प्रामाण्यम्‌ , न 


भगवतः, तद्धि पर्‌ प्रमाणम्‌ । अत्रोच्यते ~ 





वातिकालङ्का र-ञ्याख्या 
वासना-वासित विनेयों ( शिष्यों ) की अपेक्षा को ध्यान में रख कर भगवान्‌ ने अनुमान 
को भी प्रमाण मान लिया है। वस्तुतः स्वसंवेदनास्मक एकमात्र प्रत्यक्ष ही प्रमाण है, 
अन्य कोई ज्ञान प्रमाण नहीं । अनुमानादि प्रपञ्च शिष्यों के अनुरोध पर किया गया 
है । जिस-जिस मार्ग से अधिकारी जनों का तत्त्व-मार्ग में अनुप्रवेश हो सके वही कल्प 
भगवान्‌ अपनाते गये हैं, अतः किसी प्रकार का विरोध उपस्थित नहीं होता [ वेदिक 
अद्वैतवादियों ने भी इस तथ्य का दर्शन किया था— 
यया यया भवेत्पुंसां व्युत्पत्ति! प्रत्यगात्मनि । र 
सा संव प्रक्रियेह स्यात्साध्वीत्याचायंभाषितम्‌। (पञ्चद-८।७३) ]1 
अनुमान क्वे विषयीभूत सामान्यलक्षण पर विश्वाश क्यों नहीं ? इस प्रश्नका 
उत्तर है-“'स्वलक्षणत्रिचारतः” । विचार या तक एक ऐसा संहारक अस्त्र है, जिसका 
प्रयोग करने पर काल्पनिक विषयवस्तु बिखर कर रह जाती है, एकमात्र स्वलक्षणतत्त्वं 
ही अर्थक्रियार्थी विचारको के हाथ लगता है। अद्वैततत्त्व से भिन्न अन्य कोई तत्व है 


ही नहीं । उसी अद्वैत तत्त्व का विचार भगवान्‌ (बुद्ध) कर रहे हैं। किसी बस्तु अक्रमेणं 
(युगयंत्‌ ) विचार सम्भव नहीं । 


६. भगवान्‌ ( वृद्ध ) को प्रमाणता 

वस्तु का स्वलक्षणतत्त्व विज्ञान से बाहर है, अतः उसका स्वसंवेदन कयोंकर 
होगा ? ऐसा प्रश्‍न नहीं कर सकते, क्योंकि बाह्यतंत्र और अन्तरता का व्यवहार देश- 
वहीं ह मया से होता है । स्वलक्षण विज्ञान का स्वरूप है, उसमें देश-काल सङ्गत 

शक गान्‌ में प्रमाणता. कैसे ? प्रत्यक्ष और अनुमान में तो व्यवहारतः 
प्रामाण्य सिद्ध हो जाता है, भगवान्‌ में नहीं। 

न तढ्वत्‌ प्रमाणं भगवान्‌” । अर्थात्‌ संवादी या अज्ञातार्थेविषयक आर्यः 


७४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 


होनें के कारण भगवान्‌ वृद्ध प्रमाण माने जाते हैं, क्योंकि उनके हारा उपदि दुःखादि- 
रूप चार आयंसत्य अविसंबादी और प्रमाणान्तर से अज्ञात हैं। नमस्कार-इलोक में 
भगवान्‌ के लिए जो प्रमाणभुताय कहा गया है, वहाँ भुतपद का ग्रहण अभूत (ईश्वरादि 
नित्य) के निवृत्ति के लिए किया गया है अर्थात्‌ ईश्वरादि नित्य पदार्थो को प्रमाण नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि प्रमाणता सदैव साधन-सापेक्ष (जन्य) ही होती है । वुद्ध की 
प्रमाणता में तायित्वादि साधनों का निर्देश क्रिया जायगा ॥ &॥ 
नित्यं प्रम'णं नेवास्ति प्रासाण्यादू वस्तुसद्शते! । 
ज्ञयानित्यतया तस्या अध्रोव्यात्‌ क्रमजन्सनास्‌ ॥ १० ॥ 
वातिकालङ्कारः 
तथागतो हि भगवान्‌ | तद्वानिति कृत्वा प्रत्यक्षलूप एव भगवान्‌ प्रमाणं पश्चात्‌ 
प्रतिपादयिष्यते । कुत एतत्‌ प्रतीयते । तदाह--अञ्चुत विनिवृत्तये । 
श्रान्तिनिवृत्त्य्थंम । यतस्तस्य भगवतो 'भूतोत्रित'स्ततः स एव सर्वज्ञो नापरस्तथा 
च प्रमाणम्‌ । आह च--'साधनापेक्षा ततो युक्ता प्रमाणता'। भगवत एव न वेदस्य। 
वेदस्य हि न किञ्चिदर्थ॑सम्बन्धे प्रमाणम्‌ । अस्य लु भूतोजितरेव प्रमाणं प्रमाणविषये। 
अन्यत्र तु वक्ष्यामः । - _ 
अथवा परमार्थतस्तद्वदद्वेताववोधादेव प्रमाणं भगवानपि न सर्वार्थपरिज्ञानतः। 
सर्वाथ परिज्ञानन्तु लोकव्यवह।रेण सांवृतमेव । तथा चोक्तं 'अद्वयं यानमृत्तमम्‌’ । 
(७) ईइ्वरादेरप्रमाण्यम्‌- 





(१) नित्यानित्ययोरप्रमाणता . हु 
ननु यदि प्रत्यक्षानुमानयोरप्रमाणत्वात्‌ स्वंज्ञ एव प्रमाणं तदा नित्य एवेश्वयादिक्षो 


ज्ञाता प्रमाणम्‌ । वेदो वा नित्यः प्रमाणम्‌ । ततः किमन्यान्वेषणे नेत्याह--नित्त्यं प्रमाणः 
न्ने वास्ति । की 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 
सत्य का ज्ञान रखने के कारण भगवान्‌ तथागत प्रमाणभूत हैं । भगवान्रत्यक्षरूप प्रमाण 


हैं--यह आगे चल कर कहा जायगा । 

भगवान्‌ को प्रमाण क्यों कहा गया ? इस प्रश्‍न का उत्तर है-“'अभूतविनिवृत्तये”। 
अर्थात्‌ भ्रान्ति निवृत्त करने के लिए भगवान्‌ को प्रमाण कहा गया है । भगवान्‌ कौ उक्ति 
(उपदेश) सत्याथंक है, अतः वह ही सववज्ञ है, अन्य नहीं, इस प्रकार भगवान्‌ प्रमाण है। 
प्रमाणता स्वतः नहीं, परतः ( साधन-सापेक्ष ) मानी जाती है, अतः बुद्ध की प्रमाणता 
जिस साधन से सिद्ध है, वह साधन वेद में न होने से वेद प्रमाण नहीं हो सकता। शब्द 
का बाह्य अर्थ से कोई सम्बन्ध नहीं-य्रह विगत पृ० १३ पर कहा जा चुका है। बुद्ध 
की सत्यार्थोक्ति ही सर्वज्ञता में प्रमाण है। बुद्ध की प्रमाणता में प्रमाण कहा जायगा। 

अथवा परमार्थतः अद्वैतावबोघ से युक्त होने के कारण भगवान्‌ भो उक्त बोष कै 
समान ही प्रमाण है, सर्वज्ञता के कारण नहीं, क्योंकि सर्वार्थ परिज्ञान भी लोकव्यवहा- 
रानुरूप सांवत ही है, जैसा कि कहा गया है--“अद्गयं ज्ञानमुत्तमम्‌” । 


७ ईश्वरादि की अप्रमाणता-- त है 
: शङ्का-यदि प्रत्यक्ष और अनुमान मुख्य प्रमाण नहीं, अपितु कोई सवैज्ञ ही प्रमाण 


हैं, तब नित्य ईश्वर सर्वज्ञ होने से श्रमाणसिद्ध होता हैं अथवा नित्य वेद प्रमाण हो 


जाता है, अन्य ( बद्धादि ) को प्रमाण मनाने की क्या आवश्यकता ? 
समाधान-- “नित्यं प्रमाणं नैवास्ति” । अर्थातु उत्पत्ति-रहित नित्य पदार्थ की 


तोकः १० ] प्रमाणसिद्धिः ७ 


नित्य पदार्थो को प्रमाण नहीं माना जा सकता, क्योंकि प्रमाणता में सद्रूप 
(अर्थेक्रिवाकारी) पदार्थ के ज्ञान को अपेक्षा है और ज्ञेय पदार्थों के अनित्य होते के 
कारण ज्ञान भी अनित्य होता है । जिस ज्ञेय से जन्य ज्ञान क्रमजन्मी अर्थात्‌ युगपत्‌ न 
होकर क्रमशः उत्पन्न होते है, उस ज्ञेय पदार्थं को नित्य नहीं कहा जा सकता ॥१०॥ 

वातिकालङ्कारः 

नित्त्यादुत्त्तिविश्लेषादपेक्षाया अयोगः । न खलु सदा स्थायि नित्यं प्रमाणमस्ति 
प्रमाणाभावात्‌ । किञ्च, वस्तुसतो गतिः प्रमाणं न यस्य कस्यचित्‌ । न च वस्तु संदा 
विद्यते । येन गतेः सवं दा भाव: | ततो ज्ञेयानित्यतया तस्या अपि अध्रोव्यम्‌ । 

लन्‌ ज्ञेयानित्त्यतया ज्ञानमनित्त्यमिति कुतः। ज्ञेयरूपे व्यापारो वा प्रमाणत्वं ज्ञेयं= 
रूपादुत्पत्तिस्तत्स्वभावता वेति न पक्षान्तरसम्भवः। अत्र व्यापृतस्याव्यापृतस्य वां यदि 
न विशेष: कथं व्यापारेतरविवेकः । 

अथ दर्पणस्थानीयं तद्‌ यो य एवार्थः सन्निहितः स एव प्रतिभातीति चेत्‌। 
अर्थ एव तहि स्वसामग्रोतस्तथा भवति न ज्ञातुर्थ्यापारः । 

अथ निश्चलोन्मिषितलोचनोऽपि समापततोऽर्थान्‌ क्रमेण पश्यति । न कदाचिदपरा- 
परविलक्षणश्यापाररूपता परोपलक्ष्यते, तथा तस्यापि । अत्रोच्यते 
व्यापारण्बक्षु पस्त त्राप्यन्वयव्यतिरेकतः । नान्वयव्यतिरेकित्वं स्थाणोनित्यस्य विद्यते ॥२२७॥ 

तस्मादर्थं एवायम्भूतो नास्य ग्रहणे व्यापारः कस्यचिदिति थं प्रमाणम्‌ । 

वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

अपेक्षा ही नहीं, क्योंकि सदातन ( स्थायी ) नित्य वस्तु प्रमाण नहीं हो सकती, क्योंकि 
उसके प्रमाण होने में कोई प्रमाण नहीं । दूसरी बात यह भी है कि सत्‌ ( अर्थ क्रिया- 
कारी ) वस्तु से जनित गति (ज्ञान ) ही प्रमाण होता है, जैसे-तैसे पदार्थे का ज्ञान 
प्रमाण नही माना जाता । अर्थकियाकायी स्वेदा नहीं रहती कि उसका ज्ञान भी सदा 
रह जाता । ज्ञेय ( प्रमेत्र ) वस्तु के अनित्य होने से उसका ज्ञान भो अश्नूव ( अनित्य ) 
होता है । ज्ञेय के अनित्य हाने से उक्षक़ा ज्ञान भो अनित्य होता है-ऐसा क्यों ? इस 
प्रश्‍न का उत्तर यह है क्रि प्रमा को करणता का नाम प्रमाणता है, करणता तीन प्रकार 
की होती दै-(१) कुठार का काष्ठ पर उद्यम।न-नियातनरूप व्यापार कुठारगत 
करणता, (२) इन्द्रियार्थसन्निकर्ष से उत्पत्ति ज्ञानगत करणता, अथवा (३) ज्ञ.नस्व रूप 
अर्थ-सादृश्यात्मक करणता ज्ञान को । इनसे अतिरिक्त कोई ओर पक्ष करणता का सम्मव 
नहीं । यहाँ यदि व्यापृत ( उद्यमन निपातन-युक्त ) और अब्यापृत (उद्यमनादि-रहित) 
कुठार में कोई अन्तर नहीं, तब व्यापार और अव्यापार का विवेक क्योंकर होगा ? 

शङ्का--यदि ज्ञान दर्पण के स्थान पर है, जो-जो पदार्थ उसके सन्तिहित होता 
है, वही-वही पदार्थ प्रतिबिम्बित या प्रतिमात होता है-ऐसा माना जाता है, तब 
विषयवस्तु ही अपनी सामग्री से प्रतिभात हो जाता है, वहाँ ज्ञाता पुरुष का व्यापार 
अपेक्षित नहीं होता । इसी प्रकार जहाँ निश्चल ( निर्व्यापार व्यक्ति आँख खोल कर 
बिभिन्न पदार्थों को क्रमशः देखता है 'वहाँ उसे भिन्त और कोई व्यापार प्रतोत नहीं 
होता, वैसे हो प्रकृत में भी व्यापारान्तर की अपेक्षा क्यों होगी ? 

समाधान--वहाँ पर भी अन्वय-व्यतिरेक के आधार पर चक्षु का व्यापार सिद्ध. 

[होता है, वह ब्यापार किसी स्थायी नित्य पदार्थ का नहीं हो सकता ॥ २२७ ॥ 
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वातिकालङ्कारः 
अथ सोऽर्थो भवतु प्रमाणं स तु तत्सम्बन्धीति तेन ज्ञात उच्यते । नैतदुपपन्नं यतः- 
सम्बस्धो$न्वयपूर्वेण व्यतिरेकेण सिध्यति । नित्त्यस्याव्यतिरेकस्य कुतः सम्बन्धसम्भवः ।॥1२२५॥ 
न खलु नित्त्यमव्यतिरेक॑ क्वचिदुपयोगीति शक्यं विज्ञातुम्‌ । अथ तेन दर्शंनादुपः 
योग! । न तु तदेवेदं परिचोदित” कथन्तेनेति । तस्मिन्‌ सति तथाभूतमिति तैनेस्युच्यते 
क्लाकाशादिष्वपि तदिति कथं स एव द्रष्टा । आकाशस्य तद्थंनिदेशाभावात्‌ स एव द्रष्टा 


नाकाशादि!। 
मिर्दशों वचनं तस्मादेतदेव कुतो मतम्‌ । सर्वंथाऽव्यतिरेके च कारणत्वं न वध्यते ॥२२९॥ 


भतीतानागतो योऽर्थः स कथं प्रतिभासते । अतीतत्वेन विज्ञानमित्यतीतं कथम्भवेत्‌ ॥२३०॥ 
न च दपंणसंक्रान्तिरतीतादेः कथम्न च । प्रतिभासस्तथाभूतो दप्पंणे सति सम्भवी ॥२३१॥ 
प्रतिभासो न निस्यस्य कार्यंमित्युदितं पुरः। आकाशादेरपि प्राप्तं तदथंग्रहणन्न किम्‌ ॥२३२॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
नित्य पदार्थं का स्वभाव ही ऐसा है क्रि उसका किसी वस्तु के ग्रहण में व्यापार 
सम्भव नहीं, तब वह प्रमाण वय्नोंकर होगा ? 
ङ्का-नित्यज्ञानवान्‌ इश्वर का ज्ञान भी प्रमाण है। यद्यपि वह विषय से 
जनित नहीं, तथापि विषय-सम्बन्धी अवश्य है । 
समाधान--वैसी शङ्का भी युक्तियुक्त नहीं, क्योंकि ज्ञान का विषय के साथ 
सम्बन्ध अन्वय-व्यतिरेक से ही सिद्ध होता है, नित्य पदार्थं का व्यतिरेक (अभाव) 
होता नहीं ? तब उसका विषय के साथ सम्बन्ध क्योंकर सिद्ध होगा ? ॥ २२८॥ 
नित्य पदार्थं का कहीं व्यतिरेक महीं, अतः वह कहीं उपयोगी होता है-एंसा नहीं 
जाना जा सकता । 
शङ्का - शब्द नित्य है, क्योंकि उसके द्वारा उत्पन्न ज्ञान श्रोता पुरष को होता है, 
अतः शब्द यदि उत्पन्न होते ही यष्ट हो जाता है, तव वह दूरस्थ व्यक्ति के श्रोत्रों तक 
कैसे पहुँचेगा ? और अथं-बोध करायेपा ? इसी आशय से महदपि जेमिति ने सूत्र बनाया 
है--'नित्यस्तु स्वाद्‌ दर्शनस्थ पराधंत्वातू/ (जै सू० १।१।१८ ) । इसी प्रकार नित्य 
और सर्वज्ञ ईश्‍वर ने दर्शन ( ईक्षण ) किया--“'तदेक्षत बहुस्यां प्रजायेय” (छां० इ० 
६।२।३ ) नित्य तत्त्व में ही 'तदेवेद' ऐसी प्रत्यभिज्ञा होती है, अतः वही द्रष्टा ज्ञाता 
भोक्ता होता है । नित्य तो आका भी है, बह द्रष्टा क्यों नहीं ? इस प्रश्‍न का उत्तर 
यह है कि आकाश दृष्ट अर्थ का निर्देश नहीं कर सकता और ईश्वर निर्देश करता हैं। 
समाधान-~-निर्देश नाम है वचन-प्रयोग का । नित्य ईश्वर में वचन-हेतुत्व सिद्ध 
नहीं होता, क्योंकि नित्य पदार्थ का कहीं व्यतिरेक ( अभाव ) न होने से वचनादि के 
साथ उसका अन्वय-व्यतिरेक क्योंकर होया ? अन्वय-व्यतिरेक के बिना वचनादि की 
करणता नित्य पदार्थ में अव्यवसित नहीं होतो ॥ २२९ ॥ थतोत और अनागत पदार्थों 
का ज्ञान ईश्वर को क्योंकर होगा ? अतीतत्वेन उसका भाव मानने पर वह अतीत 
क्योंकर होगा ? ॥ २३० ॥ ज्ञान दर्पण के स्थान पर प्रतिष्ठित किया गथा है दर्पण में 
अतीत और अनागन विषय का भी प्रतिबिम्बित नहीं होता । दर्पण के विद्यमान होते 
पर भी असद्भूत वस्तु का उसमें प्रतिभास सम्भव नहीं ॥२२१॥ ईश्‍वर नित्य है, ठपका 
ज्ञान भी नित्य है। नित्य ज्ञान में विषय का प्रतिभास नित्य का कार्य नहींहो 


सकता--यह पहले ही कहा जा चुका है । आकाश भी नित्य है, अतः उसमें भो विषय 


ब्र 
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नित्यादुत्पत्तिबिइ्लेपादपेक्षाया अयोगता । 
कथंचिन्नोपकायत्दादनित्येड्प्यप्रमाणता ॥ ११॥ | 
नित्य ईश्वर से ज्ञान की उत्पत्ति युक्ति-यृक्त नहीं, क्योंकि वह सर्वथा समर्थ है, 
अतः समस्त एक काल में उत्पन्न कर देगा । सहायक सामग्री की अपेक्षा भी क्रमशः ज्ञान 
वात्तिकालङ्का रः 
सर्वाथंदरशंने तस्थ वचसोऽरथः क उच्यते । तदनन्तरभावित्वं नियतं चेन्न गम्यते ।।२३३॥ 
सर्वा्थंदशेनायातः शब्दः सर्वस्य वाचकः । विवक्षानियमो नाम न नित्त्यस्योपपत्तिमान्‌ ॥१२४॥ 
वितक्षास्ताः पृथग्भूता दर्शनानि तथा पृयक्‌ । कनैकता भवद्‌ द्रष्टुः प्रमाणं स च वः कथम्‌ ॥२३५॥ 
तिवक्षितस्य दृश्यस्य स एव ग्राहको यदि। विवक्षिततदन्यस्य कथमेकत उद्ग्रहः।।२३६॥ 
्रत्यक्षानुमयोरेवमेकता केन नोच्यते । परमार्थत एकत्वं तयोरपि मतं यदि॥२३७॥ 
क्रमेण युगपद्‌ वापि न भेदोऽस्ति तयोरपि । क्रमेणँवैकरूपत्वं प्रमाणेन प्रतीयते ॥२३५॥। 
तेनान्येन च यद्‌ वस्तु ज्ञात्रैकत्वे त मीयते । तदेकमिति कि सत्त्यमतत्त्यत्वे वृथा वचः ॥२३६॥ 
झथापि स स्वयं ज्ञात्रा सरवयात्मावगम्यते । केनेष गम्यतापेवमिति वाङमात्रमेव सः ।।२४०॥ 
न स्वसंबेदनादन्यदिति पूर्व प्रसाधितम्‌ । ततो न परमार्शोऽसावीश्रो नापि संवृतिः ।।२४१॥ 
अथापि स्याद्‌ यद्यपि ज्ञान ज्ञेयानित्यतया वा नित्यं यस्तु ज्ञाता स नित्त्यः। 
न चान्यस्थानित्यत्वेऽन्यस्थापि तदिति युक्तम्‌च्यते । क्रमजन्मनो ज्ञानस्य ज्ञेया नित्यत्वेन । 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
प्रयुक्त क्यों नहीं होती है ॥ २३२ ॥ यदि ईश्वर सर्वार्थदर्शी है, तब उसके 
वचन का अर्थ बया होगा ? जिस बस्तु के ज्ञान के अनन्तर जो शब्द-प्रयोग होता है, उस 


> 


शब्द का वही अर्थ है--ऐपा नियम प्रतीत नहीं होता ॥ २३३ ॥ सर्वार्थ दर्शन से जनित 
द्‌ 


४ होगा। त्रिवक्षा का नियम नित्य ईश्वर के लिए उपपन्न नहीं 


होता ॥ २३४ ॥। प्रत्येक शाब्द की त्रिवक्षा भिन्न और उसके अर्थ का दशन भिन्न है, 

तव द्रऽ्टा की अनेऊता क्यों नहीं ? फिर वह आपका प्रमाण बुत कंसे ? ॥ २३५ ॥ यदि 

विविक्षित विषय का ही वह ग्राहक है, तब विवक्षिताविवक्षित समस्त पदार्थो का एक 
१) ?। 


ज्ञाता वह क्योंकर होगा ? ।। २३६॥ यदि ईश्वर का एक ही ज्ञान सन्निहितासन्निहित 
होती है। यदि उन दोनों की भो परमार्थत, एकता ही है, तब किसी एक दर्शन ने भी 
उन दोनों की एकता का समर्थन क्यों नहीं क्रिया ?।। २३७॥ प्रत्यक्ष में अनुमान का 
भेद, उप भेर का भेर --इस प्रकार भेद-प रम्प रा न क्रमशः रह सक्तो है और न युगपत्‌ । 
बैसे ही अनुमान में प्रत्यक्षःभेद-परम्परा नहीं रह सकती । क्रमशः विन्यस्त भेदों में एक- 
रूपता ही भेइ-प्राहक़् प्रमाण से प्रमाणित होतो है ॥ २३८ ॥ जिस ज्ञाता पुरुष को 
ईश्वरगत एकत्व का प्रमा-बोध उत्पन्न नहीं हुआ, उसका 'एक एवेश्वरः' ऐसा कहना 
क्या सत्य है ? यदि असत्य है, तब उसका वचन मिथ्या है ॥ २३९॥ प्रत्येक ज्ञाता 
पुरुष स्वात्मा को जानता है, परमात्मा को नहीं, तब अज्ञात ईश्वर का प्रतिपादन 
वाङ्मात्र है ।। २४० ॥ स्वसंवेदन ज्ञान से अन्य (अपने से भिन्न ) तत्त्व का नहीं 


ह पहले ही कहा जा चुका है, फलतः ईश्वर न परमाथसिद्ध होता है और न 
सांवृतिक ॥ २४१ ॥ ८३ 


शक्का-यद्यपि ज्ञेय वस्तु की अनित्यता होने के कारण ज्ञान अनित्य है । तथापि 
जो ज्ञाता है, वह नित्य है, अन्य के अनित्य होवे से अन्य पदार्थ अनित्य नहीं हो सञ्चता।. 


७६ संभाष्यं घ्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः { 


उत्पन्न नहीं कर सकता, क्योंकि ईश्वर पद्मपलाश के समान निलिप्त है, सहायक 
सामग्री से उपकृत नहीं हो सकता । ईश्वर को अनित्य मानने पर भी उसमें प्रमाणता 
सम्भव नहीं ११॥ 
वातिकालङ्कारः 
नित्त्यादुत्पत्ते रयोगात्‌ । नित्त्यं व्याषि चाकाशक्ल्यं न कस्यचित्‌ कारणमिति प्रति- 
पादितम्‌ । तेनेव च स्वरूपेण यदि जनयति सर्वदा जनयेद्‌ विशेषाभावात्‌ । विशेषे 


चानित्त्यत्वम्‌ । 
अथाविशेषेऽपि सहकारिभावाभ्यां कार्यस्य क्रम इति चेत्‌, न अपेक्षाया उपयोगात्‌ । 


यदि सहकारिणामेवान्वयव्य्रतिरेकित्वं तेषामेव कारणत्वन्न तु तस्य । तस्यापि तदपेक्षया 
कारणत्वमिति न युक्तम्‌ । अपेक्षमाणस्य तदितरावस्थयोविशेषाभावात्‌ । अपेक्ष कत्वं न 
प्रतीयते स्वयमपरेण वेति वचनमात्राद्‌ यदि परमेतत्‌ प्रत्येयम्‌ । अत एवाह-अपेक्षाया 
अयोगतः । नित्त्यं हि सदेकरूपमपेक्ष्यमाणेनोपक ्तु' न शक्यम्‌ । न हि तत्रानुपका रिणस्ते- 
नापेक्ष्यताम्‌। एवन्तहि अनित्यं भविष्यति प्रमाणं न तु दानादिसाधनापेक्षम्‌ । वै राग्यै- 
इवर्ययोगस्य पूर्वेपुवंसजातिकारणादुत्पत्तेे तत्‌ कदाचिइन्यथाभूत सदन्यथोत्पत्तिमत्‌। 
अत्रोच्यते-कथ्चिन्नो पार्यं त्वाद्‌ । अनित्त्येऽपीशवरेनास्ति प्रमाणता, न तत्‌ प्रमाणम्‌। 
कुत एतत्‌, 'कथ्चिन्नो पक्रार्यत्वात्‌' । यो हि कथञ्चित्‌ केनचिदुयक्रिप्रते उपहन्यते वा। 
तस्य रागाद्यनुभवे रागादिप्रतिपक्षावबोधादिसम्भवे तद्देशना । सत्वस्नेहेन करुणया च 
देशनासम्भवात्‌ प्रमाणन्तद्‌ भवति लोकस्य, न स्वरूपसत्तामात्रात्‌। न च तस्येयं 
व्युत्पत्तिः न ह्यलण्डितः पण्डितो भवति । 


. वातिकालङ्का र-व्याख्या 
समाधान--नित्य पदार्थे से किसो को उत्पत्ति का विश्लेष ( अभाव ) है। आशय 
यह है कि नित्य पदार्थं आकाश के समान किसी कार्य का कारण नहीं हो सकता--यह 
सिद्ध किया जा चुहा है । नित्य वस्तु यदि किसो कार्य को जन्म देती है, तब सदेव हो 
जन्म देती रहेगो। यदि उपमें कोई विशेषता का आधान किया जाता है, तव बह नित्य 


न रह कर अनित्य हो जाती है । 
शङ्का-विशेषता का आधान न करने पर भो सहकारी सामाग्रो के भावाभाव 


पर कार्यों का क्रम बन जाता है, ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि यदि सहक्रारो के आधार 
पर हो सब व्यवस्था हो जाती है, तब नित्य ईश्वर की क्या आवश्यकता ? कु 
सापेक्ष ईश्वर कारण है--ऐसा क्यों न मान लिया जाय ? 
समाधान--ईश्वर निरपेक्ष है, उसमें अपेक्षणीय सामग्री के सम्बन्ध से कोई 
विशेषता नहीं आ सकती--“अपेक्षाया अयोगतः” । र 
ईश्वर को अनित्य मान लेने पर भी उसमें प्रमाणता (जगत्कारणतादि) की सिद्धि 
नहीं की जा सकती। ईश्वर सहकारी सामग्रो से उपकृत होकर क्रमशः क/यंकारी होगा-- 
ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि शाणादि के का कुठार को घार जसे तेज की जा हैं, 
वैसे ईश्वर में कुछ नहीं किया जा सकता, क्योंकि जो पदार्थ सहकारी कारणों के द्वारा 
सक्षम या अक्षम किया जा सकता है, वहाँ ही सहकारी सामग्री सफल होती है, किन्तु 
ईदवर में वह निष्फल है । राग-द्वेबादि का अनुभव कर राग-द्वेषादि की निवृत्ति के लिए 
उसकी प्रतिपक्ष-भावनाओं (विरोधिभावनाओं) का उपदेश कर सकना जेसा कि कहां 


गया है-“'वितर्कबाघने प्रतिपक्षभावनम्‌ 


” (यो. सू. २।१।३३) । दुःखी जीवों पर से F 
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वातिकालङ्कारः 

अथ स्वभावासिद्धिन्तस्य सकलपरिज्ञानम्‌ । अयुक्तमेतत्‌। रागादीनामननुभवे 
कथं संसारप्रपंचस्वलक्षणावबोधः । अनुभवे संसार्येवासाविति कथं प्रमाणता । न रागा- 
द्यवबोधादेव रागादिप्रपंच प्रतिपक्षदेशना रागादियोग एव सर्वज्ञता अविनाशिताऽतुल- 
शक्तियोगश्चेति स एव प्रमाणम्‌ , तदप्ययुक्तम्‌ । 
राएःदिप्रतिपक्षस्य देशवाव्यवंता भवेत्‌ । रागादियोगेऽपि यदि भवेदेश्वयंमच्युतम्‌ ॥२४२॥ 

_ अथ वस्तुवृत्तमेतन्न रागादियो गितामँश्वयंसम्भवस्ततस्तप्प्रतिपक्षदेशनेति । 

यद्यत्रं भावनाभावाद वैराग्यादेरसम्भवः । आकस्मिकस्तस्य कुतस्तदेश्वर्यादि सिद्घ्यतु ॥२४३॥ 

न हि यट्वैराग्यादिप्रतिपक्षभावनातो भवतीति ज्ञायते तदन्यथापि भवतीति 


ज्ञायते । कि च ट 
वरप्रदानशक्तिः सा विद्यते तस्य नेदृशो । येनानुष्ठानरहितो ददात्यैश्वयंमथिति ॥२४४।। 


अथ नास्त्येव सा शक्तिस्तस्यान्यापि कथम्मवेत्‌ । अनुप्रहीतुं शक्तेति प्राप्ता तत्राप्रमाणता ॥२४५॥ 

अयमप्यर्थेः । अनित्येप्यप्र माणता न विद्यते प्रमाणमस्मिन्नित्यप्रमाणन्तस्य भावोऽ- 
प्रमाणता । न तत्र प्रमाणमस्तीति यावत्‌ । 

बातिकालङ्का र-व्याख्या 

औय करुणा से उद्वेल्लित होकर हितक्रर देशना करेगा और जीवों के लिए प्रमाणभूत 
सिद्ध होगा । सुख दुःख का अनुभव किये बिना स्वरूप-सत्तामात्र से कोई अनुभवी 
शास्ता नहीं बन सकता जेप्ता लौकिक न्याय प्रचलित है--“न ह्यखण्डितः पण्डितो 
भवति” अर्थात दुःखादि बाधाओं से जो खण्डित (पीडित) नहीं होता, वह कभी पण्डित 
(अनुभवी) उपदेष्टा नहीं हो सकता । 

शङ्का--ईश्वर स्वतः सर्वज्ञ है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि राग-द्वेषादि का 
अनुभव न होने पर संसार-प्रपञ्प्र का वास्तविक स्वरूप प्रकट नहीं होता । यदि ईश्वर 
भी रागादि का अनुभव करता है, तब वह भी संसारी है, अन्य जीवों के लिए वह 
प्रमाण क्यों होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है क्रि रागादि का अनुभव करके ही उन 
का उपदेश कर सकता हैं--ऐसी बात नहीं अपितु रागादि का वियोग होने के कारण 
ईश्वर में सर्वज्ञता, अविनाशिता और अलौकिक शक्ति का योग होने से वह प्रमाण है। 

समाधान--रागादि के रहने पर भी ईश्वर में अच्युत ( अविनाशी ) ऐश्वयों यदि 
साव है, तब रागादि की निवृत्ति के लिए विरोधो भावना का उपदेश व्यर्थं 

॥ २४२॥ 
आ एक वस्तुस्थिति है कि रागादि के रहने पर ऐश्वर्य नहीं रह सकता, 

किन्तु वह ऐश्वर्य स्वाभाविक है । 

समाधान--यदि बैराग्यादि भावना सम्भव नहीं, तब ईश्वर में आकस्मिक एर्व 
क्योंकर सिद्ध होगा ॥ २४३ ॥ जो ( ऐंइवये ) रागादि को प्रतिपक्ष ( विरोधी ) वेराग्य 
भावना से सिद्ध होता है वह उके बिना भी होता है--यह कंसे होगा ? 

दूसरी बात यह भी है कि ईश्वर में वर देने की शक्ति स्वाभाविक माननी होगी, 
जिससे अधिकारी पुरुष में किसी प्रकार के अनुष्ठान के बिना भी वह शक्ति सिद्ध हो 
सकती हे ॥ २४४॥ यदि ईश्वर के भक्तों में कोई ऐसी शक्ति नहीं, तब ईश्वरगत 
एश्वर्य के सन्दिरध हो जाने से प्रमाणता भी निश्चित नहीं हो सकती ॥ २४५॥ | 

ईश्वर को अनित्य मान लेने पर भी उसमें सप्रमाणता सिद्ध नहीं होती, अर्थात्‌ 





४० सभाष्यं प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः ३ | 


वातिकालङ्कार 

| अथाराधनक्रमेण रागाद्युपशमप्रकारेणानुग्रहकायंसौ धर्मोपदेशेनानुग्रहस्यान्यथा | 
कत्तुंमशक्यत्वात्‌ । तदसत्‌ यतः-- श्र 
तदुक्तानष्ठितों लो गनुग्रहः केत गम्यते । तदुक्तागमपात्राच्चेदेवमन्योडन्यसंश्रयः ॥३४६॥ | 
बागमोऽम्रौ तदुक्तत्वादागमाच्च तदुक्तता ! अन्योऽन्याश्चयतस्तत्र कथमेकत रस्थितिः ॥२४७॥ | 
किच-- । 

ईदृशो तस्य सा शक्तिः कारणात्‌ कुत आगता । स्वधाव एप तस्येति कुत एतत्‌ प्रतीयताम्‌॥ ४511 | 
नन्वीदृशी तस्य शक्तिः सर्वदशेनानुग्राहकरूपा कुतः का रणादागता । अत्र वस्तुस्व- । 
भावेरुत्तरं वाच्यं यत एवं भवन्दीति चेत । तथा डइि-- | 
इदमेवं न चेत्येतत्‌ कस्य पर्यनुयोज्यताम्‌ । अस्निदंहति नाकाशं कोऽत्र पर्यनुयोज्यताम्‌ ॥२४९॥ | 


तदेतदसदत्यन्तम्‌ । 


स्वमावेऽध्यक्षतः सिद्धे परेः पर्यनुत्रुञ्यते। तत्रोत्तरमिदं वाच्यं न दुध्टेऽन्‌ पपन्नता ॥२५०॥ | 

न त्वदृश्ये । तथा हि--अत्र वस्तु स्व॑भारवेइत्तरं वाच्यमिति कोऽर्थः प्रत्यक्षादि- 
प्रमाणसिद्धमेतत्‌ । कथमेतदिति न पर्थतुयोगस्य विषयः । यथा प्रत्यक्षेयोपळव्यो वह्निः | 
नो > t 


दाह्यं दहन न पर्यतृयोज्ग्रते हतीति। यदि भूतत्वेन व्योपादि दहेत्‌ । अथ स्वभाद्‌ 
गतिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
ईश्वर के साधक प्रमाणों में साघन-क्षमता ही न 
शङ्का-भक्तों को आराधना के क्रम से भगवान्‌ रागादि का उपशम करके ऐसा : 
धर्मोपदेश करता है, जिसके अनुष्ठान से भक्तों में लोकोत्तर शक्ति प्रकट हो जाती है। 
समाधान-धर्मोपदे श के अनुष्ठान पे भक्तों में लोकोत्तर शक्ति का आविर्भाव 
होता है--ऐसा कसे ज्ञात हुआ ? यदि ईशवरोक्त आगम से वैसा सिद्ध होना माना जाता 
है, तब अन्योऽन्याश्रय दोष प्रसक्त होता है ॥२४६॥ अर्थात ईश्वर की प्रमाणता उसके कशि 
आगम को प्रमाणता और आगम को प्रमाणता ईश्वर को प्रमाणता पर निभंर होने से । 
अन्योऽन्याश्रयता सुव्यक्त है ॥ २४७ ॥ यह भी एक प्रश्न उठता है कि ऐसी लोकोत्तर |. 
शक्ति उसमें किस कारण से उत्पन्न हुई ? उसका स्वभाव ही एसा है--यह मानने | 
पर भी स्वभाव के विषय में भी वही प्रश्न उजागर होता है कि ऐसा निश्चय उ 
प्रमाण से होता है ? ॥२४८॥। 
शङ्का -ईश्वणदि में ऐसी सर्वंदर्शनानुग्राहक शक्ति किस कारण से उत्पन्न हुई? 
इस प्रश्‍न के उत्तर में स्वभाववाद को प्रस्तुत किया जा सकता है कि वह शक्ति किसी 
से उत्पन्न नहीं हुई, अपितु स्त्राभाविकी है। यह एसा क्यों ? ऐसा क्यों नहीं इस 
प्रकार वस्तृ-स्वमाब के लिए किसी प्रकार का प्रश्‍न नहीं उठ सकता कि अगितक्यो 
जलाती है ? आकाश क्यों नहीं ? ऐसा पर्यनुयोग कौन कर सकता द्वे? ॥२४९॥ 
समाधान--प्रत्यक्षत: किसी स्वभाव के सिद्ध होने पर भी लोग जो प्रश्‍न उठा दिया 
करते हैं। उसके उत्तर में कहा जाता है कि 'न इष्डे$नुपपन्नता! । अर्थात्‌ प्रत्यक्ष-दृष्ट 
पदार्थ की अतुपपत्तता कभी सम्भव नहीं 11२५० ।। किन्तु अदृश्य वस्तु के विषय में 
एसा नहीं कहा जा सकता । 
शद्भा--यह जो कहा गया कि “वस्तुस्वभावैरु्तरं वाच्यभू” । इसका क्या. 
अथ ? प्रत्यक्ष-तिद्ध पदार्थ की अनुपपन्नता सम्भव नहीं, जसे कि प्रत्यक्षतः देखा गया 
है कि अग्नि काष्ठादि दाह्य पदार्थों को भस्मसात कर देता है। उसके लिए कोई 
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स्थित्वाप्सिसँस्थासबिशेरार्थक्रियादिघु । 

तिड्रिसिडिव इष्टान्ते संजुयोड्यवा ॥ १२ ॥ 

.(१) स्थित्वः प्रवर्तेमानत्व ( स्थितिपू्वक गतिमत्त्व ), (२) संस्थानविशेषवत्त्वः 

( कम्बुग्रीवादिङप आक्रारविशेषवत््व ) और (३) अथंक्रियाकारित्व ( सप्रयोजनवत्त्व 
या सार्थकत्व )-इच तीन हेतु-प्रयोगों के द्वारा नैयायिकादि ईश्वर को सिद्धि अधिष्ठा- 
तत्व, कर्तृत्व और बुद्धिमत्वरूपेण किया करते हैं--(१) परमाण्वादयः साधिष्ठाना:, 
स्थित्वाश्रवर्त मानत्वाद्‌ रथादिवत्‌ । (२) क्षित्यादय: सकत्‌ काः, संस्थानविशेषवत्त्वात्‌ 
प्रासादादिवत्‌ ! भूभुवरादयः वुद्धिमत्कतु काः, अर्थक्रियाकारित्वात्‌ सरित्सागरादिवत्‌-। 


दो 
क 






इन अनुनान में अधिष्ठाता और कर्ता साभान्य विवक्षित है! या विशेष 
( ईश्वर ) ? प्रथम कल्प में सिद्ध -सावनता और द्वितीय कल्प में रथघटा दिट्टष्टान्त- 
साध्य-विकल या सत्दिग्धसा हो जाते हैं 1! १२॥ १ 


For 


था यस्किविदात्माभिमतविधावः 
'ज्यभ्‌ । इत्थं तथोत्तरं स्याइ विजयी 


(०तात सक्तम । 


ल । ॐ 


TT 
संत्वातविशेषायं क्रियादड: | कार्यात्मानः कथं कार्यात्‌ कारणस्थाप्रश्चिद्धता ॥२५१॥ 

आन्यथान्यद्थ र्‌गस्यानतानं न स्यात्‌ । तथा हि-यद्‌ वस्तु स्थित्त्राः स्थित्वा 
प्रवर्ततेऽभिमतसःवनाय तद्‌ बुद्धिमत्कारणाधिष्डाबाद्‌ । यथा वास्यादिद्वैकीकरणादौ । 


न छल वास्यादयः स्वघमेव प्रवत्तेन्ते । प्रबत्तेने वा भूदा प्रवत्तंतं भवेत्‌ । स्थित्वा त्च 
क्ेत छित प्रवर्तकेत भवितव्यम्‌ । यथायतनं संस्थानविशेषं- 








पारिमाण्डल्यादियोगि तच्चेतनःवंदत्पादितं तद यथा घटादिकम्‌ । तथा यदर्थक्रिपाकांरि 
तञच्चेतचवत्पदाथेग्रेरितम्‌ , तद्‌ यथा घटादयः । अन्राह-~स्थित्वा प्रवृततिक्षस्थानेति । 
वातिकाल द्धा र-व्याख्या 1 


i 
० ७. £ क्र २277 २ 2 ७" EN 
नहीं पूछत एक वह, क्थः जळात है 


: 
4 3 
श 
+ 
1204 
~ 
०५" 
ता 
| नै 
नध 
- 
oe 
<] 
5 
al 
पाए ) 
७०0 
५ शठ 
i क 2 
7 ६४ 
प्र!) 
५ /० 
१७ 
A 
पं 
८] 
3? 
Er 
प्त 
"नप 
॥॥ ४ । 
| 
) 40 
| 
! + 


इ भी अपने स्वभाव से सर्वज्ञ है। इस प्रकार दोनों में 
समाचता 


समाधान--दोनों में सणानता नहीं, क्योंकि अग्नि में भ्रत्यक्ष-सिद्ध दाहकता है 
किन्तु ईश्वर घे शक्ति प्रत्यक्ष-सिद्ध नहीं । अन्यथा कोई भी व्यक्ति अपनो अभिमत वस्तु 
को स्वाभाविक न मानकर कथक्कड-पम्प्रदाय में विजय प्राप्त कर लेगा ? अतः ईश्वर 
को नित्य साना जाय या अनित्य, यह प्रमाण-सिद्ध नहीं होता 
(७) ईश्व र-साघक प्रमाणों का निरास 

शङ्का--(१) स्थित्वाप्रवृत्ति, (६) संस्थानविशेष और (३) अर्थक्रियाकारित्वादि 
साधनों के द्वारा अपने कारणीभूत पदार्थ की सिद्धि क्यों नहीं हो सकती ? ।।२५१॥ 


यदि ईव के कार्यो के हारा उसकी सिद्धि नहीं की जा सकती, तब संसार में धूमादि 
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वातिकालङ्कारः 

य एते कायहेतुत्वेनाभिमता; स्थित्वा प्रवृत््यादयो नेते सम्यग्धेतवः। यत एषु 
सत्स्वपीष्टस्यैव सिद्धि: सिद्धसाधनम्‌ । न च सिद्धः पक्षो भवतीति। असिद्धस्य पक्षत्वात्‌ 
यत्र हि विवादस्तत्साधनाय साधनोपन्यासो युक्तः । कर्मेलक्षणचेतनाघिष्ठितं च सकल? 
मिष्यते। यतः— न्य 

'कमज लोकवे चित्र्यं चेतना मानसं च तत्‌ ।' 

ननु कमंजमेवेति न साध्यते । कमेव्यति रिक्तेशवरचेतनाधिष्ठितत्वस्य साघनात्‌। 
तथा चाह-'तच्चेशवरचोदनाभिव्यक्ताद्‌ धर्मादेव'। न चेश्वरचोदनाधिष्ठितकमंपुर्व- 
कत्वसाधने सिद्धसाधनम्‌ । 

नैतदस्ति। कर्म चेच्चेतनारूपमस्ति तदा परचेतनासाधनं व्यर्थम्‌ । तत्‌ किला- 
चेतनं तत्‌ प्रर्वत्ततुमशक्तम्‌ । इदन्तदिति निरूप्य प्रवृत्तिदश नात्‌ । ततः स्वयं वा निरूप्य 

वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

कार्यों कै द्वारा अग्न्यादि की सिद्धि भी न हो सकेगी । फलतः कार्य से कारण को सिद्धि 
मानना अनिवार्यं है--(१) जो वस्तु ठहर-ठहर कर प्रवृत्त होती है, वह अवश्य ही 
किसी बुद्धिमान्‌ व्यक्ति के द्वारा अधिष्ठित होती है, जैसे वास्य-कुठारादि काष्ठ के 
द्वैवीकरण में वर्ध को आदि किसी पुरुष के द्वारा अधिष्ठित होकर ही प्रवृत्त होते हैं, 
अपने-आप नहीं । यदि जड़ पदार्थ प्रवृत्त हो जाता है, तो सदेव प्रवतंमान ही रहेगा, 
ठहर-ठहर कर नहीं । दूर से जो शब्द आ रहा है, उससे स्पष्ट प्रतीत हो रहा है कि 
:किंसी व्यक्ति के द्वारा काष्ठ पर कुठार का व्यवस्थित प्रहार हो रहा है, वेसे ही परमा- 
ण्वादि की व्यवस्थित चालन-प्रक्रिया से पृथिवी आदि का निर्माण ईश्वर के अधिष्ठा- 
तृत्व में होता है । जैसे परिमण्डल (गोल) लम्त्रे-चौड़े आदि संस्थान (आकार) वाले 
घटादि पदार्थो का कर्ता कुलालादि पुरुष होता है, वेसे ही क्षित्यादि का कर्ता ईश्वर 
है । जैसे अन्न-वस्त्रादि सार्थक पदार्थो का निर्माता वृद्धिमान्‌ व्यक्ति होता है, वसे ही 
सरित्‌-समुद्रादि पदार्थो का निर्माता ईश्वर है । 

समाधान--जिन स्थित्वाप्रवृत्ति आदि कार्य-हेतुओं के द्वारा ईश्वर को सिद्धि 
अभीष्ट है, वे सद्धेतु नहीं असद्धेतु (हेत्वाभास) हैं, क्योंकि वास्यादि साधनों को सामा- 
न्यतः अधिष्ठाता की अपेक्षा है, ईशवररूप अधिष्ठाता की नहीं, सामान्य अधिष्ठाता तो 
कमं है ही, बौद्ध सिद्धान्त में कमे को चेतनारूप माना जाता है, जेसा कि भगवान्‌ बुद्ध 
ने ही कहा है “चेतनो हि भिक्खवे कम्मं वदामि” (अङ्गुत्तर० ३) को शकार ने भी 
कहा है--“कमंजं लोकवेचित्र्यं चेतना मानसं च तत्‌'' (अभि० को० ४।१) अर्थात्‌ 
विचित्र लोक क्री रचना कर्म से जनित या अधिष्ठित है। मानस कमं का नाम 
चेतना है। 

शङ्का-जगत्‌ में कमं-जन्यत्व यदि सिद्ध करते, तब अवश्य सिद्ध-साधनता दोष 
होता हम तो ईइवर-चेतनाधिष्ठितत्व सिद्ध करना चाहते हैं, जेसा कि कहा गया है - 
“तच्चेइवरचो दनाभिव्यक्ताद्‌ घर्मादेव” । इस प्रकार ईश्वरीय प्रेरणा-जन्य कमं पर्वेकत्त्र 
सिद्ध करने पर सिद्ध-साधनता प्रसक्त नहीं होती। 

समाधान--कम यदि चेतनारूप है, तब ईश्वर चेतनापूर्वकत्व सिद्ध करना व्यर्थे 
है । जो अचेतन है, वह स्वयं प्रवृत्त नहीं हो सकता, क्योंकि यह पदार्थे ऐसे किया जाय- 
ऐसा निरूपण करके कार्य सम्पन्न किया जाता है। अतः या तो स्वयं निरूपण करके 
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वातिकालङ्कारः 
प्रबत्तितब्यं निरूपकप्रेरणया गत्यन्तराभावात्‌ । तत्राचेतनानां स्वयं निरूपणाभावात्‌ । 
परनिरूपणमपि यदि न स्यादप्रवत्तेनमेव प्रसक्तम्‌ । तस्मात प्रेरकेन चँतनावतान्येन भवि- 
तब्यमित्यभिप्रायः । तत्र— 
चेतना कर्मरूपेव प्रवृत्तेयेदि कारणम्‌ । निरूपणेऽपि न परं तन्निरूपणमिष्यते ॥२५२॥ 
तथा चासिद्धो दृष्टान्तः । | 
चेतनावत्कृतत्वेऽपि नेश्वरेण घटादय: । कृता: प्रयोजनाभावादन्यथेशोशप सेश्वर: ।।२५३॥। 
स्वस्यामर्थकियायामित्यनवस्था ध्रवत्तंते । 
अथ प्रवत्तंते सोऽपि कुलालादिः प्रवत्तितः । अज्ञानादीश्व रस्तज्ज्ञो न सोऽन्येन प्रवत्तितः ॥२५४॥। 
अज्ञो जन्तुरनीशोऽयमात्मनः सुखदुःखयोः । ईश्वरप्रेरितो गच्छेत्‌ स्वर्ग वा श्वभ्रमेव वा ॥२५५॥ 
अज्ञो हि चेतनावानपि निरूपणासमर्थः । स घटादिवदपरेण निरूपणासमर्थत्वादः 
परेण प्रेय॑ते नेश्चरस्तस्य निरूपणासमर्थत्बादिति नानवस्था । 
तदप्यसत्‌ । 
कत्तृ त्वसिद्वौ सर्वज्ञत्वसिद्धिः पुनश्ततः । कत्त्‌ त्वमित्यवस्थायामत्रान्योऽन्याश्रयो महान्‌ ॥२५६॥ 
यदि हि सर्वस्थ कर्त्तासाविति प्रसिध्यति परमेशवरतदास्य स्थात्‌ स्वेज्ञता नान्यथा। 
का वातिकालङ्का र-व्याख्या 
प्रवृत्त हो या अन्य निरूपक (जानक्रार) की प्रेरणा से अन्य कोई गति नहीं । जड़ात्मक 
तत्त्व स्वयं निरूपण नहीं कर सकता । यदि अन्य की प्रेरणा न मिले, तब वह प्रवृत्त ही 
नहीं होगा, अतः चेतनावान्‌ प्रेरक कुठारादि से भिन्न होना चाहिए । यदि कर्म चेतना- 
प्रवृत्ति कारण है, तव निरूपण (कार्यानुरूप उपादानादि का परिज्ञात) भी वही कर 
लेगा, अन्य पुरुष की क्या आवश्यक्ता ? ॥२५२॥ इस प्रकार कुठारादि शष्टान्तों में 
साध्य-वेकल्य है । घटादिरूप कार्य यदि किसी चेतनपुरुष की रचदाए हैं, तब भी ईश्वर 
के द्वारा घटादि का निर्माण नहीं माना जा सकता, क्योंकि ईश्वर को उनसे क्या प्रयो- 
जन? यदि कुछ प्रयो जन परम्परा से माना जाता है, तब भी सभी साधनों में साधि- 
७ानत्व अनिवार्य होने पर ईश्वर को भी साधिष्ठान (सेश्वर) मानना होगा ॥२५३॥ 
अर्थक्रिया कारित्व हेतु में अर्थक्रियाकारित्व और उसमें भी अर्थक्रियाकारित्व का अनुमान 
करने पर अनवस्था दोष है । 
शङ्का-कुलाल की प्रेरणा से वास्यादि और कुलाल भी कदाचित्‌ अपने से अधिक 
ज्ञान रखनेवाले की प्रेरणा ले सकता है, क्प्रोंकि इन प्रवृत्त होनेवालों में अज्ञान है, पुर्णा- 
भिज्ञता नहीं, किन्तु ईश्वर नित्य सर्वज्ञ है, उसे अन्य को प्रेरणा अपेक्षित नहों, अतः 
अनवस्था क्यों होगी ? ॥२५४।॥ जीव स्वभावतः अज्ञानी है, अपने सुख-दुःख के साधन 
में स्वयं अनीश (असमर्थ) है । हाँ, ईश्वर की प्रेरणा से वह स्वर्ग भो जा सकता है और 
इवश्र (नरक) लोक भी ॥२५५।। अज्ञानी पुरुष चेतना होने पर भो विषयवस्तु के 
कारणकलाप के विश्लेषण नहीं कर सकता, अतः वह अन्य व्यक्ति के द्वारा प्रेरित होता 
है, किन्तु ईश्वर को किसी की प्रेरणा अपेक्षित नहीं, क्‍योंकि वह स्त्रयं निरूपण में 
समर्थ है। 
समाधान--ईश्वर में सर्वे-कतृ त्व की सिद्धि होने पर सर्वज्ञत्व ओर सर्वज्ञत्व 
की सिद्धि होने पर सर्तर्तत्म की सिद्धि होती है--इस प्रकार अन्योऽन्या्य 
दोप होता है ॥२५६॥ ईश्वर की सर्वज्ञता पर ही प्रेरकश्परम्परा की अनवस्था दुर 
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वातिकाल ङ्कारः 
सर्वज्ञतायाञ्च प्रेरकत्वभन्यथा तस्थाप्प्रपर: प्रेरक इत्ति सँवानवस्थ 
किञ्च । यद्यसौ सर्वज्ञः किमञ्ञं जनमप्रद्चयवहारे प्र 
सदुपदेशदायिनो हृष्टाः | स तु विपरयेयप्रवृत्तमपि जनं जनयति । 
अथोपदेशमसौ सन्तमेत्र करोति तेन प्रमाणपू । अः 


यति । तत्र उचितफळ्दायो विवेकव!नेव । तदप्यसत्‌ । यर 










नृते थर 111 < ५७ | 
अति क्षेथे प्रेक्ष 
1 २४५७ पथ शक्षापूव 


कारितेश्‍वरस्य । तदिदमायातं प्रक्षाल्य परित्यक्ष्थामं 

अथ पापे प्रवत्तयति तत्कर्माधिष्ठित एवासो तथा सति प्रेज्षाक्रियाहानि: । तदपि 
कर्म कस्म!त्‌ कारयतीति समान: प्रसंग: । 

अथाधर्ममक्षौ न कारयति। अधर्मकारिणन्तु तत्फलमनुभाववति। तदन्येश्‍वरवत्‌ । 
तदप्यदारम्‌ ; 
अपकत्यांन्ये शवराः पापत्रतिषेधं न कुरते । स त्व्रत्यम्तमशक्तेभ्यो अप्रानृत्तनतिरिप्यते ॥२५५॥ 
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नेश्‍वरेण छतं सवेमिति वक्तव्यमुच्चकेः । पापवत्‌ 


बाडेका णिन्दा पिहि मिरवत. 119५6 
ध्वाथक्रारत्वाइसादराप धिन्ततः ॥२५९॥। 
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हो सकती है । दूस 


कल्याणकारी है, तव अः 
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ध्द 5 ह. «३ ९६ दै 
आपका ईश्वर तो विपरोत्र कार्य में भी प्रवुत्ति की प्रेरणा देता है, अतः वह क्योकर 
प्रमाण होगा ? 


41) 


शङ्का --जो व्यक्ति अस&वयवहार सेप हले से ही भवुत्त हें, उसी को ही ईश्वर अनु- 
प्राणित करता है और अधर्मकारी को उचित दण्ड देता है, अतः ईश्वर न्यायी और 


प्रमाण है । 

समाधान--अधर्म करने में भी ईश्वर प्राणियों को प्रवृत्त करता है । अनु चित कार्य 
कराकर वह न्यायी और प्रमाण क्योंकर होगा ? ॥३५७।। पहले तो ईश्वर पापकिमं में 
प्रवृत्त करता है, फिर उधर से हटाने के लिए धर्म में प्रवृत्ति करता है--यह ईश्वर की 
केसी बुद्धिमत्ता ? कीचड़ पहते पोत लिया कि घोकर साफ कर देंगे। यदि कहा जाय 
ईश्वर पापकर्म नहीं कराता, अपितु जीव पूर्वबोप्राजित पापकम ह पाप कराते हैं, 
ईइवर केवल उनका अधिष्ठाता हो जाता है। तब भी वहा बात आ. गई, अधिष्ठाता 
बनना, पापकम कराना एक ही बात है। आक्षेप वही दवा है कि ईश्वर जीवों से पाप 
क्यों कराता है? यदि कहा जाय कि ईश्वर किसी से अवमे नहीं कराता, हाँ, अधर्म का 
फळ अवद्य देता है, जैसे अन्य राजा पापी को दण्ड देता है! ऐसा अहना भो निस्सार 
है, बयोंकि दूसरा राजा पापी के पापों को दूर करने की शक्ति F नहीं रखता, किन्तु वह 
(ईश्वर) तो अशक्त प्राणियों से अत्यन्त विलक्षण है ॥२५८॥ यहि ईश्‍वर अशक्त है, तब 
नेय्याथिकों को यह उद्घोषणा उच्च स्वर से नहीं करती चाहर 7 ईश्वर सब कुछ 
कर सकता है । मनुष्य जैसे पापकर्म स्वप्नं करतः है, घेणे पुण्र (उग) भी खयं करता 
है, ईदवर की प्रेरणा से नही ॥२५६:: 


गा | 


पो ति 


हे 
| 
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किञ्च । 


अधर्मस्य फलं भुंक्ते लोक: कि नेश्‍वराद्‌ विना । विनापि यदि कस्तस्य कारणत्वं प्रकल्पयेत्‌ ॥२६०।। 


अथ तस्माद्‌ विनाऽधर्मफलं भूक्ते न कश्चन । प्रेक्षावाग्‌ कथमेतस्मिन्‌ प्रवर्तेत निरर्थके ॥२६१।। 
क्रीडार्था तस्य वृत्तिश्चेत्‌ प्रेक्षापूर्वक्रिया कुत. | एक्रव्य क्षणिका तृप्तिरन्यः प्राणँविगुज्दते 1२६२)! 


किञ्च । 


देशस प्रमाणं दानतः कथम्‌ ॥२६३।। 


न्यासत्तोपदेशदानादसो प्रमाणमिति 





सक्लशास्त्रलक्षणरस्परविरो 
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अथ न सकलशास्त्रार्थक्रिया तदा ज्ञास्त्रान्त दवदेव ने-वरेण सर्व व्यधायि । 
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थ धर्माधसंग्रेरितोञ्छौ सकलमेव करोति नान्यथा पदार्थसम्भवः। तथा सति 





सर्वे एवात्मा प्राकुतजनानां धर्मोच देव करिष्यद त व्यथेमीरवरकल्पनस । 

सर्वस्य कर्ता नात्मा चेत्‌ सर्वेस्थेति वदीष्यते । तय स्वस्य दात्तु त्वं ववोपभोगं प्रयास्यति ॥२६४।। 
सर्वरेवात्मभिः सवकरणे कि भहोगते । तथा बहुभिरेवास्थ वहूनां चैकतः क्रिया ॥२६शा 
अथैक एव सर्वस्य कारकः कश्चिदिप्यते । तरवशतास्थथा न स्थादिति नान्यस्य कत्तृता ॥९६६॥ 





~ 


ही पुदय पाप करता और उत्तका फल भोगता है, 
विद्ध कर सकेगा ? ॥२६०॥ यदि ईश्वर 
1 कोई केर सकता, तत्र कौन प्रेक्षावान्‌ पुरुष इस 

निष्फल कर्म में प्रवृत्त होगा ? ॥२६१॥ जगत्‌ क्री रचता तो उच्चकी कीडामात्र है, जेसा 
कि महपि व्यास ने कहा है --/छोकदसु छोलाऊंवल्थम्‌” (ब्र सु० २।१।३३) । पहले 
राजा लोग जङ्गल में जानवरों फा शिकार करना अपनी एक कीडा ही मानते थे | 
लोमड़ी अपने बच्चों के साथ उछलतो-कदती जा रही है, राजा साहब ने गोली मार 
दी। राजा साहब का तो एक क्षणित्र मनो रंजनमात्र हु श्रा और गरीब जानवर अपनी 
प्यारी जान खो देठा ।।२६२॥ 

यह भो एक अश्न उठता है कि चोर्वाक, जैन, बोद्धादि के सभो शास्त्रों का भ्रण- 
यन यदि ईश्वर करता है, तब वह परस्पर विरुद्ध उपदेशों का प्रदाता होने के कारण 
कैसे प्रमाण होगा ? ॥२६६॥ यदि समी शास्त्रो का वह कर्ता नहीं, तब सभी जगत्‌ का 
भो वह कर्ता नहीं हो सकता । यदि कहा जाय कि धर्म और अधर्म की प्रेरणा से ईश्वर 
समस्त शास्त्रों के समान समस्त जगत्‌ की रचना करता है, अन्यथा पदार्थो का सद्भाव 
नहीं हो सकता । तव तो सभी साधारण पुरुषों का आत्मा धर्माधमे की सहायता से सब 
कुछ कर सकता है. ईश्‍वर की कल्पना व्यर्थ है। यदि कहा जाय कि जोवात्मा सव जगत्‌ 
का कर्ता नहीं माना जाता, तब इसमें दोष क्या ? समस्त जगत्‌ के कतव्य का उपयोग 
क्या ? ॥२६४॥ यदि सभी जीव मिलकर सभी कार्य कर लेते हैं, तब क्य! बिशड़ता है । 
लोक में तो देखा जाता है कि कहीं एक व्यक्ति कई काम कर लेता है तो कहीं कई 
व्यक्ति मिलकर एक कार्य का सम्पादन करते हैं ।।२६५॥ | 

शङ्का--जब कि कोई एक ही पुरुष जगत्‌ का कर्ता माना जाता हे, तब उसमें 
सबेज्ञता सिद्ध होती है, अतः ईश्‍वर को छोड़ कर अन्य अल्पज्ञ व्यक्ति में जगत्‌ का 
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वातिकालङ्कारः 
प्रधानभूतः कर्तासौ वरप्राप्तिः ततोडथिनासू । न हि सर्वज्ञतामात्रादशक्त: सेव्यते परं: ।।२६७॥। 
तदप्यसत्‌ । 
अर्थानर्थ क्रिथाशक्तो गुडगोरसकारकः । सर्वज्ञोऽपि न सेव्यत्वं प्रयात्यनुपकारतः ।।२६५॥। 


सवंज्ञत्वे प्रसिद्धे च शक्तत्वे सर्वकारकः । सर्वकारकतायाश्च तस्य सर्वज्ञता पुनः ॥२६९॥ 
असवंज्ञस्य कत्त त्वे दर्शने सर्वेवित्‌ कथम्‌ । तस्माद्‌ दृष्टान्ततः सिध्येत्‌ तथा चेत्‌ प्रेक्षताक्षतिः।।२७०॥। 
न चाज्ञता कुलालादेः स्वकाय्येऽस्ति वृथेश्वरः । कमंसामर्थ्य सिद्धौ च नोपयोगः कथं क्रिया ।।२७१॥ 
जानानोऽपि कुलालादिः प्रेर्यमाणो यदि क्षमः । ईश्वरोऽपि तथान्येन प्रेर्य: स्यादविशेषतः 11२७२॥ 
अथ सर्वज्ञतासिद्धिमा.मनोऽभिलषन्नसौ । सर्वेश्य प्रेरको जातस्तदेतत्‌ केन गम्यताम्‌ ।।२७३।। 


किञ्च । 
स्वयं निरूप्य यः कर्ता तत्राकारक ईश्वरः । ईश्वरादेव सवस्य बुद्धिरित्यप्रमाणक्रमू ।।२७४।। 
हेतुत्वमुपरेशा देरुपदेष्ट्स्तदन्यतः । उपदेश इत्यनादित्वात्‌ समाप्तं सर्वेमीहितम्‌ ।।२७५॥ 


तस्मात्‌ स्थित्वा प्रवृत्तानामीश्वरप्रेरणं कुतः । प्रधानपुरुपादीनान्नातः कत्तृ त्वनिश्चयः ।।२७६॥ 


वाततिकालङ्का र-व्याख्या 
कतृत्व नहीं माना जा सकता ॥२६६॥ प्रधानभूत ईश्वर जगत्‌ का कर्त्ता है। वही 
विविध कामनावान्‌ प्राणियों की ;कामना-सिद्धि का वर-प्रदान करता है, अतएव वह 
सभी प्राणियों के द्वारा सेवित होता है, केवल सर्वज्ञ होने से नहीं ॥२६७॥ 
समाधान-अर्थं और अनर्थं रूप गुड और गोबर सभी पदार्थो के करने में समर्थ 

सर्वज्ञ व्यक्ति भो सब का सेव्प नहीं होता, क्योंकि वह सत्र का उपकारक नहीं 
॥२६५॥ पहले ईश्वर में सर्वज्ञता और सर्वंशक्तत्व सिद्ध हो जाने पर सर्व-कारकत्व 
सिद्ध होगा एवं सर्वकारकत्व के सिद्ध होने पर सर्वज्ञता सिद्ध होगी--इस प्रकार अन्यो- 
न्याश्रय दोष प्रसक्त होता है ॥२६९॥ यदि असर्वज्ञ ही सर्वं कर्ता हो जाता है तब 
ईश्वर सर्वज्ञ क्योंकर सिद्ध होगा ? कुलालादि दृष्टान्तों के आधार पर असर्वज्ञ को 
जगत्‌ का कर्ता मानना होगा, तब तो उसमें “तदेक्षत” (छां उ. ६।२।३। इस श्रुति से 
प्रतिपादित जगदुपादानादि को प्रेक्षता सम्भव न हो सकेगो ॥२६६॥ कुलालादि अस- 
वज्ञ हीं जगत्‌ के कर्त्ता बन जाते हैं, तब सर्वज्ञ की कल्पना व्यर्थ है । चेतनात्मक कमं के 
सामथ्य से सवे कार्य धिद्ध हो जाता है, ईश्वर का कोई उपयोग नहीं ॥२७१॥ कुला- 
लादि विज्ञ पुरुष भी यदि ईश्वर की प्रेरणा पाकर ही-कार्य-सम्पादन में सक्षम होते हैं, 
तब ईश्वर भी किकी अन्य ईश्वर के द्वारा प्रेय॑माण होकर हो जगत्‌ के निर्माण में समर्थ 
हो सकेगा ॥२७२॥ यदि ईश्वर अपनी सर्वज्ञता-सिद्ध को प्रमाणित करने के लिए सबका 
प्रेरक बना है, तब जिज्ञासा होती है कि इस तथ्य की अधिपति केसे होगी ॥२७३॥ 
दूसरी बात यह भी है कि जहाँ पर कोई कर्त्ता अन्य की प्रेरणा के बिना ही अपने-आप 
निरूपण (उपादानोपादेयभाव की ऊहा) करके कायं सम्पन्त।करता है, वहाँ ईइवर 
कारक (प्रेरक) नहीं, तब यह डङ्की की चोट पर कंसे कहा जा सकता है कि ईरबर ही 
सब को ज्ञान और प्रेरणा देता है ।।२७४॥। यदि हेतुत्व (साध्य-साधन-भाव) का ज्ञान 
किसी उपदेष्टा के उपदेश से माना जाय, तब एक ७पदेष्टा को भी, साध्यसाधनभाव 
का ज्ञान अन्य उपदेष्टा एवं अन्य को अन्य से--इस प्रकार अनादि परम्परा मानने पर 
मानव मात्र की अपनी ऊहापोह निरर्थक एवं समाप्त हो जाती है॥ २७५॥ फलतः 
ठहर-उह्र कर प्रवृत्त होने वाले कुठारादि को ईश्वर की प्रेरणा केसे ? विशेषत; निरीः 
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संस्थानसङ्गतत्वादिति चायमप्यहेतुः। न हि संस्थानं सकलमेव पुरुषपूर्वकं 
दृष्टम्‌ । बीजादिकारणविशेषमात्रेणापि तस्य दृष्टेः । वृक्षादिसंस्थानवत्‌ । तत्र यथा-- 
बक्षादीनां हि संस्थानमचिद्धेतुसमन्वयि । तया घटादि तद्वत्‌ स्यात्‌ प्रधानाद्यप्रवत्तितम्‌ ॥२७७॥। 
यथा हि वीजमुत्पन्नं वृक्षतो वृक्षक्तारणम्‌ । तथा घटोऽपि मृत्पिण्डाद्‌ घटादेरप्रवत्तितात्‌ ॥२७८॥। 
कुला वादिः पुनस्तस्य साक्षी सततमिष्यते । शरीरवर्णेसंस्थानमन्यतस्तादुगुद्भवात्‌ ।।२७६॥ 

न कुलालादिस्तस्य संस्थानादेज॑नकः न खलु बीजविजातीयं संस्थान मुत्पादयितुं 
वृक्षस्य सुशिक्षितोऽपि चेतनावान्‌ समर्थः । 

ननु न मृत्पिण्डस्य संस्थानं कुलाल उत्पादयन्नुवलभ्थते । न मृत्पिण्डस्थापि 
तादृशत्वात्‌ । तादुगवर्णसंस्थानरूप एव मृत्पिण्डः । यथा वटबीजं वटवृक्षवर्णसंस्थानवत्‌ । 
तदपि कथमिति चेत । अत्रोच्यते 
वर्णसंस्थानरूपत्वं बीजे यदि न शक्तितः। कायं कुतस्तदायातं वीजहेतोरभावतः।।२८०॥ 
ईश्वरस्तस्य कर्ता चेद्‌ वीजात्‌ किन्न तदन्पतः । इति पूवं एतिक्षिप्तं हेतुस्तस्येश्वरः कथम्‌ २८१॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

इवरवादी सांख्यादि दर्शनों में प्रतिपादित प्रकृति और पुरुषादि की प्रवृति कभी सम्भव 
न हो सकेगी ।।२७६॥ 

पृथिवी अ,दि के संस्थानविशेष को देखकर भी ईश्वररूप कर्ता की कल्पना नहीं 
को जा सकती, क्यों कि पर्वतादि के समस्त संस्थान पुरुष-निमित नहीं देखे जाते, अपि 
तु वृक्षादि के अपने संस्थान ( आकार-प्रकार ) अपने बीजादि रूप जड़ कारणों के द्वारा 
ही सभुत्पादित होते हैं । जैसे वृक्षादि के संस्थान अपने जड़ एवं चेतनाप्रेरित बीजादि 
कारणों से निर्मित होते हैं, वसे हो घटादि समस्त कार्य ऐसे मृत्यिण्डादि मात्र कारणों 
से सम्पन्न हो जाते है, जो कि किसी प्रधान या ईश्वर से प्रेरित नहीं ॥२७७॥ जैसे बीज 
वक्ष से उत्पन्न होकर वृक्ष का कारण (उत्पादक) होता है, वेसे ही घट भी जिस मृत्पिण्ड 
से उत्पन्न होता है, वह मृत्पिण्ड किसी अन्य घटा दि से प्रवतित नहीं होता ॥२७८॥ कुला- 
छादि तो घट का सदेव साक्षी होता है घटादि का शरीर, वणं-संस्थानादि (आकार- 
प्रकारादि) उसी प्रकार के मृत्पिण्ड से उत्पन्न होते हैं, वह मृत्पिण्ड कुलाल से भिन्न 
होता है ॥२७६॥ कुलालादि घटादि वर्ण-संस्थान का जनक नहीं होता । वृक्षात बीज 
के सजातीय वर्ण-सस्थान का जनक कृषक (किसान) कभी नहीं हो सकता, भले ही वह 
कितना ही वुद्धिमानु और समर्थ क्यों न हो | 

शङ्का-यह्‌ तो प्रत्यक्ष-सिद्ध है कि जिस वर्ण का जैसा छोटा-बड़ा घट बनाना 
होता है, कुलाल उती प्रकार का मृत्पिण्ड बनाता है, क्योंकि मृत्पिण्ड भी घट के समान 
वर्णे-संस्थानवाला होता है। वटवृक्ष की रूप-रेखा अपने बीज के समान है, बह किसी 
सर्वेज्ञ-सव-कर्त्ता के विना क्ष्योंकर उपपन्न होगी ? 

समाधान--बीज का वणे और संस्थान बीज में निहित उसको अपनी शक्ति की 
देन है, यदि ऐस! नहीं, तब वृक्षरूप कार्य में वर्ण-संस्थानादि कहाँ से आयेंगे ? जिस 
कयं का बोजरूप हेतु ही नहीं, वह आत्मलाभ नहीं कर सकता ॥२८०॥ बीज-शक्ति के 
बिना ही यदि ईश्वर वृक्षगत वर्ण-संस्थान का कर्त्ता माना जाता है, तब वह अन्यबीज 


से वह कार्ये क्यों नहीं कर देता ? इस प्रकार पुर्वेनिरस्त वर्ण-संस्थान का कत्ता 
ईइवर केसे होगा ? ॥२५१॥ 





द्द सभाष्यं प्रभाणवात्तिकभ्‌ [ परिच्छेदः १ 





वा्तिकालङ्कार 
गीजक्रारणं हि वृक्षव्तदानीं बीजकालकार्ये नास्ति । ततो न तस्य संस्थाक्रारण- 










त्वम्‌ । नापीइतररस्य । विज्रातोथतृ्षक्कारणबीजादसंभावादीञवरस्य तत्कारणत्वे किमिति 
न विजातीयवीजादयि तर्‌ बृक्षमंस्थानम्‌ । तस्म्राच्छक्तिङ्पेण निद्यमानमेत्र वक्षबीजे 
वृक्षष॑स्थानमाञिर्भेतति । यथान्बक्रारव्यवस्थितो वालदारक्रः प्रदोपात्‌ । तथा सुत्पिण 
दपि संह्थानपाविभेवति कुलालःत्‌ । कुलाळस्यावि घटा दिद्विवाने संस्थानं चक्तिरूपेण 
संस्थितं घंस्थ!नादेत्र । जि दि: पुष्प: साक्षिमूत एवोपभोक्ता । न तस्य ब्यापार 
कञ्चित्‌ । तढू्पभोगेव्छपा तथा तथा ञक्तिरूगल्य प्रश्ना वृत्त: । 


को उभोगश्िळ्यथे प्रथानस्य अवत्ततम्‌ । !माजिक्रा्थसित्रचक न 





पुरुषाणामपि | 


वातिकाज ङ्का र-व्याख 
आशय यह हे किवाज क! कारण वृ मान 


i 
सृत वृक्ष के समथ विद्यमान नहीं, तव वह पश्चाद्रावी वृक्ष में बणं और संस्थान क 
हीं तत 








॥। ० 

es £ ० 
22 een क्त 5 डक er 2220. उ fx ॥' वक्ष 

उत्ताद ट्‌ ५ र्‌ सकता । इरवर भा ww रे 1, वय क +चेजात।य व कै 


2 . 4“ 
जसे जो संः्थान सम्भव नहीं, उस्का भो यदि कारण है, तब विजातोय 
र उस वृक्ष से संस्थानादि उटान्च क्यों नहो कर देत? फलतः यह 


3 a ८ हर दै 


स्थिर होता है कि वृक्ष के बीज में शक्तिङपेण (सृक्ष्महूपेण) अवस्थित संस्थान वृक्ष में 
वैसे हो अ विभूव हो जावा है, जेते अन्वकार में अवध्थित बालक दोप के प्रकाश में। 
उक्षो श्रक्ार मृत्पिण्ड बं अवश्यथित आकार घट मं माजिभूच हा जात. है। कुलाल भा 


[। 

घटस्थ संस्थान का बचाता चहाँ, आवितु मूत्पण्ड में त्यक्त रा से अत्रस्थित अकार 
घट में वप्रक्षा हो जता हैं । फन्नतः कु ऑलांद पुश्व कवल साक्षी भोक्ता हे । उत्तक 
छपभोग की इच्छा के हारा शक्तिस्वर) प्रधान तत्त्व उवृत्त हो जाता हे, उत प्रवत्ति में 
पुरुष का व्यापार कुछ भो नहीं होता, जसा कि कहा गया हे.-'पुरुष का उप पोग सिद्ध 
करने के लिए प्रधान (प्रकृति) को बसे ही प्रवसि होती है, जेते नाट्‌ शाला में अव्थित 
दर्शकों के ममोरञ्जन की सिद्धि के लिए नट (नृत्याङ्कबा) की सृत्य-क्रिया होती है 
॥२८२॥ इस प्रक!र साँख्यादि दर्शन में बुद्धिवारी (चेतन पुरुष को त्रबुलि का विपर्थय 
(अभाव) प्रसिद्ध है ? 

शङ्क--सांख्य-मत के अनुसार नाना जीव अर्थात्‌ शरीर के भेद से चेतत आत्मा 
भी भिन्‍न-भिन्‍नत माता जाता है । प्रत्येक पुरुष स्वतः रागादि से युक्‍त है। यदि कोई 
एक पुरुष प्रकृति का प्रवतेक है, तत्र वह केव अपने उपभोग के लिए हो प्रकृति का 
प्रतेक होगा, उससे अन्य पुरुष का उपभोग सिद्ध न हो सक्तेग/, अतः सभो जोंबों से 
भिन्न एक ईश्वर मानना होगा, जो स्वयं वीतराग है और सभी जीवों के योग को सिद्धि 
के लिए प्रङ्गति प्रवते क है । 

समाधान--यह कहा जा चूका है कि प्रकृति यद्यपि जड़ है, तथापि उसकी प्रवृत्ति 
के लिए क्रिसी चेतन पुरुष की आवश्यकता नहीं, जैसे सामाजिक पुरुषों की अनादिं 








श्लोक) १२ | प्रमाणसिद्धि। नन छह, 


वातिकालङ्कारः 

क्षीरस्य कथमज्ञात्वा वत्सव ढचै प्रवर्तनम्‌ । तथेदमपि कि नेष्टं प्रधानस्य प्रवत्त॑नम्‌ ।।२८३।। 

तस्मात्‌ पर्यवसाने ,सुखाद्यथितरूपतादशनात्‌ सुखादिरूपेणः सकलस्य ` कारणेन 
भवितव्यम्‌ । तावता परिसमाप्तमिति नेशवरसिद्धिः। भयृक्तञ्चेतत्‌ । 
अप्रेक्षापूर्वकत्वस्य पदाथ पूपज्व्धितः । अचेतनत्वन्तद्धेतोरिति युक्तिविदां नयः ॥२८४॥। 
अप्रेक्षावत्पदार्थानां कारणं न न युक्तिमत्‌ । छागादीनां प्रुरीपादेवंत्तूलीकरणेन किम्‌ 11२८५1 
(5) प्रधानकारणतानिरासः-- 

प्रधानमेव ताह कारणं भविष्यतीति सांख्याः । अत्रेदमुच्यते-- 
अन्वयश्चेत्‌ सुखादीनां वस्तुत्व!च्चेतनत्वतः । पुरुषाणां ततस्तत्त्वं कारणं न किमिष्यते ॥।२८६॥ 


वातिकालड्का र-व्याख्या 
छपदेश-परम्परा के आधार पर दिहक्षा (दर्शन की इच्छा) को निवृत्त करने के लिए नटी 
का नाद्य-प्रयोग देखा जाता है, बैसे ही संसारी पुरुषों के दर्शन की प्यास बुझाने के लिए 
प्रकृति की प्रवृत्ति होती है । क्षीर एक जड़ तत्त्व है, उसे यह ज्ञान नहीं कि उसको पीकर 
ही बछडे की जीवन-रक्ष! होगी, तथापि बछड़ा पैदा होते ही गौ के स्तनों में दूध 
अपने-आप उतर आता है। उसी प्रकार जड़ प्रकृति की भी अपने-आप प्रवृत्ति क्यों नहीं 
हो सकती ? ईश्वर कृष्ण ने भी कहा है-- 
“'बत्सविवृद्धिनिमित्तं क्षीरस्य यथा प्रवृत्तिरज्ञस्य । 


ड पुरुषविमोक्षनिमित्तं तथा प्रवृत्तिः प्रधानस्य” ॥ २८३॥] 
प्रत्येक प्रवृत्ति के अन्त में सुखादिरूप पुरुषार्थं की सिद्धि देखी जाती हैं, अतः 


सुखादिरूप पुरुपार्थं ही समस्त प्रवृत्ति का साधन होता है, जैसा कि ईश्वर कृष्ण ने 
कहा है--''पुपषार्थे एव हेतुने केनचित्करणम्‌” (सां० का० ३१)। फलतः ईश्वर को 
सिद्धि नहीं होती । युक्ति-युक्त भी यहो है, क्योंकि लोक में बहुत-से पदार्थ ऐसे भी देखे 
जाते हैं, जिनकी रचना अप्रेक्षापूर्णक (बिना सोचे-समझ) है । ऐसे पदार्थो ' की रचना 
अचेतनापूर्गक है-एसा युक्ति-वेत्ताओं का मत है ॥२८४॥। अप्रेक्षापूर्वक पदार्थों की 
रचना को युक्ति-यूक्त नहीं कह सकते, जैसे कि भेड़-बकरे आदि की पुरीषरूप मोंग- 
नियों को गोल-गोल क्यों बनाया गया ? ईश्वर चेतन है, बुद्धिमान्‌ है, उसका प्रत्येक 
कार्य सप्रयोजन और युक्ति-युक्त होगा, किन्तु बकरियों की मींगनी के समान अयुक्त 
पदार्थ उसके बनाये नहीं, अतः वह सर्ग-कर्त्ता क्योंकर सिद्ध होगा ? 
(८) प्रधान की कारणता का निरास-- । 

शङ्का--साँख्याचायोँ का कहना हैं कि यदि ईश्वर जगत्‌ का कारण नहीं हो 
सकता, तब प्रधान (प्रकृति) को ही विश्व का कारण मान लेना चाहिए [ जेता कि 
ईइवर कृष्ण ने कहा है--“भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयात्‌ शक्तितः प्रवृत्तेश्च । कारण- 
कायविभागादविभागाद्ैश्व ररूपस्य कारणमस्त्यव्यक्तम्‌” ( सां का० १५-१६ ) अर्थात्‌ 
पृथिवी जलादि समस्त कार्य सुख, दुःख और मोह से समन्वित हैं, अतः उनका कारण 
सुखादि चितयस्वरूप प्रधानतत्त्व बैसे ही मानना होगा, जसे मृदादिस्वरूप से सम- 
चित घटादि का कारण मृत्पिण्ड होता है ]। 

समाधान--यदि घटादि समस्त जगत्‌ में सुख, दुःख ओर मोह का समन्वय होवे से 
सुखादिस्वरूप त्रिगुणात्मक प्रधान तत्त्व जगत्‌ का कारण माना जाता है, तब सत्त्वादि 


गुणों में वस्तुत्व का समन्वय देख कर सत्त्वादि का भी कोई वस्तुस्वरूप कारणान्तर ` 


- १२ 





६० घथ्ाष्य॑ प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेंदः १ 





वात्तिकालङ्कारः 
न तु वर्णादिसंस्थानं प्रधानस्यास्ति भाविकम्‌ । वर्णादि कार्यकरणं प्रधानस्य मतं कथम्‌ ॥२८७॥ 
अथापि शक्तिरूपेण सवंमत्रोपगम्यते । सर्वंशक्तघात्मकं वस्तु प्रधानमिति कथ्यते ।।२८५॥ 
तस्यादृष्टस्य तादुक्‌ च कारणत्वानुमानवत्‌ । कायं हि कार्यान्तरतः का यंत्वादन्यकार्यंवत्‌ ॥२८९॥ 
` न खल्‌ कारणमकारणमुपलभ्यते । तत उपलब्धरूपानुसरणेनेव कारणकल्पना। 
अथ भेदानामन्वयादन्वयिना केनचित्‌ तदरूपेण कारणेन भवितव्यम्‌ । कारणस्य 
तु न केनचिदन्वय इति कथमन्वयस्यापरं कारणम्‌ । घटशरावादीनां हि भेदे मृद्रूपान्व- 
यादेकमृत्पिण्डपूर्वकता । न तु मृत्पिण्डस्यापरमृत्पिण्डपूर्वकतेकत्वान्मृत्पिण्डस्य। 
मृत्पिण्डदण्डादीनामप्यपरमेकं यावदेकमेवान्तेन्वयि । तदप्यसत्‌ । उक्तं सत्त्वादीनां पुरु- 
षाणाञ्चापरं कारणं प्राप्तम्‌ । भवतु तह्यंकमेव किमपि कारणम्‌ । तदप्यसत्‌ । 
त्रिगुणादिरूपता तस्य प्रधानस्य न सिध्यति । वस्तुत्वेनान्वयाद्‌ वस्तु कारणं किमपीक्ष्यताम्‌॥२६०।| 
वस्तु वसित्वत्यन्वयात्‌ कार्याणां वस्तुरूपता कारणस्य। न च मृदादिरूपादपरा 
वस्तुरूपता । ततोऽमृदादिरूपतेव कारणस्य प्राप्ता । तथा सति सर्वात्मकं प्रधानमिति 
प्राप्तम्‌ । नेतदस्ति। 
कारणानुगतं कायं स्वरूपेण न सर्वथा । अन्यथाभूतवल्नचादेरधूमादिदृ शयतेऽन्यथा ।।२९१॥ 


बातिकालड्कारः व्याख्या 
मानना होगा । इतना ही नहीं, सभी पुरुषों में चेतनत्व का समन्वय देखकर सभी पुरुषों 
` का भी कोई चेतनात्मक कारण क्यों नहीं माना जाता ? ॥ २८६॥ प्रधान ( प्रकृति) 
` में वर्णे ओर संस्थान (आकार) आदि कुछ भी वास्तविक नहीं, तब वर्णादि-युक्त घटादि 


पदार्थों की कारणता प्रधान में केसे मानी जाती है ? ॥२5७॥ यदि प्रधान तत्त्व में भी : 


बवर्णादि शक्तिरूपेण अवस्थित माने जाते हैं, अत एव प्रधानवस्तु सर्वंशकत्यात्मक कही 
जाती है ॥२८८॥ जैसे अदृष्ट कारण परम्परा का अनुमान कारणत्वरूप हेतु के द्वारा 
किया जाता है, वेसे ही कार्यत्वरूप हेतु के द्वारा कार्य-परम्परा का अनुमान किया 
जाता है-कार्य कार्यान्तरतः सञ्जातम्‌, कार्यत्वाद्‌, 'अन्यकायंवत्‌' ॥२८६॥ कारण कभी 
अकारण (कारण-रहित) नहीं होता, अतः उपलब्ध स्वरूप के अनुसार कारण-परम्परा 
की कल्पना को जाती है। 
शद्भा--“भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयात्‌’' (सां का० १५) इस सांख्य-सिद्वान्त 
के अनुसार सुखादिरूपेण अन्वयी घटादि पदार्थं ही सुखादिकारणक होते हैं, सत्त्वादिगुण 
किसी अन्य सुखादि से अन्वित न होने के कारण अन्यार्थंकारणक क्योंकर सिद्ध होंगे ? 
घट-शरावादि परस्पर-मिन्न पदार्थ मृदात्मकत्वेन समन्वित होने के कारण एकमृद्रूप 
कारणवाले होते हैं, न कि एक मृत्पिण्ड अन्यमृत्पिण्डपुवंक एवं अन्यमृट्रिण्ड अपरमृत्पिण्ड- 
` पुवेक--इस प्रकार अनवस्था प्रसक्त नहीं होती । 
समाधान--प्रधानतत्त्व जगत्‌ का त्रिगुणत्वेन कारण नहीं, अपितु वस्तुत्वेत कारण 
“ है, भत: प्रधान त्रिगुणत्व सिद्ध न होकर वस्तुत्व ही सिद्ध होता है ॥२६०॥ घटादि में 
वस्तु-वस्तु--इस प्रकार का समन्वय कारण में केवल वस्तुरूपता का ही साधक है। 
यदि कहा जाय कि मृदादिरूपता को छोड़कर वस्तुरूपता कोई अन्य पदार्थ नहीं, अतः 
कारण में मृदादिरूपता ही पर्यवसित होती है, फलतः सर्वेक्रारणीभूत प्रध।ततत्व 
सर्वात्मक सिद्ध हो जाता है । तो वेसा नहीं कह सकते, क्योंकि कार्य में कारणरूपता 


| 


| 
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वातिक़ालङ्कारः 
कारणं हि तत्‌ तस्य यद्यदन्वयव्यतिरेकादनुवत्तंते न तु तद्रूपम्‌ । तथा च वह्नेऽ 
धमो मेघादिभ्यो जलमिति । तत्र नास्ति सरूपतेति न कार्यकारणभावः स्यात्‌ । 
अथ तत्राप्यस्ति सरूपं किमपि कारणं तथाभूतकार्यत्वादेवानुमीयताम्‌। अनुमी- 
यतां यदि सारूप्येण कार्यकारणभावस्य प्रतिबन्धोऽस्ति। न चास्ति व्याप्तेरभावात्‌ । 
न व्यभिचारस्तस्यापि पक्षीकरणमिति चेत्‌ । एवन्ताह न किञ्चिदनेकान्तिकं नाम 
स्यात्‌ । येन येन वय भिचारस्तमेव पक्षीक्ुर्यादिति । तस्मादनवस्थाप्रसङ्गादसदेततु । 
(९) न कर्मका रणता-- 
अथा प्युच्यते-- 
कर्मणां परिणामोऽयमिति सिद्धमिदं कुतः । अन्त्रयव्यतिरेकित्वं कर्मणोऽपि न विद्यते ॥२९२] 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
का सर्वथा समन्वय नहीं देखा जाता, जैसे कि अन्यथाभूत ( श्वेतादिरूप-समन्वित ) 
अग्नि का धूमरूप कार्य अन्यथा ( इयामादि रूपन्वित ) देखा जाता है ॥२६१॥ 
वस्तुतः कारण वही कहलाता है जो कां के श्रन्वथ-व्यतिरेक का अनुवर्जन करता 
हो, न कि कार्यात्मक हो, जैसे वक्ति धूम का और मेघ वर्षा का कारण होता हैं। यदि 
फार्य और कारण में समानरूपता अपेक्षत है, तब धूम ओर अग्नि एवं वर्षा और मेघ का 
कार्य-कारणभाव सम्भव न हो सकेगा । यदि उक्त स्थलों पर भी तथाभूत कायेंत्व हेतु 
के द्वारा कारण-सरूपता का अनुमान किया जाता है-तब वह अनुमान तभी पनप 
सकेगा, जबकि सरूपता के साथ हेतु का प्रतिबन्ध (व्याप्तिरूप सम्बन्ध) हो, किन्तु 
वह विरूप कार्य-कारणों में व्यमिचरित है। यदि अग्नि-धूमादि व्यभिचार-स्थलों को 
भी पक्ष कोटि में प्रविष्ट कर “पक्षे पक्षसमे वा व्यभिचारी न दोषभाक्‌”--इस न्याय 
का सहारा लेकर हेतु को व्यभिचार (अनेकान्तिकता) दोष से अछूता रखना चाहें, तब 
अनैकान्तिक नाम का हेत्वा मास ही उच्छिन्न हो जायगा, क्योंकि जिस-जिस स्थल में 
व्यभिचार होता है, उस-उस स्थल को पक्ष-कोटि रखकर अनेकान्तिकता दोष से बचा 
जा सकता है। फलतः कारण में अन्वयी कारण-परम्परा को {लेकर प्रधानकारणतावाद 
में अनवस्था दोष वज्त्र-लेप के समान चिपक रहा है । 
(8) कर्म-कारणतावाद का निरास--- 
ङ्का-बौद्धाचायं स्थविरवर श्री वसुबन्धु नें कहा है-- 
कर्मजं लोकवेचित्र्पं चेतना तत्कृतं ततः। 
चेतना मानसं कमं तज्जे वाककायकर्मणी ॥ (अभि० को० ४।७) 
इसी प्रकार अभिधरमं प्रदीपकार भोट्ठैकहता है-- 
काथिकं वाङमयं चव चेतनाख्यं च मानसम्‌ । 
कर्माण्येतानि लोकस्य कारण नेशवरादयः।। (अभि० प्र का० १२५) 
अर्थात्‌ समस्त जगत्‌ का कारण कमं है । कमं के तीन भेद हैं-मानस, वाचनिक 
और कायिक । मानक कर्म चेतना है, शेष दोनों कमं उस चेतना से जनित होते हैं। 
समाधान--जगत्‌ कर्म का परिणाम ( कार्य ) है, यह केसे सिद्ध होगा ? कम का 
अन्वय-व्यतिरेक भी देखा नहीं जाता । मानस कर्म शेष कर्मों का जनक होने से प्रधान | 
है, वह दृष्ट नहीं, भतः उसका अन्वय व्यतिरेक भी देखा नहीं जा सकता, अतः काये- 
कारणभाव कसे सिद्ध होगा ? ॥२९२॥ अतः शुभ और अशुभ ( पुण्य और पाप ) स्वरूप” 


&२ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ | परिच्छेदः १ 


वातिकालङ्कारः 
न खलु कर्मापि शुभाशुभादिकमस्य जगतो वैचित्र्यस्थ कारणमिति ज्ञायते। 
- आस्तान्तावदेतदित्यन्यदुच्यते । यदुक्तं रागादिमानपि सकलशक्तियुक्तो भविष्यति । ततः 
क्रीडाद्यर्थं जगद्वेचिञ्यकरणम्‌ । तत्रोच्यते-- 
अज्ञानां रागिणां क्रीडारसः शुद्धात्मनां न हि। किचिन्मात्रविशुद्धापि नारयः क्रीडासु वत्तते ॥२९३॥ 
नरकादिभयादन्यो नार्य: क्रीडासु वत्त ते । तस्थ त्वेतद्‌ भयं नास्ति कस्मात्‌ ताभ्यो निवर्तेते ॥२९४॥ 
रागादिभ्यो यदा दुःखं नरकादिषु वत्तंते ।दतस्य तन्नास्ति केनेदं भवतः सुहृदोच्यते ॥२६५॥ 
भावनातः समुद्भूता वासीचन्दनकल्पना 1. नरकादिभयं दु:खन्न वाधत इति स्थितिः ॥२६६॥ 
एवमेव तदुद्भूतमिति युक्तमिदन्न च । स्वाभाविकत्वे तत्तस्य जगत्‌ स्वाभाविकं भवेत्‌ ॥२६७॥ 
तस्यैवैकस्य तदिदं व्यक्तमीश्वरचेष्टितम्‌ । 


किच्च । 
ईश्वरादीश्वरत्वस्य प्राप्तिस्तस्यापि साष्यतः॥ तदन्यस्यापि सान्यस्मान्न स्वाभाविक ईश्वरः 11३९ ८। 


उत्कर्षोऽस्ति गुणानां चेत्‌ शक्रब्रह्मत्वसम्मवे । ईश्वरत्वमपि प्राप्तं नास्ति नित्येश्वरस्थितिः।२६६॥ 
अथेतदपि नास्त्येव संसारी नेशवरस्ततः । अत्र यस्य प्रतिक्षेपस्तस्यान्यत्रापि का क्षमा ॥३००॥ 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
कर्म किसी प्रकार के जगद्गत वेचित्र्य का कारण नहीं प्रतीत होता । इस प्रसङ्ग को 


यहीं विराम दिया जाता है। 
शङ्का--यह जो कहा जाता है कि ऐसा रागादि से युक्‍त पुरुष भी सकल शङ्गित- 


संबलित हो सकता है, जितकी क्रीड़ा या मनोरंजन के लिए जगत्‌ की रचना हुई। 
समाधान--अज्ञानी और रागी पुरुषों को क्रीड़ा-रस देखा जाता है, शुद्धात्मा महा- 
पुरुषों को नहीं । जिनके भन्तस्तल में थोड़ी भी शुद्धि होती है, उन आर्यपुरुषों की क्रीड़ा 
में कभी रुचि नहीं होती ॥२९३॥ रागादि-युक्त आर्यपुरुष भी नरकादि प्राप्ति के भय से 
क्रीड़ा (आखेटादि) में कभी भी प्रवृत्त नहीं होता । इस (सर्वज्ञ ईश्वर) को तो नरकादि 
भय है नहीं, तब वह हिसादि क्रीड़ा से ही निवृत्त क्थोंकर होगा ?॥२९४॥ जब कि 
राग द्वेषादि के कारण नरक में अनन्त दुःखों की प्राप्ति धर्मशास्त्रों में बताई गई है, 
तब रागी ईश्वर को नरकादि दुःख नहीं होता-एसा आपके किस सुहृद्‌ ( मित्र ) ने 
आपको कह दिया ? ॥२९५॥ जैसे वासी ( वसला या कुठार) से चन्दन की लकडी 
काटते-काटते कुठार चन्दनमय हो जाता है, वेसे ही नरकादि से भय-भीत होते होते 
नरकभयात्मक दुःख समुद्धत हो जाता है, ईश्वर से भयाक्रान्तता नहीं, अतः उसे उक्त 
दु:ख बाधित नहीं करता--इस प्रकार दुःख समुद्धत होता है- ऐसा कहना .युक्ति-युक्त 
नहीं । ईश्वर में ऐश्वर्य यदि स्वाभाविक है, तब जगत्‌ भी स्वाभाविक ही हो 
जायया ।।२६६-९७। उसी एक ईश्वर की यह सब रचना है । एक ईश्वर में ईश्वरत्व 
दूसरे ईश्वर से ओर दूसरे में तीसरे से ईश्वरत्व को प्राप्ति मानने पर कोई भी ईश्‍वर 
स्वाभाविक नहीं हो सकता ॥२९८॥ जब कि यह सुना जाता है कि साधारण जीव अपने 
गुणों को तपःसाधना के द्वारा उत्कृष्ट कर. इन्द्र और ब्रह्मा की पदवी पर प्रतिष्ठित 
होता है, तब ईश्वरत्व के विषय में वेसा ही सन्देह हो उठता है कि ईश्वरत्व भी गुणो- 


त्कषे-जनित होगा, तब तो नित्य ईश्वर की स्थिति.सम्भावित नहीं रह जाती ॥२३९॥ : 


यदि गुणोत्क्र्ष-जनित ईश्वर नहीं, यह जीव भौ ईश्वर नहीं, तब जिस ईश्वर का यहां 
प्रतिक्षेप (निरास) किया गया है, वह अन्यत्र क्योंकर सिद्ध होगा ? ॥३००॥-जो ब्यक्ति 


swe me ० 
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वातिकालङ्कारः 
यो हि ग्राममेव मुष्णाति साधुजनसमवाये तस्यारण्ये त्राणासम्भविनि का क्षमा । 
तथा यस्तारतम्यसम्भविन्यामवस्थायां तदनुगमने प्रकर्षं सम्भवं प्रत्याचक्षीत । तस्य निर- 
नुगमे वस्तुनि न प्रतिक्षेप इति क एवं प्रत्येति । तस्मात्‌ 
संस्थानसङ्गमाद्‌ भावाः कृता कर्त्रेति सिध्यति । अहेतुगृणयुक्तस्य कुत एव तु सिद्धता ॥३०१॥ 
(१०) न परमाण्वादिकारणता-— 
गुणतार्तम्यदर्शनादभियोगविशेषात्‌ सामर्थ्यंसम्भवः प्रागसमर्थानामपि पक्षादिति 


युक्तमेतत्‌ । अत्यन्तविलक्षणस्य तु स्वभावसिद्धसामर्थ्यात्मनोऽनुगमरहितस्प्र साधना- 
सम्भव एव । 


किच । 
संस्थानं हि नामेदं वस्तुवृत्ते न सिद्धिमत्‌ । श्रान्तिमात्रस्य सद्भावात्‌ परमाणव एव ते ॥३०२॥ 

न खलु परमाणुभ्यो व्यतिरिच्यमानशरीरं द्रव्याश्रितमस्ति । परमाणव एव 
केवलास्ततो वेघम्येण परमाणव इति कथमुच्यते । 

अथ लोकप्रतीतिमात्रव्यवस्थापितं तदुपादीयते। तदप्ययुक्तम्‌ । कल्पनारचितमा- 
त्रस्यासाधनत्वात्‌ । अथ परमाणव एव तेन रूपेणोच्यन्ते तथा सति परमाणवोऽपि 
कार्या एव । ततः कार्यत्वादेवेत्ययमेव हेतुष्गन्यासाहँः । अथ तत्रामूतश्रान्तिजनकाः 

वातिका ल च्धार-व्याख्या 
शहर के चहल-पहल चौरोह पर किती का अगहरण कर सकता है, उसके लिए निर्जन 
वन में किसी के अपहरण की बात ही क्या ? जो व्यक्ति गुणोत्कर्षादि युक्तिंयों से परि: 
पूर्ण क्षेत्र में ईश्वर का अपहरण कर सकता है, उसके लिए सर्वथा युक्तिरहित स्थल पर 
ईश्वर का अपहरण क्यों नहीं,कर सक्ता ? इसलिए वर्ण-संस्थान-समन्वित विश्व का 
कर्ता ऐसा पुरुष माना जाता है जो स्वाभाविक अस्वाभाविक गुणों से सर्वथा रहित है। 
वह क्योकर सिद्ध होगा ? वैदिक दर्शनों के पारद्रश्‍वा आचार्य मण्डन मिश्र ने भी 
ईश्वरवाद की एसो ही प्रखर आलोचना की है-- 
सन्निवेशादिमत्सर्वं बुद्धिमद्धेतु यथापि । 
प्रसिद्धेः सर्निवेशादेरेककारणता कुतः॥ (विधि पृ० २१९) 

(१०) परमाणुकारणतावाद का निरास | 

पदार्थों में गुण तरतम भाव से अवस्थित होते हैं, योगविशेष (तपःसाधना अथवा 
पारदादि के योग) से सामर्थ्याधान करके अक्षम पदार्थो को भी सक्षम बनाया जाता है- 
यह अत्यन्त युक्ति-संगत है, किन्तु कार्य से अत्यन्त विलक्षण .स्वाभाविक सामर्थ्यरहित 
पदार्थो में जगत्‌ की साधनता का सम्पादन सर्वथा असम्भव है, जैसे कि 'पृथूबू- 
ध्नाकारोऽयं घट:---यहाँ न तो घटनाम का अवयवी वस्तु सत्‌ है ओर न उसमें पृथुबुन्धाः 
कारत्व, क्योंकि वहाँकेवल कुछ परमाणु हो रहते हैं, परम।णुओं में यदि स्थलत्व है, तब 
हसे परम 1 अगु कौन कहेगा ? परमाणुओं में द्रव्य-कल्पना अवयवी की ्रान्तिसात्र 
होतो है॥३०२॥ परमाणुओं से व्यतिरिक्त कोई अवयवी अवयवों के आश्रित नहीं 
रहता । परमाणुओं का स्थूलत्वादि वैधर्म्यरूपेण ग्रहण क्योंकर होगा ? | 

“अयं घटः? इत्यादि लौकिक प्रतीतियों के आधार पर भी घटादि की व्यव्था 
नहीं ही सकती, क्योंकि गुञ्जा-पुञ्जादि में कल्पनामात्र के द्वारा कल्पित अरिनि से दाह- . 
कादिरूप अर्थक्रिया सिद्ध नहीं होती। यदि परसाणु ही घटादिरूपेण व्यवहूत होते हैं 
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कालङ्कारःवांतिका 

परमाणव एव तथोच्यन्ते । एवन्तहि— 
परमाणवः स्वरूपेणावभासन्ते यदि भावतः । ईश्वरस्य कथं बुद्धि: संस्थानकरणं मम 11३०३ 
निरूप्य करणन्तस्य यदि नास्तीति भण्यते । सर्वज्ञता कथन्तस्य निछूप्य करणे सति ॥३०४॥ 
परोपगमनेनाथ संस्थानस्य निरूपणम्‌ । स्वयमप्रतिपन्नस्य परोपगमनं कुतः ।।३०५॥ 
अथावयविसऱद्धावादिदमृत्तरमुच्यते । निरूपयिष्यते पश्चादेतदत्यन्तदुर्घटम्‌ ।।३०६।। 

अथवा हषट।न्ते संशयः | तेनैवेश्वरेण संशयोऽनेकान्तिकता संस्थानस्यासिद्ध- 
त्वात्‌ । स्वरूपमेवार्थ क्रिया कारिहेतुत्वेनोपादीय्ते । तच्च तथा स्वरूपमीञवरस्यापीति 
तेनेवानेकान्त:ः। न हि स ईश्वरः स्थित्वा स्थित्वा प्रवत्तते अर्थक्रियाकारी वान्येन 
प्रेयमाण: । अथासौ स्वयमेव शक्तस्ततः परेण न प्रेर्यते । कुलालादयोऽपि यत्र शक्ताः 
परेण प्रेयंन्त इत्ययुक्तमेव । तेऽसमर्था एवेति चेत्‌ । दृष्टस्य समर्थत्वेन कथमसामर्थ्यम्‌ । 


वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 
तब परमाणुः्रों में भी घटादि के समान कार्यत्व (जन्यत्व) मानना होगा । घटादथः 
कथं साकार: ? कार्यत्वात्‌--ऐसा हेतु-प्रयोग करना होगा “यदि परमाणुओ को ही 
अभूत (असर्‌) घटादि को ञ्रान्ति का कारण कहा जाता है, तव प्रश्‍न उठता है कि 
ईश्वरको परमाणु स्वरूपतः प्रतिभासित होते हैं या नहीं ? यदि अवभासित होते हैं, 
तब ईश्वर को यह भान क्योंकर होता है कि घटादि आकार मेरा बनाया है, क्योंकि 
वहाँ घटादि आकार वस्तुतः हैं ही नहीं, परमाणुमात्र हैं॥३०३।। यदि ईश्वर एसा 
निरूपण करता है कि दृश्यमान आकार घट का है और घट के कारण परमाण हैं किन्तु 
घट वस्तुतः नहीं हैं, तब एसे विरद्वार्थामिधायो पुरुष को ईश्वर कौन कहेगा ? क्योंकि 
ईश्वर सर्वज्ञ होता है । वस्तु के साध्य-साधन भाव निरूपण कर उसका अपलाप करना 
सर्वज्ञता केपी ? ॥३०३॥ यदि कहा जाय कि घटादि अवयवी पदार्थ की सत्ता नेया- 
यिकादि मानते हैं, उनके मत का अभ्युपगम }करके हो संस्थावान्‌ घट का निरूपण किया 
गया, अपने मन से नहीं । तब यह प्रश्‍न उठता है कि जत्र हम घटादि की पृथक्‌ सत्ता 
मानते हो नहीं, तब दूसरे को भी नहीं मानने देंगे, उसके कहने मात्र से हमारा मानना 
तो दूर रहा ॥३०५॥ अथवा ,अवयवी का सद्भाव मानकर यह उत्तर दिया जाता है । 
संस्थान ओर उसके आश्रय को समस्या नितान्त जटिल है, इसका निरूपण पश्चात्‌ 


किया जायगा ।।३०६॥ 
पृथिव्यादि-संस्थानों में ईशवर-रचितत्व सिद्ध करने के लिए घटादिगत संस्थानों 


को दृष्टान्त बनाया गया है | घटादिगत संस्थानों में संशय है कि उनमें ईश्वर-रचितत्व 
है? या नहीं यदि नहीं, तब घटादि के संस्थानों में अनेकान्तिकता (व्यभिचार) है, 
क्योंकि ईश्वर-रचितत्वाभाव के घटादि-संस्थानरूप आधार में संस्थानत्वरूप हेतु 
विद्यमान है। “परमाण्बादयः साधिष्ठानाः, स्थित्वा स्थित्वा प्रवर्तमानत्वाद्‌ वा ती- 
कुठारादिवत्‌”--इस क्षनुमान में प्रयतंमानत्व या प्रवृत्तिहेतुत्व रूप धमं को जो हेतु 
बनाया गया है, वह अनुभूयमान अर्थेक्रियाकारित्वमात्र स्वरूप ही मानना होगा, जो 
कि कुलाल और ईश्वरादि में भी है, किन्तु वहाँ साधिष्ठानत्व या अन्यप्रेयमात्वरूप 
साध्य नहीं, अतः हेतु में अनेकान्तिकता स्पष्ट है । कुलालादि जिस कायं के करते में 
सक्षम हैं, वहाँ अन्य की प्रेरणा अपेक्षित नहीं । वे किसी कार्य में स्वयं समर्थ नहीं-- 
एसा नहीं कह सकते, क्योंकि उनका सामर्थ्यं प्रत्यक्ष ष्ट है। तब ईश्वरगत हृष्ट ' 
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वातिकालङ्कारः 

तस्यापि तर्हि दृष्टस्यानुमानेंन समर्थतास्ति । अनुमानेंनापरानुमाने न कुलालस्य सामर्थ्यं 
केवलस्येति चेदीश्वरस्य अपरेश्‍वरानमानमित्यनवस्था । 

किः्च। 
संस्थानं परमाणूनां नास्तीत्येतत्‌ कुतो मतम्‌ । तत्तवादेवेति चेदेतत्‌ कुतस्तत्त्वं प्रतीयताम्‌ ।।३०७॥ 

नहि परमाणूनां परमाणृत्वमेवंविधमवगतं येन संस्थानाभावः। 

अथैवमुच्यते । यत्‌ स्थूलं तदवयवोपचयपूर्वकं यथानेकबिन्दुसमाहाररूपो जल- 
संघातः । इचणूकपर्यंन्तं च स्थूलन्ततोऽनेकसंघातरूपमिति 'परमाणुसिद्धिः । तदप्यसत्‌ । 
अष्टाणुकात्‌ परं रूपमस्तीति कुतो गतिः! एतदष्टाणुकं रूपमन्यथा वेति का प्रमा ॥३०८॥ 
दृष्टत्वे परमाणूनां तत्संख्या स्याद्‌ विनिश्चिता । अथ स्थूलं तदत्यन्तं तेन तद्‌ द्वयणुक न हि ॥1३०९॥ 
द््चयणुकादि यदाऽदुष्टं किमपेक्ष्यास्य पीनता । अनुमीयमानापेक्षा चेदनवस्था प्रसज्यते ।।३१०॥ 
अनुमौयमानसापेक्षा सर्वस्य स्थूलता भवेत्‌ । अथापि दृश्यं यद्‌ रूपं पर्येन्तेऽणुरसौ मतः ॥।३११॥ 
वर्ततुजत्वादिंस्थानं तस्य कि नोपलभ्यते । परमाणुनं सिद्धश्चेत्‌ कुतोऽवयविसम्भवः ।।३१२॥ 


वार्तिकालङ्का र-व्या ख्या 

सामर्थ्यं का तत्साधक अनमान के हाणा समर्थन क्यों न मान लिया जाय ? यदि कुलाल 
से भिन्न किसी अन्य प्रेरक कर्ता का अनुमान किया जाता है, तब केवल कुलाल का 
सामर्थ्यं नहीं रहा जाता, इसी प्रकार ईश्वर के भी प्रेरक परम्परा का अनुमान करने 
पर अनवस्था दोप सुस्थिर हो जाता हैं । 

दूसरी जिज्ञासा यह भी है कि प्रतीयमान संस्थान परमाण का नहीं-इसका 
ज्ञान केसे हुआ ? यदि कहा जाय कि तत्त्वात्‌ (परमाणृत्वात्‌) संस्थानाभाव का ज्ञान 
(अनमान) होता है, तब परमाणुत्व आकाराभाव का नाम है-यह्‌ क्योंकर सिद्ध होता 
है ? ॥३०७॥ परमाणुओं का परमाणत्व निराकारत्व रूप है--ऐसा कोई विधान उप- 
लब्ध नहीं होता कि परमाणत्व के द्वारा संस्थानाभाव सिद्ध किया जा सके । 

{यदि ऐसा कहा जाता है कि 'जो स्थूल पदार्थ है, वह अपने अवयवों के 
उपचय से जनित होता है, जैसे सागर जल-बिन्दुओ के छपचय से उत्पन्न होता है । 
यह स्थूलता द्वयणुक -पर्यंन्त पाई जाती है । यह स्थूलता अपने जिन अवयवों के उपचित 
है, उनका ही नाम परमाणु है, इस प्रकार परमाणु-सिद्धि हो जाती है । 

समाधान--उक्त अनुमान में दृष्टान्त का लाभ करने के लिए यह वस्तु अपने चार 
दिशाओं और चार उपदिशाओं में स्थित सभी आठ अवयवरूप परमाणुओं से उपचित 
है--ऐसी अवगति क्योंकर होगी ? यह वस्तुअष्टाणुक है, अथवा अन्यथा है-एसी प्रथा 
केसे होगी ? ॥३०८।॥ आशय यह है कि परमाणुओं के प्रत्यक्ष -हृष्ट होने पर ही वेसा 
परमाणुगत अष्टत्व संख्या का ज्ञान हो सकता था । अथवा यह पदार्थे अत्यन्त स्थूल है, 
अतः दच णुक नहीं-ऐसा ज्ञान भो किसकी अपेक्षा से होगा, जब कि हयणुक इष्ट नहीं । 
यदि अनुमीयमान द्वयणक की अपेक्षा से अधिक स्थूलतावगति करना चाहें तब अनवस्था 
प्रसक्त होतो है।॥३०६-३१०।। अनवस्था का कारण यह है कि वस्तु और उसको अवयव- 
परम्परा का ज्ञान एक अनन्त अन्‌मान-परम्परा पर आश्रित है । अथवा घटादि इर्य पदार्थ 
के लिए कहा जाय कि घटादि पदार्थ अपनी अपचय-क्रोटि में परमाणुरूप है, या परमाणओं 
के उपचय से जनित संस्थावाला है । तब प्रश्न उठता है कि परमाणुगत वरत्‌लत्व (परि 
मण्डलत्वरूप) आकार उपलब्ध क्यों नहीं होता ? परमाणु यदि सिद्ध ही नहीं, तब 
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वातिकालङ्कारः 

सिडिश्चेद्‌ परमाणूनां कुतोऽवयविसम्भवः । एकदेशेन संसगंः परमाणुरसौ कथम्‌ ॥३१३॥ 
एकदेशेन संसगः सवंस्येवोपलभ्यते। ततः संसर्गसद्भावात्‌ नाणुः स्थूलपदार्थवत्‌ ॥३१४॥ 

अथापि स्यात्‌ । द्योः परमाण्वोः संयोग उपजायते पदार्थान्तरं न तु संस्पशंः 
सर्वात्मनेकदेशेन वा । तदप्यसत्‌ । 
असंपर्गे$पि संयोगो यदि कुतः स एव सः। कथमेकघनाकाराः परमाणुषु संविदः ॥३१५॥ 
अथान्योऽवयवी तत्र तत्रैकाका रता धियाम्‌ । नित्यत्वात्‌ परमाणूनां सान्तराणां दुशिभेवेत्‌ ॥३१६॥ 
यदि नामास्मदादीनामदृश्याः परमाणवः । ईश्वरस्थाक्षदुश्यत्वन्तेषां नैव हि सम्भवि ॥३१७॥ 
अथद्वयमसौ पश्येत्‌ समवायः कथम्भवेत्‌ । श्रान्त तैव जनस्य स्यात्‌ तथा सत्यन्यथेक्षणात्‌ 11३१८॥ 

अवयवसंयोगपुर्वेकःच्च स्थूलमिति कुत एतत्‌। यदि नाम मृत्पिण्डादावृपलब्ध- 
मङ्कुरादौ तु नोपलभ्यत एव । तथा हि— 
वटस्य बीजमत्यल्पं तत्कायंमतिपीवरम्‌ । तत्रावयवसंयोगः प्रागभावे कथं भवेत्‌ ॥३१६॥ 

विद्यमानानामेवावयवानां संयोग इति समयः।न च स्थूलरूपकाण्डादेः प्राकू 
तदवथवानामुपलम्भस्ततः कथं संयोगः । कुतश्रावयवीति सकलमन्धकारनत्तेनम्‌। 

अथाकाशदेशव्यापिनः परम।णवो हृष्टसहायाः सच्चीयन्ते । तदयुक्तम्‌ । 
सश्चीयन्ते स्थिताः सन्तः क्रिमपूर्वोदयस्ततः। कारणादिति सर्वेयामत्र संदेह एव नः॥३२०॥ 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

घटादि अवयवो पदार्थं सम्भव क्योंकर होंगे? ॥३११-३१२॥ यदि परमाण की सिद्धि 
कथमपि हो भी जाती है, तब भो अवयवी पदार्थं की सिद्धि नहीं हो सकती, क्योंकि 
निरवयव परमाणुओं का परस्पर संयोग नहीं होता और अवयव संयोगरूप असमवा- 
यिकारण के विना अवयवी को उत्पत्ति नहीं होती परमाणुओं का संयोग मानने पर 
संयोग सावयव पदार्थो का होता है, अतः परमाणु सावयव हो जाने से परमाण्‌-पदा- 
स्पद क्योंकर रह सकेंगे ? ।।३१३।। सभी पदार्थो का संयोग एक देशावच्छेदेन ही होना 
है, अतः यह अनुमान पर्यंवसित होता है- “परमाणु: अणृनं सम्भवति, संयोगित्वाद्‌ 
घटादिस्थूलपदार्थवत्‌” ।।३१४॥ 

शङ्का--दो परमाणुओं का संयोगरूप पदार्थान्तर उत्पन्न होता है । वह सर्वात्मना 
हैं, या एकदेशेन-यह कुछ नहीं कहा जाता । 

समाधान-संसर्ग-रहित परमाणूओं में यदि संयोग माना जाता है, तब उसे संसग 
(सम्बन्ध) क्योंकर कहा जायेगा ? असंयुक्त परमाणृओं में 'एकोऽयं स्थूलो घट: 
इत्यादि बृद्धियाँ क्थोंकर होंगी ? ।।३१६॥ यदि परमाण हमलोगों के लिए अहश्य हैं, 
तब ईश्वर के लिए भी दृश्य नहीं हो सकते।।३१७।। यदि ईश्वर परमाणु और उनसे 
आरब्ध अवयवी--इन दोनों को एक साथ देखता है, तब विभक्त परमाणुकाल में 
अवयवी के न होने से उसका समवाय सम्बन्ध विभक्त परमाणुओं में क्योंकर होगा 
अप्षमवायी का समवायी और असमवेत को समवेत देखना वेसा ही भ्रमज्ञान है, जसे 
शुक्ति में रजत-दशंन ॥३१८।। अवयवों के संयोग से आरब्ध घटादि में ही स्थूलता का 
भान होता है, किन्तु असंयुक्त परमाणृओं में न तो घटादि को उत्यत्ति होगी और न 
उसमें स्थूलता की प्रतीति । दूसरी बात यह भी है कि संयुक्त अवयवों से आरब्ध 
घटादि में स्थूलता का भान होता है--ऐसा नियम नहीं देखा जाता, क्योंक्रि वट-बीज 
के अवयवों से आरब्ध वट-धाना में स्थूलता का भान -नहीं होता । वट-धाना कितनी 
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` वातिकालङ्कारः 
भथादृष्टो$पि दृष्टान्तादस्तीत्येव प्रतीयते ॥ प्रदीपदृष्टान्तबलात्‌ साँख्यदशंनमागतम्‌ 1२२१॥ 
तत एवेश्वर: कत्तेत्येतद्‌ दूरतरं गतम्‌ । व्यञ्जकएच प्रदीपादिरचेतनतया ¡ गतः ॥३२२॥ 
अचेतनाद्‌ व्यक्तिरिति कथमीश्वरप्ताधनम्‌ । चेतनाविष्ठितः सोऽपीत्यत्र प्राकूकृत मुत्तरम्‌ ॥॥३२३॥ 
तस्माद्‌ यतो यतो यद्‌ यत्‌ तत्तदस्तु ततस्ततः | किञ्चिच्चेतनतः किञ्चिदन्यतश्चेति निश्चयः ॥३२४॥ 
पीतमप्यन्यथा शुक्लं वस्तुत्वादन्यशुक्लवत्‌ । प्रत्यक्षवाधतो नेति सोऽत्र नेति कुतो मतिः ॥३२५॥ 
मम नास्तीति नैवासौ तवा दृष्टिनेहि प्रमा । तवादृष्टिः प्रमाणञ्चेदीश्वरो नेति गम्यताम्‌ ॥३२६॥ 
तवाप्रमा सा दुष्टिशचेदीशवरो नेति गम्यताम्‌ । 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 

सूक्ष्म और वटवृक्ष कितना पीवर (विशाल) ? वहाँ अवयय-संयोग की उपलब्धि भी 
नहीं होती ।।३२०॥ विद्यमान कपालादि अवथवों का संयोग होता है--यह न्याय का 
समय (संकेत या सिद्धान्त) है, किन्तु स्थूल-स्वरूप काण्ड (तना) आदि के अवयव 
उपलब्ध नहीं होते, उनका संयोग कंसे होगा और अवयवी कहाँ से उत्पन्न होगा ? 
अतः अवयव-अवयवी की यह रचना कदलीवन में मोर नाचने के समान मात्र है । 

शङ्का--आकाशदेशव्याप्त (विखरे हुए) जल-कण मेघरूप में सञ्चित हो जाते 
हैं। इसी दृष्टान्त को सहायता से यह सिद्ध किया जा सकता है कि आकाश-व्यापी 
परमाणु घटादिलरूपों में सञ्चित हो जाते हैं। 

समाधान --- उक्त 'कथन अत्यन्त अयूक्त है, क्योंकि यदि आकाश में अवस्थित पर- 
माणू सच्चित हो गये तो उससे कौन-सा अपूर्वे (नूतन) कार्ये उत्पन्न हो गया ? ऐसा सभी 
को सन्देह होता है ॥३२०॥ यदि कहा जाय कि परमाण्‌-सश्चयादिरूप अहृष्ट पदार्थ 
मेघादि दृष्टान्त के आधार पर सिद्ध हो जाता है, तब वह सांख्य-सिद्धान्त फलित हो 
जाता है, जो कहा गया है-“प्रदीपवच्चाथेतो वृत्तिः” (सां० का० १३) अर्थात्‌ जैसे तेल, 
बत्ती और अग्नि के समान परस्पर-विरोधी पदार्थ भी पुरुष के भोगादि की सिद्धि के 
लिए सञ्चित होकर प्रकाशरूप एक काये सम्पन्न कर देते हैं, वैसे ही सत्त्व, रजस्‌ ओर 
तमस्‌ तीनों गुण पर भी पुरुषार्थ-सिद्धि के लिए सञ्चित होकर पुरुष के भोग ओर 
अपवर्ग की सिद्धि करते हैं ॥३२१॥ इस पक्ष में भो जगत्‌ का ईश्वर कर्ता है-यह सिद्ध 
नहीं होता कतृ त्व सदैव चेतन में रहता है-एऐसा भी कोई नियम नहीं, क्योंकि प्रदीप 
एक जड़ पदार्थं है, तथापि अन्धकारस्थ घटादि की अभिव्यक्ति का कर्ता माना जाता 
है।।३२२॥ अचेतन पदार्थं से भी जब अभिव्यक्ति हो जाती है, तब चेतन्यात्मक ईश्वर 
की सिद्धि क्योंकर होगी ? यदि कहा जाय कि प्रदीपादि भी ईश्वर से अधिष्ठित होकर 
ही कार्यकारी है, तो इसका भी उत्तर दिया जा चुका है कि अनवस्था दोष को प्रसक्ति 
होती है ॥३२३॥ हमारे कहने का सार यह है क़ि लोक में जो वस्तु जिससे होती है, 
इससे होगी । कोई पदार्थ चेतन से और कोई अचेतन (जड़) से ॥३२४॥ अन्यथा [सभी 
पदार्थों की उत्पत्ति एक चेतन या एक जड़ से मानने पर ] पीत पदार्थ को पक्ष बनाकर 
उसे शुक्लत्व सिद्ध कर देंगे-''इदं (पीतं) वस्तु शुक्लम्‌ , पदार्थत्वाद्‌ अन्यशुक्लबत्‌” । 
यदि वादी कहता है कि प्रकृत में इदपदार्थ पीत है, अतः उसमें शुक्लता बाधित है। तब 
उससे पूछा जायगा कि इदंपदार्थं में शुक्लता का अभाव कैसे सिद्ध हीगा ? वादी कहता 
है-ममादशेनात्‌ । तब उसे प्रतिवादी यह स्पष्ट कह देगा कि आपका अदशंन हमारे 
लिए म नहीं हो सकता । यदि आपका अदशैन प्रमाण है, तब ईश्वरविषयक 
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सिद्ध“ याब्णधिष्टावभावाभानुबृत्तिमत्‌ । 
सन्निबेशादि तद्‌ युक्तं तस्मादू यदनुमीयते ॥ १३ ॥ 
घटादि पदार्थों के सन्निवेश (आकार-प्रकार) सुघटित हैं, क्योंकि उन्हें एक वृद्धि- 
मान्नु कुशल-कुलाल ने जन्म दिया और वल्मीक पर्वतादि के सन्निवेश अघटित हैं, 
क्योंकि उन्हे किसी कुशळ कलाकार ने नहीं बनाया, अतः सुघटित संस्थान के द्वारा ही 
उसके त्रुद्धिमान्‌ कर्ता का अनुमान हो सकता है, जेसे-तँसे सन्निवेश ( सामान्य) 
सन्निवेश के द्वारा नहीं, क्योंकि सन्तिवेश-विशेप ही कर्ता या अधिष्ठाता से व्याप्त 
(भावाभावानुविधायी) होता है, सन्निवेश सामान्य नहीं ॥ १३ ॥ 
वस्तुभेदे प्रसिद्धस्य छव्दमाब्यादभेदिनः । 
न युक्ताठुमिति; पाण्डुद्रव्यादिच हुताशने ॥ १४॥ 
“पृथिव्यादीनां संस्थानं पुरुषक्कतम्‌, संस्थान्‌त्वाद्‌ घटादिसंस्थानवत्‌'-यहां पर वस्तु- 
भेद (घटात्मक दृष्टान्तवस्तु) में प्रसिद्ध पुरपक्तत्व का अनुमान पृथिव्यादि के अघटित 
संस्थानरूप हेतु से वैसे ही नहीं हो सकता, जैसे वाष्परूप (घूसरिताळार पाण्ड्द्रव्य) 
__ वातिकालङ्कारः 
अपि च । कार्यमित्येव संस्थानमित्येव वस्त्वित्येवाभिमतकारणमनुमापथति। 
न खलु पुरुषेच्छया हेतवः साध्यसाधनाय प्रवत्तन्ते । अन्यथेश्वरविपर्ययो5पि स्यात्‌ । 
- तस्यापि सिद्धिप्रसङ्गात्‌ । ततः न किच्चित्‌ कस्यचिन्न सिध्येत । अपितु यादुशाद यथा 
यदुपलभ्यते त।दुशमेवानुमापयतीत्याह्‌-सिद्धं याद्गधिष्ठातृ । 
याद्गधिष्ठातुर्भावाभावादनुवृत्तिकारि दृष्टम्‌ । याद्टशो वाधिष्ठातुर्भावाभावानु- 
वत्तं मानं यदुपलब्धं तादृशात्तु तदेवानुमीयत इति युक्तम्‌ । सन्निवेशादि । सन्निवेशो 
वस्तुत्वं स्थित्वा ध्रवृत्तिर्वा । यादृशी यादृशादुपलब्धा ताहऱ्यास्ताहगविष्ठात्रनुमानमु- 
पपन्नं नान्यथेत्याह_वस्तुभेदे प्रसिद्धस्य । 
वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
आपका अदर्शन ईश्वर को भी असिद्ध करके रख देगा ॥।३२६॥ आप (नेयायिकों) की 
_ ४ईश्वरो5स्ति”--यह दृष्टि यदि अप्रमा है, तब ईश्वर नहीं है-यही सिद्ध होता है । 
दुसरी बात यह भी है कि कार्यमात्र या संस्थानमात्र या वस्तुमात्र से कर्ता या 
कारण क्री सिद्धि नहीं होती, अपितु विशेष कार्यादिकर्ता की सिद्धि होती है [आशय यह 
है कि मन्दिर-प्रासादादि कार्यों को देखकर कर्ता की कल्पना अवश्य होती है, गिरि- 
"सरित-सागरादि कार्यो को देखकर उसके कर्ता का कभी स्फुरण नहीं होता । इसी 
प्रकार घटादि के संस्थान (आकार-प्रक!ःर) को देखकर अवश्य कुलालादि का अनुमान 
होता है किन्तु पृथिवी, चन्द्र, सूर्यादि के संस्थान किसी अधिष्ठाता के कल्पक नही होते। 
इसी प्रकार दाह-पाकादिरूप अर्थेक्रिया-सक्षम अग्नि वस्तु को देखकर उसको सत्ता 
अनुमित होती है, वस्तुमात्र से नहीं । अन्यथा शुक्ति-रजत एवं ईश्वराभाव की भी 
वस्तुत्वेन सत्ता माननी पड़ेगी ] | वा पी-कुठारादि को ठहर-ठहर कर प्रवृत्ति से तक्षादि 
अधिष्ठाता की कल्पना जागरित होती है, मेघ-वायु आदि की वेसी प्रवृत्ति से किसी 
अधिष्ठाता की ऊहा प्रस्फुरित नहीं होती । सारांश यह है कि व्याप्य से व्यापक की 
तर्कना होती है, वस्तुमात्र से वस्तुमात्र की नहीं, जेसा कि वातिककार ने कहा है-' 


,'वस्तुभेदे प्रसिद्धस्य” इत्यादि । 





श्लोक १५ ] प्रमाणसिद्धि! ६६ 


घूम से हुताशनविषयक अनुमान नहीं होता, क्योंकि पुरुष-रचितत्वरूप साध्य से व्याप्त 
घटादि का सुघटित संस्थान ही है, पृथिवी आदि का असुघटित संस्थान नहीं, वह तो 
केवल 'संस्थानरूप' सामान्य शब्द का वाच्य है, साध्य-त्याप्त नहीं ॥ १४॥ 
अन्यथा छुम्भकारेण मृद्विकारस्य कस्यचित्‌। 
घटादेः करणात्‌ सिद्धेद्‌ वल्मीकस्यापि तत्कृतिः ॥ १५॥ 
अन्यथा [साध्य-व्याप्त धर्मविशेष का अनुमापक न मानकर घर्मसामान्य को साध्य 
का साधक मानने पर] कुलाल के द्वारा किसी एक घटादिरूप मृन्मय पदार्थ को रचते 
देखकर वल्मीकादिरूप मृद्वि कार की भी किसी पुरुष की रचना माननी होगी ॥ १५॥ 
fer OSS 102: 


यदि हि संस्थानभेदं परित्यज्य संस्थानशब्दमात्रवाच्यं कत्त्‌ विशेषानुगमं निरस्य 
हेतुरुपादीयते वस्तुत्वमात्र वा तदा युक्तानुमितिः । स्यात्पाण्डुद्रव्यादिव वह्नौ । तत्र हि 
पाण्डुविशेपोवधारणीयो यो धूमगतः। धूमादेव तदनुमानं तहि कि पाण्ड्तया। 

अत्रो च्यते -- 
विशिष्टमेव पाण्डुत्वं धूम इत्यभिधीयते । व्यतिरिक्तन्न धूमत्वे पाण्डुत्वस्य विशेषणम्‌ ॥३२७।। 
धूमगतपाण्ड्त्वादिति कोऽर्थः । अस्न्यन्वयव्यतिरेकान्‌विघानमेव कथमवगन्तः 
व्यम्‌ । अत्रापि घूमत्वमर्न्यविनाभावीति कार्यकारणभावस्य ग्रहेणेनानुमा भवेत्‌ । तथा 
च सुतरामीशो न सिद्धिमधिगच्छतीति लाभमिच्छतो मूलस्यापि नाशः। तस्माद्‌ वस्तु-. 
भेदे दृष्टान्ते यो इष्टो वस्तुभेदः संस्थानविशेषे घटादौ पुरुषाधिष्ठानविशेषस्तस्य शब्द- 
वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

यदि विशेष संस्थान को छोड़कर संस्थानमात्र से कर्ता का अनुमान किया जाता 
है, तब वह अनुमान सदनुमान न होकर अनुमाना भास होगा, जैसे धूमत्वेन धूम के द्वारा 
वह्लि का अनुमान न करके पाण्डुद्रव्यत्वेन ( इवेत-पीतरूपेण प्रतीयमान ) वाष्पादि से. 
वह्लि का अनुमान । 

शद्भधा--पाण्डुता तो धूमगत एक बिशेषता है किन्तु जब केवल घूम से वल्लि का 
अनुमान सम्पन्न हो जाता है, तब पाण्डुता को क्या आवश्यकता ? 

समाधान--विशिष्ट पाण्डु द्रव्य को धूम कहा जाता है । धूम में धूमत्व से भिन्न 
कोई पाण्डुत्व विशेषण पृथक्‌ नहीं लगाया जाता कि उसकी व्यर्थता का सन्देह किया 
जाय ।।३२७॥ 

“अयं धूमो वह्विसमानाधिकरणः, धूमगतपाण्डुत्वात्‌' यहाँ 'पाण्डुत्वात्‌' का क्या 
अर्थ ? अग्नि के अन्वय और व्यतिरेक क्रा अनुगमन [अग्निसत्त्वे धूमसत्त्वम्‌ , अग्न्यभावे 
धूमाभावः] । यह कंसे निश्चय हो कि यहाँ घूमत्व अर्ति का अविनाभावी (व्याप्त) है, 
अतः अग्नि और धूम का अन्तरय-व्यतिरेकुमूलक कार्यकारणभाव का निश्चय हो जाते 
पर धूम से अग्नि का अनुमान हो जाता है । नित्य और व्यापक ईश्वर के साथ अस्वय- 
व्यतिरेक सम्भव न हो सकने के कारण ईश्वर को सिद्धि नहीं हो सकती । इस प्रकार 
कार्येकारणभाव-साधक अन्वय-व्यतिरेक के द्वारा ईश्वर-सिद्धिलप वृद्धि की इच्छा 
ईश्वररूप मूलधन को भी खो बेठी । फलतः वस्तुभेद ( महानसादि दष्टान्तवस्तु ) में 
जैसा (पुरुष-निमित) घटादिगत विशेष संस्थान ( आकारादि ) देखा जाता है, उसी से 
अधिष्ठातृ चेतन की अनुमिति होती है, पृथिवी आदि के .(अपोरुषेय) संस्थानों के दारा 


१०० संभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छैदः १ 


] वातिकालङ्का रः 
साम्यादभेदवतो न युक्तानुमितिः । यथेश्वरस्यापी त्येकान्त एषः । 

अथापि स्याद्‌ । यदि पाण्डुत्वाद्‌ विशेषरहितादनुमानं प्रवत्त॑येमहि ततः प्रत्यक्ष- 

बाधा स्यात्‌ न सर्वस्य तु पाण्डुतायामग्निसंसगः प्रत्यक्षतो विपयंयस्य दर्शनात्‌ । 
ईइवरानुमाने तु बाधेत तदनुमानम्‌ । नैतदस्ति । 
न न बाध्यत इत्येवमनुमानं प्रवर्तते । सम्वन्धदर्शनात्‌ तस्य प्रवर्तनमितीरितम्‌ ॥३२५॥ 

न खलु वल्मीकस्य कुम्भकारकरणेऽनुमाने वाधकमस्ति। न न दर्शनमेव बाघकम्‌। 

यदि कुम्भकारः कर्ता भवेदुपलभ्येत । ईश्वरेऽपि किमनुपलम्भः। नन्वेवमहृष्टं कर्मापि 
न कल्पनीयम्‌ । तत्किमिदानीं शुषिरमित्येव जावुप्रवेशः। अथ कर्मापि परिकत्प्यापर 
ईशः परिकल्पते । ततस्ततोऽन्थोऽपीत्येवमनवस्था । किश्च । 
कुम्भकारोऽपि तत्कार्ये किमदृष्टो न कल्प्यते कष्टकल्पनमेतत्‌ किमीश्वरेऽपि न सम्भ्नवि ॥३२९॥ 
बातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
किसी अधिष्ठाता पुरुष की कल्पना सम्भव नहीं । आशय यह है कि 'संस्थान' शब्द तो 
समान है, षुरुष-द्वारा रचित और अरचित समी आ।कारों को कहता है, किन्तु अधिष्ठातु 
चेतन का साधन-विशेष (पुरुष रचित) संस्थान ही है, सामान्य संस्थान नहीं । फलतः 
संस्थान सामान्य से ईश्वर की सिद्धि नहीं की जा सकती । 
प्रश्‍न--यदि घूमरूप विशेष पाण्ड्द्रव्य को छोड़कर वाष्प-साधारण समान पाण्डु 
द्रव्य से वह्लि का अनुमान किया जाता है, तव प्रत्यक्षतः बाध उपलब्ध हो जाने से 
उस अनुमान को असदनुमान या अनुमानाभास कहा जाता है, किन्तु ईश्वरानुमान में 
किसी प्रकार का बाघ उपलब्ध नहीं होता, तब वह अनुमानाभास क्योंकर होगा ? 

उत्तर अनुमान को प्रवृत्ति वाधाभाव पर निर्भर नहीं, अपितु साध्य और साधन 
के सम्बन्ध-ज्ञान से होती है॥३२५॥ यदि अनुमान को अपनी प्रवृत्ति के लिए बाधाभाव 
की अपेक्षा हो, तब मृत्तिका एक विकारभूत घट की उत्पत्ति कुम्भकार से देखकर 
वल्मीक ( दीमकों का भीटा या बाँवी) के समान किसी भी मृद्विकार में कुम्भकारक- 
कतृ कत्व का अनुमान किया जा सकेगा, क्योंकि वहाँ किसी प्रकार का वाध उपलब्ध 
नहीं होता । 

“यदि कुम्भकारो वल्मीकस्य कर्ता भवेत्‌ तहि उपलभ्येत, नोपलभ्यते-इस 
प्रकार का नदशेन (अन्‌पलब्धि) को वाधक मानने पर ईश्‍वर का भो अनुपलम्भ ईश्वर 
को सत्ता में बाधक हो जायगा । 

शङ्का--यदि वस्तु का अदर्शन उसकी सत्ता में बाधक है, तव अहृष्ट पुण्य-पापादि 
कमं की भी कल्पना क्योकर हो सकेगी? 

समाधान--क्या आप कर्म की कल्पना मनवाकर ईश्वर की कल्पना भी लाद 
देना चाहते हैं ? यदि ऐसा है, तब यह चेष्टा तो वेसी ही हे, जेसे किसी को उँगली जाने 
भर का छेद मिल गया और वह उसमें अपना जानू (पूरा घुटना) ही घुसेडने लगा, किन्तु 
यह स्मरण रहे कि अहृष्ट-अधिष्ठातृ-परम्परा को कल्पना में अनवस्था दोष का 
प्रसञ्जन किया जा चुका है | दूसरी बात यह भी है कि यदि अनुपलब्ध कर्ता की 
कल्पना की जाती है, तब वल्मीक-स्थल पर भी अदृष्ट कुम्भकार की कल्पना क्यों नहीं 
होगी ? वहाँ कुम्भकार की कल्पना यदि क्लिष्ट कल्पना है, तब ईश्‍वर की कल्पना भी 
क्लिष्ट कल्पना क्यों नहीं ? ॥३२९॥ यदि वल्मीक में दण्ड, मृत्तिका, दण्ड ओर चक्रादि 
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साध्येनाचुगमात्‌ कार्य सामान्येनापि साधने । 
सम्बन्धिभेदाद्‌ भेदोक्तिदोष! कार्यसमो मतः ॥ १६ ॥ 
धटादिरूपकार्यविशेष में खाध्य (पुरुषपुर्वकत्व) का अनुगम (व्याप्तत्व) देखकर 
(कार्यत्व सामान्य के द्वारा साध्य-सिद्धि करने पर वल्मोकादि में अनेकान्तिकता 
निश्चित है। इस अनैकान्तिकोद्धावन को कार्य समनाम का जात्यृत्तर नहीं कहा जा 
सकता, क्योंकि व्यमिचारोऱ्यावन को कायंसम नहीं कहा जाता, अपितु पक्ष और 
दृष्टान्तरूप सम्त्रन्धियों के भेद से हेतु का भेद विकल्पित कर असिद्धयादि दोषों का 
उद्भावन कार्यसम कहलाता है, अर्थात्‌ हृष्टान्तवृत्ति 'कार्येत्व' हेतु है ? अथवा पक्षवृत्ति ? 
हष्टान्तगत कायेत्व पक्ष में न रहने के कारण स्वरूपासिद्धि और पक्षवृत्ति कार्यत्व 


दृष्टान्त में न रहने के कारण व्याप्य्रत्वासिद्धि होती है ॥ १६॥ 


वातिकालङ्कारः 

अथ दण्डमृत्पिण्डचक्रकरश्रकम।नुगमो न वल्मीक उपलभ्यते । यदि तहि महतीयं 
भवतः सृक्ष्मेक्षिका । तदा पर्वंतादिष्वप्यनियतसस्थानेषु न प्रेक्षावद्वृत्तिरुपलभ्यते इत्ये- 
पामपि क्रिया न किमद्धेजरतीयमालम्बते । 

अथ पृथिवीधारणमात्रकरणे पर्वतादेरुपयोगः। किन्तत्र 'पर्वतादिष्‌ घटितसंस्था- 
नेनेति । एवं तद्धि । 
उपयोगं विना भूभ्‌त्‌ संस्थानं क्रियतेऽन्यथा । वि वा न पुरुपस्तत्र हेतुस्तेन विरूपता ॥३३०॥। 

किमुपयागा भावात्‌ पुरुषकतृ त्वेऽपि संस्थानमतिशोभनं न जायते पुरुषो वान 
कत्तेति संदेह एव । 

नन्वेष दोष: कार्यक्षमः। तथा हि। 'प्रथत्नकार्यानेकत्वात्‌ कार्यंतमः । प्रयत्ता- 
नान्तरीयकत्वात्‌ कार्यः शब्द इति । प्रयत्नान्तरं व्यक्तिरपि दृष्टा इति न कार्य: शब्द 


इति । तथात्रापि संस्थानमत्यकार्यमपि दृष्टमिति । तदप्यसत्‌ । 


वा्तिकालङ्का र-व्याख्या 
का अनुगम (अन्वय) उपलब्ध न होने से वहाँ कुम्भकार को कल्पना नहीं कर सकते, 
तब यह कहा जा सकता है कि यदि आपकी एसो सूक्ष्म दृष्टि है, तब पर्वत, सरत्‌, 
सागरादि के संस्थानों में भी पुरुषकृत प्रासादादि के संस्थानों से अन्तर क्यों नहीं 
दिखता ? वल्मीक-संस्थान में कुम्भकार-क्कृति घटादि के संस्थानों से विचित्रता दिखती 
है, किन्तु पर्वतादि के संस्थानों में नहीं-एंसो अधंजरतोयता ( आधा तीतर, आघा 
बटर) क्यों ? 
ङ्का-पर्वतों या भूधरों का उपयोग केवल पृथिवी के धारण में है, उनका 
संस्थान पुरुष-कुत नहीं, क्योंकि जसे पटादि के संस्थान पुरुष अपनी आवश्यकता के 
अनुसार किया करता है, वैसे पवंतादि के संस्थान नहीं, अतः मानव-उपथोग को ध्यान 
में रखे बिना ही पवेतादि के संस्थान प्रतीत होते हैं, ऐसी विरूपता (विलक्षणता) देख- 
कर इन संस्थानों का हेतु (कर्ता) पुरुष नहीं हो सकता ॥३२३०॥ फलतः यहाँ यह 
सन्देहमात्र होकर रह जाता है कि पर्वतादि का लोक-व्यवहार में विशेष उपयोग न 
होने के कारण पर्वतादि के आकार पुरुष-कृत होने पर मन्दिरादि के समान बहुत सुन्दर 
नहीं ? अथवा उनका कर्त्ता कोई पुरुष है ही नहों ? 
कार्यंसमता का सन्देह--कथित सशय का उत्थापन कायससा नाम का जात्युत्तर 
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वातिकालङ्कारः 

साध्येन हि कार्यत्वादिना सामान्येनापि साधने साधनविषय उक्तो यो दोषः स 
कार्यसमो मत: । कार्यसमजातिरूपः कीदृशो दोष: । भेदोक्तिदोषः । भेदस्योक्ति- 
रुपक्षेपः । कार्यत्वन्नाम किमभिव्यक्तिगतमुपादीयते कि वोत्पत्तिगतमिति । सम्बन्धि- 
भेदाद्‌ यो भेदोक्तिदोषः स क।यंसमः । तत्रापि यद्चनैकान्तिकमुःद्भावयति। प्रयत्नादावरण- 
विगमादित्येवमपि न विरोधीति । न जात्युत्तरम्‌ । किन्तु सामान्येनापि साधनं भवति। 
यतोऽभिव्यक्तिरपि नित्त्यस्य विरुद्धे । ततो जात्युत्तरमत्यथा नैक्ञान्तिकोद्भावनं 
सत्त्यमेव भवेत्‌ । 

अथात्रोत्तरम्‌ । कार्यान्यत्वे प्रयत्नाहेतुत्वमन्‌षलड्धिक्रारणोपपत्तः । प्रयत्नकार्या- 
न्यत्वोपपत्तेः स्यादेतत्‌ सत्त्वं शब्दे स्थात्‌ । अनुपलब्धिकारणस्य व्यवधानादेरुपपत्तेः न 
च शब्दस्य व्यवधानादिकारणोपपत्तिः । तेन नास्य प्रयत्नानन्तरमभिव्यक्तिः । यत्र 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
क्यों न मान लिया जाय? क्योंकि न्यायसूत्रकार ने कार्यंसमा का ऐसा ही लक्षण किया 
है-- प्रयत्नकायनिकत्वात्‌ कायसमः” (न्था० सू ० ५।१।३७) । अर्थात्‌ “शश्दोऽनित्यः, 
प्रयत्ननान्तरीयकत्वाद्‌ घटादिवत्‌” । यहाँ सन्देह होता है कि प्रयत्न के अनन्त असत्‌ 
शब्द घटादि के समान उत्पन्न होता है ? अथवा दीप-ज्वालन प्रयत्न के अनन्तर अन्ध- 
कारस्थ घटके समान सत्‌ शब्द अभिव्यक्तमात्र होता है? इसी प्रकार पर्वतादि के 
संस्थान पुरुष के द्वारा उत्पन्न किये जाते हुँ ? अथवा अभिव्यक्त ? 
न्याय-सम्मत कार्यसमता का निरास 
न्यायसूत्रकार का उक्त लक्षण यक्तियुक्त नहीं, क्योंकि अनित्यत्वरूप साध्य से 
अनुगत (व्याप्त) सामान्य कायंत्व हेतु में उद्धावित दोष को कायंसम माना जाताहै। 
कार्यसमजातिरूप दोष का लक्षण आचार्य दिङ्नाग ने किया है-- 
कार्यंत्वान्यत्वलेशेन यत्साध्यासिद्विदशँनम्‌ । 
तत्‌ कार्यसमं प्रोक्तम्‌...।” आचारय धर्मकीति ने भी उसी का स्पष्टीकरण किया 
है । 'कायंसम नाम का जात्युत्तररूप दोष कंसा होता है? इस प्रश्न का उत्तर है-- 
“मेदोक्तिदोषः?। अर्थात्‌ 'श्षब्दोऽनित्यः कार्यत्वात्‌’ यहाँ पर कार्यत्व या यत्न-साध्यत्व दो 
प्रकार का होता है -(१) अभिव्यक्त (कूप-खनन से प्रकट होने वाले जलादि) में रहने- 
वाला और (२) तन्त्वादि के आतान-वितान से उत्पन्न होनेवाले पटादि में रहनेवाला। 
इसी प्रकार प्रकारान्तर से भी कार्यत्व के दो भेद होते हैं-(१) शब्दरूप पक्ष में रहने- 
चाला और (२) घटादिरूप दृष्टान्त में रहनेवाला । इस प्रकार भेदोक्तिपूर्वक 'दोषाभिः 
धानकार्यसमः' कहलाता है । इनमें अभिव्यक्त जळादिगत कार्यत्व शब्द में नित्यत्व 
का विरोधी न होने से जात्युत्तर नहीं [घटादिगत कार्येत्व शब्द में निश्चित नहीं। 
'पक्षगत कायेत्व दृष्टान्त में न रहने के कारण साध्य-व्याप्त नहीं और दुप्टान्तगत 
कार्यत्व पक्ष में असिद्ध है] किसी प्रकार कै भेद की विवक्षा न कर सामान्य कार्यत्व को 
भी साधन बनाया जा सकता है, क्योंकि अभिव्यक्त भी नित्यपदार्थ की विरुद्ध ही है। 
उत्तर--इस कार्यंसमा का उत्तर-सूत्र है--“कार्यान्यत्वे प्रयत्नाहेतुत्वमनुपल- 
ब्घिकारणोपपत्तेः” (न्या. सू ५।१।३८) इस सूत्र का भाष्य है--“सति कार्यान्यत्वे अनु- 
पलनब्धिकारणोपपत्तेः प्रयत्नस्याहेतुत्वं शब्दस्याभिव्यक्त्ये । यत्र प्रयत्नानम्तरमभिव्यः 
क्तिस्तानृपलब्धिकारणं व्यवघानधुपपद्यते, व्यवधानापोहाच्च एयत्तानन्तरभावित्तो” 
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शतिकालङ्कारः 
प्रयत्नानन्तरमभिव्यक्तिस्तत्रान पलव्धिकारणमुपयुज्यते व्यवधानम्‌ । व्यवधानापोहा- 
च्चार्थस्पोपलब्धिरूप तद्विलक्षणाभिव्यक्तिभवति । अत्रोच्यते-- 
शब्दस्यापि न सेत्येतत्‌ कथं कस्मात्‌ प्रतीयते । यद्यभिव्यक्तिसम्वन्धो नित्त्यस्याप्युपपत्तिभाक्‌ ॥३३१॥। 


अथापि स्यात्‌ । 
शब्दस्यानपलब्धत्वे व्यवधानादिकारणम्‌ । घटादीनामिव व्यक्तं नेक्ष्यतेऽतः प्रयत्नजा: 11३३२1 
तदप्यसत्‌ । 


व्यवधानादय: सन्ति शब्दस्येत्यपि कल्प्यताम्‌ । प्रत्यभिज्ञायमानत्वाच्छकदस्य न विनाशिता ॥३३२३॥ 

घटादयोपि प्रागुपलव्धा व्यवधानावस्थायां न विनष्टा इति व्यवघानापगमे प्रत्य- 
भिज्ञानादेव प्रतीयते । शब्दोऽपि प्रत्यभिज्ञानात्‌ तथेव युक्तः । आथान्येनोपलम्भादेवं 
प्रतीतिर्न प्रत्यभिज्ञानात्‌ स्वयं साक्षादिति महतो तत्त्वहृष्टि: । किःच्च । 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

5थेस्योपलड्धिलक्षणाभिव्यक्तिर्भवतीलि, न तु शब्दस्यानुपलग्धिकारणं किञ्चिदुपपद्यते 
यस्य प्रयत्नानन्तरमयोहाच्छन्दस्योपलब्धिलक्षणाभिव्यक्तिभंवतीति । तस्मादुत्पद्यते 
शब्दो, नाभिव्यज्यते” । अर्थात्‌ क।यँत्व या प्रयत्त-साव्यत्व हेतु के दो भेद होते हैं--कहीं 
असत्‌ वस्तु को उत्पत्ति के जिये प्रयत्न किया जाता है और कहीं सत्‌ पदार्थ की अभि- 
व्यक्ति के लिए । इस प्रकार कार्यत्व हेतु 'जन्यत्व' और 'व्यङ्गयख'--इन दो रूपों में 
विभाजित हो जाता है । जहाँ सत्‌ (विद्यमान) पदार्थ को अनुपलब्धि का कोई आवर- 
णादि कारण उपलब्ध होता, जिसकी निवृत्ति से विषयवस्तु की अभिव्यक्ति हो जाती 
है, किन्तु शव्द का कोई व्यवधायक उपलब्ध नहीं होता, अतः शब्द प्रयत्न के अनन्तर 
उत्पन्न ही होता है, अभिव्यक्त नहीं । 

अभिव्यक्तिवादी-मीमां तक का कहना है कि यदि शब्दादि नित्य पदार्थों के साथ 
अभिव्यक्ति का सम्बन्ध उपपन्त हो जाता है, तब शब्द की वह (अभिव्यक्ति) क्यों नहीं 
मानी जा सकती ? ॥२३३१॥ 

नैयायिक-जैसे घटादि की अनुपलब्धि कारण उपलब्ध नहीं होता, वेसे ही शब्द 
का भी कोई व्यवधान या आवरण उपलब्ध नहीं । 

अभिव्यक्तिवादी -शब्द की भी वह (अभिव्यक्ति) क्यों नहीं हो सकती, यदि शब्द 
के नित्य होने पर भी उसका अभिव्यक्ति के साथ सम्बन्ध बन जाता है ॥३२१॥ 

नैयायिक-शब्द के अनुपलब्ध होते पर जब घटादि के समान उसके व्यवघानादि 
कारण नहीं देखे जाते, तब शब्द को प्रयत्त-जन्य मानना चाहिए। 

अभिव्यक्तिवादी --उक्त कथन युक्ति-यृक्त नहीं, क्योंकि सत्‌ शब्द की अनुपलब्धि 
के कारण व्यवधानादि को भी कल्पना की जा सकती है । 'सोऽयं गक्रारः'-इस प्रकार 
प्रत्यभिज्ञायमान होने के कारण शब्द को विनाशिता किसी हेतु से भी सिद्ध नहीं होती 
।।३३३॥ घटादि भो पहले उपलब्ध हो रहे हैं । व्यवधान होने पर नष्ट हो गये-एसी 
कल्पना नहीं कर सकते क्योंकि व्यवधान हट जाने पर 'सोऽयं घट” इस प्रकार को 
प्रत्यभिज्ञा होती है । इसी प्रकार शब्द भी प्रत्यभिज्ञायमान होने के कारण वैसा 
(नित्य) ही होगा । 

यदि कहा जाय कि मीमांसकादि अन्य पुरुषों को वेसी प्रत्यभिज्ञा होती है, हम 
को साक्षात्‌ नहीं । तो आपकी यह तत्त्व-दष्टि नितान्त प्रशंसनीय है, किन्तु अन्य पुरुषों 
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वातिकालङ्कारः 
परेणाऽपि प्रतीतं तत्‌ प्रत्यभिन्नानतोऽन्यतः । न गम्यते कथन्तस्य परस्मादपि नित्त्यता॥३३४॥ 
तस्मादत्र प्रागुक्त एव परिहारः । 'सामान्येनापि साधने सम्बन्धी'त्यादि। अथवा- 
कार्यत्वान्यत्वलेशेन यत्साध्यासिद्धिदशेनम्‌ । तत्‌ कार्यसममेतत्‌ तु त्रिधा वकृत्रभिसन्धितः ॥३३४॥ 
इति आचार्यभ्रणीतं कार्यंसमलक्षणमाश्रित्येदमुक्तम्‌ । अक्षपादलक्ष णन्त्वयुक्त- 
मेवेति प्रतिपादितं विकल्पसमं तु साधम्यंडपि विशेषोक्तिविक्रल्पसमं’। तद्यथा पुर्वेव 
घटसाघम्येणानित्यत्वे कृते सत्याह सत्येतस्मिन्‌ साधम्यं कार्यत्वचाक्षुपत्वादिना घट 
एवानित्यो नान्यः । 
ननु अत्रापि कायंत्वसंस्थानत्वादिसामान्येन साधनं भवति । विशेषसम्बर्धिद्वार- 
परिकल्पते कार्यंसमप्रथवचनतेव घटपर्वंतादिसंस्थानपरिकल्पनात्‌ । तदसत्यम्‌ । 
संस्थानादेने सामान्य वुद्धिपूर्वे क्रियो द्रवः । अन्यत्राप्यस्य दृष्टत्वाद्‌ वृक्षादाविति वणितम्‌ ॥३३६॥ 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
को भो शब्द को नित्यता प्रत्यभिज्ञा से भिन्न अन्य प्रमाण के द्वारा अवगत नहीं हो 
सकती ।।३३४।। फलतः नेयायिक सम्मत कार्यसमता का निरास और वोद्धाभिमत 
कार्यसमलक्षण का उपसंहार करते हुए आचायों ने अपनी दृष्टि से प्रक्रत में कार्यम 
दोष की अप्रवृत्ति बनाई है--“साम न्येनापि साघने' (प्र. वा. १।१६) । अथवा आचार्य 
दिझनाग को उक्ति है-"'कार्यान्यत्वलेशेन” इत्यादि (न्या. वा. तात्पर्य. में पृ. ३९३ पर 
उद्धृत) अर्थात्‌ कार्येत्व हेतु के अन्थत्व (भेदों) को लेकर जो जात्यृत्तरवादो प्रकृत साध्य 
असिद्धि उद्भावित करता है, वह कायंसम नाम का जात्यृत्तर हे--इस प्रकार आचार्य 
दिङ्नाग-प्रणीत लक्षण को ध्यान में रखकर ही शङ्का की गई हे--“नन्वेवं दोष: 
कार्यंसमः ।”” अक्षपाद का उक्त लक्षण तो युक्ति-युक्त नहीं--यह कहा जा चुका है 
[दिङ्नागीमलक्षण का आशय यह कि “शब्दोऽनित्यः, कार्यत्वाद्‌ घटवत'-यहाँ प्रयुक्त 
“कार्यत्व' हेतु के तीन भेद होते हैं-(१) पक्षवृत्तिकार्यत्व, (२) सपक्षवृत्तिकार्यत्व और 
(३) पक्षमात्रवृत्तिकाये त्व । प्रथम हेतु दृष्टान्त में न रहने के कारण साध्य-व्याप्त, अतः 
सोपाधिक है । द्वितीय हेतु पक्ष में न रहने के कारण असिद्ध और तृतीय हेतु असाधारण 
अनेकान्तिक है] कुछ लोगो ने यहाँ विकल्पसम नामक जातिका उद्भावन किया है। 
विक्रल्पसम का लक्षण न्यायभाष्यकार के शब्दों में है-“साधनधमंयूक्ते हष्टान्ते धर्मा- 
न्तरविकल्पात्‌ साध्यध्मंविकल्पं प्रसजतो विक्रल्पसमः” (न्या. सू. ५।१।४) । [न्यायवा- 
तिककार ने 'विकल्प' शब्द विशेष अर्थ करते हुए कहा है--“विकल्पो विशेषः" सत्ये- 
तस्मिन डत्पत्तिधर्मकत्वे विभागजः शब्दो न विमागजो घट: । विभागजाविभागजादि- 
विकल्पवत्‌ नित्यानित्यविकल्प इति विकल्पसमः”] अर्थात्‌ जसे अनित्य घटादि के 
कार्यत्वरूप साधर्म्यं को लेकर शब्द अनित्य माना जाता है, वसे घटगत अवि मागजत्व 
या चाक्षुषत्वादि धर्मों को लेकर यह कहा जा सकता है कि “घट एवानित्यो 
न शब्दादिः । 
कार्यत्व-सामान्य और संस्थान-सामान्य के द्वारा सकतू कत्व-सामांन्थ की सिद्धि 
बथों नहीं हो सकती ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि सभी प्रकार के संस्थानों का किसी 
वृद्धिमान पुरुष के द्वारा समुद्भव नहीं माना जा सकता, क्योंकि पुरुष के द्वारा अप्रणीत 
पक्ष भौर वल्मीक्रादि में भी संस्थान देखा जाता है ॥३३६॥ दृष्टान्त में व्याप्य (सुषट 
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जात्यन्तरे प्रसिद्धस्य शब्दसामान्यदशैनात्‌ । 
न युक्त साधन गोत्वादू वागादीनां विषाणिवत्‌ ॥ १७ ॥ 

“बाग विषाणो, गोपदास्पदत्वाद्‌ धेन्वादिवत्‌”-- यहाँ वागात्मक पक्ष से अत्यन्त 
विजातीय (वागवृत्तिगोत्वजाति से य॒क्त) धेनुरूप दृष्टान्त में प्रसिद्ध विषाणित्वरूप साध्य 
की गोपदास्पदत्वरूप हेतु के दारा सिद्धि (अनुमिति) वाक्‌ में युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि 
विषाणित्व की द्याप्ति गोपदास्पदत्व में नहीं, अपितु सास्तादि-विशिष्टगोपदास्पदत्व 
में हीं है॥ १७॥ हु 
Wi वातिकालङ्कारः 
प्रतिवद्धविशेपस्थ त्यागाद्‌ यत्‌ साधनं क्वचित्‌ । तदत्यन्तमसम्वद्धमनित्त्ये काककाष्ण्यंवत्‌ ॥।३३७॥ 

अत्राह परः। यदि नाम बुद्धिपूर्वक्रियान्वयो न हृष्ट स एव साधनं संस्थाना- ` 
दिर्मा भूत्‌। शब्दवाच्यतान्वयस्तु संस्थानं संस्थानमित्या दिं विष्यति । ततस्तदभिन्नलक्ष- 
णत्वादेककार्यत्वसिद्धिः । असदेतद्‌ , यतः 
कल्पनामात्ररचितादर्थासत्तिविवजितात्‌ । धर्मात्‌ तत्सम्भविन्यथे यत्र तत्र समीहितात्‌ ॥३३८॥ 

जात्यन्तरे ` द 

शशादिविळक्षणो हि जात्यन्तरे प्रसिद्धो विषाणसम्बन्धः। स कि गौरिति वचना- 
भेदमात्रादबुमी ग्रते । 
वार्तिकालङ्क र-व्या ख्या 
संस्थान) के सुघटरूप विशेष अंश का त्याग कर जो संस्थानमात्र रखा जाता है, वह 
सकत्‌ कत्व के साथ सम्बद्ध वैसे ही नहीं, जसे अनित्यता के साथ काककाष्ण्यं (काक 
की कालिमा) का ॥ ३३७॥ 

णञ्गा-- यद्यपि वल्मीकादि के संस्थानों में बुद्धिपुवेकारित्व का अन्वय (सम्बन्ध) 
नहीं देखा गया, तथापि 'संस्थान' शब्द की वाच्यता तो बल्मीकादि के संस्थानों में भी 
है, फलतः जब 'संस्थान' शब्द का वाच्य घटादि का संस्थान पुरुष-प्रयत्न-साध्य है, 
तव संस्थानपदास्पद पृथिव्गादि का संस्थान किसी बद्धिमान्‌ को रचना क्यों नहीं? 
संस्थानपद-ताच्यत्वेन दोनों संस्थान अभिन्न होने के कारण एककार्यकारी अवश्य होंगे । 

समाधान= शब्द का वाच्यता सम्बन्ध मानव को अपनी कल्पना है। सुघटित. 
और असुघटित उभयविध संस्थानों में संस्थानपद-वाच्यता मान लेने से क्या होता है ? . 
पृथिव्यादि के संस्थानों में पुरुषबुद्धिपूवकत्वरूप साध्य की आसत्ति (व्याप्तिरूप 
सम्बन्ध) नहीं, अतः घटादि के संस्थानों में समीहित पुरुषपूर्वकृत्व पृथिव्यादि के 
संस्थानों में सम्भव नहीं ।।३३८॥ वातिककार ने अत्यन्त विस्पष्ट शब्दों में कहा है कि 
पृथिवीत्व से भिन्न घटत्वादि जातिवाले पदार्थो में सिद्ध पुरुष-कृति-पाध्यत्व का अनु- 
मान पृथिव्यादि में नहीं हो सक्ता, क्योंकि पृथिव्यादि के संस्थान केवल संस्थानपदा- 
स्पद हैं, साध्यःव्याप्य नहीं । एक ही 'गो' पद के अनेक अर्थ होते हैं-गो, इन्द्रिय, 
शब्द, पशु आदि-आदि, किन्तु गोपदास्पदत्वेन सर्वत्र विषाणित्व (श्यद्धित्व) का अनुमान 
नहीं किया जा सकता । [“शझादीनां विषाणिवत्‌”--इसके स्थान पर “वागादीनों 
विषाणिवत्‌”-- ऐसा पाठान्तर उपलब्ध होता है । यही उचित प्रतीत होता है । इसके 
अनुसार अनुमानाभास का आकार होता है--वाग्‌ विषाणी गोपदवाच्यत्वाद वलोवर्द- 
वतु' । यदि श, प, आदि शब्दों को पक्ष बनाया जाता है तब 'शषादयो विषाणवन्त:, ` 
गोपदास्पदत्वात्‌' इत्यादि प्रयोग सम्भावित है। “गौर्वाहीकः” आदि प्रयोगों में 'गो' पद 
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विवक्षापरतन्त्रत्वाद्‌ न शब्दाः सन्ति ङुत्र वा । 
तद्कावादर्थसिद्धौ तु सत्रं सर्वेस्य सिद्धयति ॥ १८ ॥ 
पुरुषों की विवक्षा के अधीन किसी अर्थ में किसी शब्द की प्रवृत्ति होती है। 
पुरुषों की विवक्षा तो सभी अर्थो की सभी शब्दों से हो सकती है, अतः सभी शब्दों से 
सभी अर्था को सिद्धि प्रसक्त होती है॥ १८॥ 
एतेन कापिलादीनामचेतन्यादि चिन्तितम्‌ । 
अनित्यादेश्च चेतन्यं मरणात्‌ त्वगपोहतः ॥ १९ ॥ 
एतेन [केवज 'गो' शब्द की समानता के आधार पर वागादि में विषाणित्व सिद्व 
नहीं हो सक्रता-इस तथ्य के आधार पर ] सांख्यादि दर्शनों के द्वारा वृद्धघादि में 
- प्रदशित अचेतनत्वादि का निरास किया जा सकता है [। दसवीं कारिका में वुद्धथादि 
वातिकालङ्कारः 
अर्थाभेदेऽपि पाण्डुत्तान्नानुमानमिती रितम्‌ । कि पुनर्यत्र नार्थो$पि शब्दमात्रं परं रामम्‌ ॥।३३३॥ 
- अ्थेस्य तावत्‌ सम्भवति समीहितसाध्यप्रतिवद्धता। तस्यापि सृक्ष्मेक्षिकावद्द्रिरपा- 
धकतोच्यते । कि पुनः शब्द तमानताया यस्थाः साध्यसम्वन्धगन्धोऽपि विद्रीक्कतः । यतः 
` ` विवक्षेत्यादि 
कुत्र चेते शब्दा न सन्ति विवक्षायाः सवंत्राप्रतिघातात्‌। ततःचेदर्थः साध्य: 
सिध्यति । न कश्चिदर्थ सिद्धिवैधुर्यमासा दयेत्‌ । तस्मादसत्परगतम्‌ । 
एतेनेत्यादि— र ३ 
' कापिलादीनामप्यचजन्यमितरद्‌ वा यतः सिद्धिसोधशेखरीभत ति । तदर्थत्वाभावा 





वातिकालङ्घार-व्याख्या 
पशुपरक माना जाता है, शश (खरगोश) भी एक पशु है, अतः 'शशो विषाणो, गोग्दा- 
थेत्वात्‌'--एऐसा प्रयोग भी हो सकता है] । शशादि जातियोंसे भिन्न जात्यन्तर 
(गोत्व-विशिष्ट) गवादि में विषाण-सम्बन्ध प्रसिद्ध है । वह क्या 'गौः” इस प्रकार के 
शब्दाभेदंमात्र के द्वारा अनुमित हो सकता है? कभी नहीं । 

घूलि-पटल या वाष्पादि में भ्रम-वश 'धूम' शब्द का प्रयोग हो जाने पर भो 
उससे वह्लिं की अनुमिति नहीं होती--यह कहा जा चुका है, किन्तु जहाँ वेसा लिङ्गा- 
भासरूप पदार्थ भी नहीं, केवल शब्द प्रयुक्त हो ज ता है, वहाँ अत्रुमिति कथमपि नहीं 
हो सकती ॥३३९॥ धूमादिः पदार्थों में तो प्रमीहित (व।ञ्छित) अग्न्थादि की प्रति- 
बद्धता (व्याप्ति-युक्तता) सम्भव है । उसमें भी जब सूक्ष्मदृष्ट-सम्पन्न पुरुषों के द्वारा 
बाष्पादि को सत्ता सिद्ध कर वक्ति की असाधकता प्रमाणित कर दी जातो है, तब 'गो' 
आदि शब्दों की समानतामात्र के आधार पर साध्य के सम्बन्ध की गन्धमात्र भी 
सम्भावना कै क्षेत्र से कोसों दूर हो जाती है, क्योंक्रि शब्दों की प्रवृत्ति सदैव पुरुपः 
विवक्षा के अधीन होती है, इती तथ्य के आधार पर ही “सर्वे शब्दा: सर्वार्थत्राचक्र:'- 
ऐसी कहावत प्रचलित हो गई है फलतः शब्द-साम्य को लेकर तो सब पदार्थो से सब 
कुछ सिद्ध हो जायगा, कयोंक्रि सभी पदार्थो को वित्रक्षा सभी शब्दों से हो सकती है, 
अत; कोई भी पदार्थ क्रिसी भी पदार्थं की साधकता से वञ्चित नहीं रहेगा, फडतः 

शब्द-साम्यमात्रता के द्वारा एकरक़ार्यकारित्व का सिद्धान्त सर्वथा अयुक्त है । 
इसी प्रकार कपिलातुयायी सांश्याचारयों ने जिस अनित्यत्वाद के द्वारा ज्ञानादि 


का नाति 
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में अनित्यत्वादि धर्म कहे गये है-- 'हेतुमदनित्यमब्यापि”। अनित्य होने के कारण 
बद्धचादि में अचेतन्यरूपता दिखाई गई है--“त्रिगुणमविवेकिविषयः सामान्यमचेतनं 
प्रसवर्धाम” ( सां० का० ११) । वाचस्पति मिश्र ने इसकी व्याख्या में कहा है-"सव 
एव प्रधानवुद्धचादयोञ्चेतनाः, न तु वेवाशिकवच्वेवव्य बुद्धः” । इस प्रकार छक्त अनु- 


मान पयंवसित होता हे । 


वातिकालङ्कार 
च्छब्र्दम।त्रसाम्यरचितमेव । तथा हि— 
अनित्थत्वं न सांख्यस्य प्रधिद्ध वस्तुवत्तितः । तस्याव्थक्तिः पदर्थानां न निरन्वयनाशिता ।।३४०॥। 
न खल सत एवानमिव्यक्तिरनित्गता बौद्धस्य प्रसिद्धा । का तहि ? निरन्वध्रः 


नाशित । 
नन्‌ न तिरोभावो विनष्टानमिव्यक्तयोस्जुल्य एवं कोऽयं तिरोबावः ? अदृश्याः 


त्मता। नन इझाशविषाणादीनाञ्च प्रधानादीन।मनित्यताप्राप्तः । विद्यमानस्या यनित्य- 
तेति चेत्‌ । दृश्यात्मनायां प्रधानादीनामपि स्यात्‌ । हृश्यस्यादुश्यात्मता्राप्तावनि- 


त्यतेति चेत्‌ । केयं दृश्थता नाम ? यद्यर्थध्वरूपं कथं दृश्यस्यादृश्यता । तत्परित्यागे 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 

में अचेतन्थता अथवा संवात-रराथस्व के द्वारा पुरुषतत्त्व की सिद्धि की है, वह भी 
शब्द-समातता के द्वारा असाधकार्थ में साधकता का आरोप करके ही सिद्ध किया है । 
जते कि “न्ञानादथोऽचेतना:, अनित्प्रत्वात्‌'' यहाँ जिक्ष अनित्यता के आधार पर ज्ञानादि 
पद!थों में अचेतन्यता सिद्ध को है, वह अनित्थत। सांछ्यमतानुसार अनभिउ्यक्तिमात्र 
एवं बौड-पिद्धाम्त में निरन्वय विनाशस्वरूप है । प्रथम प्रक्र की अनित्यता बोद्ध-मत 
एवं द्वितीय्र सांख्य-मत में असिद्ध है 1३४०॥ अर्थात्‌ सत्‌ पदार्थ को अनभिव्तरक्तिरूप 
अनित्यता बोद्ध-मत में प्रसिद्ध नहीं । तव बौद्धों को अनित्यता क्या है? निरन्वय 
विनाशिता [बोद्धेतर आचायों का कहना है कि जिस सुवर्ग-वण्ड में कटक का नाश 
(विलय) होता है, उस्तो से कुण्डलादि की उत्पत्ति होती है । पूवं कार्य के विनाश ओर 
उतर कार्य के उत्पाद की मध्यावः्था में सुवर्ण-खण्ड घ्ूवभात्री (स्थिर) है, आचायं 
उम।स्वाति ने कहा है--”उत्पादव्यय श्रौज्ययुक्तं सत्‌” (तत्त्वाथसूत्र ५।२९) अर्थात्‌ 
सभो सत्‌ कहलानेत्राले पदार्थं उत्पाद, व्यय (नाश) और “ध्रोव्य (स्थिरता) से युक्त होते 
हैं। इस प्रकार का सान्वथ विनाश बहुद्शत-सम्मत है, किन्तु बोद्धाचार्यो का कहना है 
फि जिस सुण-ख7ड में कटक विलोन होता है, उकी से कुण्डल का उत्पाद नहीं होता, 
क्योंकि क्षण-भङ्गत्राद में कोई भी-वस्तु एक क्षण से अधिक नहीं रहती, फनतः अन्य 
संवर्ण-खण्ड से कुण्डल उत्पन्न होता है। इस प्रकार विनाश और उत्पद के मब्य में 
क्रोई ऐसा स्थायी पदार्थं नहीं, जिसका अन्वय दोतों में हो ] 1 


ख्य-सम्मत तिरोभाव तो विनष्ट पदार्थ का भी वेसा ही होता है और अनभि- 
ब्यक्त का भो, तब अनित्यता क गमक तिरोमाव क्या है ? यदि अदश्यत को ब्रनित रता 
कह। जाय, तब शशविवाण एवं त्रधानादि (पकृत्यादि) अदृश्य पदार्थो में भी अनित्यता 
प्र,प्त होतो है। यदि विद्यमान पदार्थं की अदुइप्रता कहा जाता है, तत्र शशविजार्णादि 
में अनित्यता प्रसक्ति न होने पर भो प्रत्रानादि में अनित्यता-प्राप्ति बनो रहती हे । यदि 
दृश्य पदार्थ को अहृर्यता को अनित्यता माना जाता है, तत्र प्रानादि अदृश्यं पद.थॉ 
की व्यावृत्ति अवश्य हो जाती है, किन्तु यह जिज्ञासा होती है कि अदृश्यता की घटको. 
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- वातिक्ालङ्कारः 
बस्तुरूपमेव नास्ति । अथ वस्तुनाऽन्यद्‌ दृश्यात्मत्वं तथा तहि तस्याभावः कथं त निरत्व- 
यविनाश: । न चान्यस्याभावे5न्यस्य तिरोधानम्‌ । तस्य वा सर्वदा प्रधानतुल्यत्वान्नानि- 
त्यत्वम्‌ । तस्माच्छब्दपरिकल्पनामात्रमेव साघतात्केनोपादीयते । तथा मरणत्वात्‌ त्वग- 
पोहतः सवंत्वगपहरणे मरणादिति मरणशब्दप्रवृत्तिमात्रकमेव । 
विज्ञावादिनिरोधो हि मरणं वौद्धोधतः । असिद्धं यस्य तर्षु विज्ञानं तन्मतिस्तथा ॥३४१॥ 
यस्य बौद्धस्प तरुषु विज्ञानसन्देहस्तदादिनिरोधरूपमरणमसंदिग्धमिति कः 
प्रत्येति । विज्ञानस्य निरोधो विज्ञानाभावे नास्ति तथायुपः । 
' 'आयुर्जीवितमाधार ऊष्मविज्ञानयो हि यः' इति वचनात्‌ । कथं हि मरणमभ्युपपन्न- 
चतन्थमम्थरुपेयःत्‌ । तस्माच्छोषमप मरणमाह। ठच्च नेक्ान्तसाधनं विज्ञानस्य कहेमा- 
दिष्वपि दर्शनात्‌ । मरणशब्दवृत्तेस्तदपि सिद्धमेवेति चेत्‌ । उक्तमत्र ~'विवक्षापरतन्त्रः 
तवादि'ति ? अथार्थंदर्शनायातात्र विवक्षा ततोउ्यमदोय: । 
वातिकाल ्का र-व्याख्या 
भूत दृश्यता बया है ? यदि दृश्य पदार्थ का स्वरूप हो दृश्यता है, तब दृश्य की अदृश्यता 
केसे सम्भव होगी ? क्योंकि अद्‌ यता मानने पर उसका स्वरूप ही समाप्त हो जायगा । 
यदि दृश्यता वस्तुस्वरूप से भिन्न, दृश्यात्मता है, तत्र उसका अभाव या अदृश्यता 
तिरन्वय विनाश ही पर्यवसित हो जाता है, क्योंकि एसी वस्तु का अभाव ही उसका 
तिरोधान कहलाता है, अन्य वस्तु का अभाव अन्य वस्तु का तिरोभाव नहीं होता । वह 
( निरन्वय विनाश ) प्रधानादि के समान सवेदा रहने के कारण अनित्य नहीं कहा जा 
सकता । फलतः तिरोधानादिरूपेण कल्पित शब्दों को विज्ञानादि में अर्चेतन्यादि-साधन- 
त्वेन कौन ग्रहण करेगा ? | 
इसी प्रकार जैनाचार्यों के द्वारा प्रयुक्त “तरघः चेतनाः, त्वगपोहतो मरणात्‌" 
इस वाक्य में मरणरूप हेतु विवादास्पद है, क्योंकि वृक्षों की छाल उतार देने से वृक्षों 
का मरण बोद्ध-सिद्धान्त में प्रसिद्ध नहीं और बौद्ध-मत-प्र सिद्ध विज्ञानादि का निरोधहूप 
मरण सांख्य-सम्मत नहीं 1॥३४१॥ बौद्धमतानुसार भो वृक्षादि में जब विज्ञातादि के 
होने में भी सन्देह है, तब वृक्षों के विज्ञान-निरोधरूप मरण पर कौन विश्वास करेगा ? 
जैसे विज्ञान के न होने पर विज्ञान क्रा निरोध नहीं बन सकता, वैसे. आयु के न होने 
पर आयु का नाश भी नहीं बन सकता, वयोंकि आचार्य वसुबन्धु ने आयु का स्वरूप 
प्रतिपादित किया है-- 
आयर्जीवितमाधार ऊष्मत्रिज्ञातयोहि यः। 
लक्षणानि पुनर्जातिर्जरा स्थितिरनित्यता॥ (अभि० को० २।४५) 
वैभाषिकःमतानुसार शरीर के अन्दर विद्यमान जीवित इन्द्रिय ही आयु कह- 
छाती है, जो कि उष्णता ओर विज्ञान की आधार हैं, वृक्षादि स्थावर पदार्थो में उसकी 
सत्ता नहीं मानी जाती। फलतः चेतन प्राणियों का ही मरण होता है, वृक्षादि का 
नहीं । वृक्षादि का सूख जाना ही मरण कहा जा सकता है । शोष (सूख जाना) मात्र 
विज्ञान या चैतन्य का साधक नहीं हो सकता, क्योंकि कदम ( कीचड़ ) आदि जड 
पदार्थों में भी पाया जाता है । “मृताः तरवः'-इस प्रकार वृक्षादि में 'मरण' शब्द की 
प्रवृत्ति देखकर चैतन्य भी सिद्ध हो जाता है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि पुरुष की 
दिगा के आवार पर रोगत शर्थ भें शी शत्दों की एटत्ति देखी जाती है, जैसे “कलं 
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वभ्तुस्त्ररूपेऽसिद्वेऽयं न्यायः सिद्धे विशेषणम्‌ । 
अबाधकषसिद्भावप्याक्ाशा्रयबद्‌ ध्वनेः ॥ ९० ॥ 
वाततिकालङ्कारः 
मरणसिद़ौ तच्छव्द: प्रतिबद्ध: प्रसिध्यति । प्रतिबन्धे च शब्दस्य ततो मरणमिद्धता ॥३४२।। 
शब्दाद्‌ विज्ञानादिविरोधलक्षणमरणसिद्धिः तथाभूतमरणदशेनायातत्वे। तथा 
भूतम रणदर्शनायातेत्वञ्च सरणसिद्धावितीतरेतराश्रय दोषः । 
अथ नित्यः शब्दार्थसम्बन्ध: । तथा सति वागादीनामपि विषाणिता। अथान्य 
एव वागादिष गोशब्दः स न प्रतिबद्ध एव विषाणविषाणित्वे भरणशब्दो हि तहि नापर 
इति किमत्र भवतः प्रमा णम्‌। तन्नानित्यत्वादि अचेतन्यस्य साधनम्‌ तथा स्थित्वा प्रवृत्ता- 
देरिति न साध्यसिरि 
यदि तहि विशेषपरिकल्पनेन साधनस्प्रासावनता संस्थानादेरनित्यादेश्च । अन्य- 
स्यापि कृतकत्वादेरसाधनमेव परवाद्यपेक्ष्या सवमेंवाप्रसिद्धं विकल्पनेन च। तथाहि 
झाकाशगृण: शव्दधर्मो$प्िद्धः परं प्रति । साध्यदृष्टान्तधर्मस्य परस्परमसिद्धता ।।३४३॥ 
तदप्यसत । 
आगमद्‌ व्योमधमंत्वं वाचकं नेत्र कस्यचित्‌ । विशेपक्कल्पनायान्तु हेतुरेव विहीयते ॥२४४।। 
तस्माद्‌ -वस्वस्वरूपेत्यादि- 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 


पिपतिषति” । इसी प्रकार वृक्षादि में 'मरण' शब्द की प्रवृत्ति हो जाने मात्र से चैतन्य 
सिद्ध नहीं हो सकता, अपितु वास्तविक मरण पदार्थ के सिद्ध हो जाने पर ही 'मरण' 
शब्द का उसके साथ सम्बन्ध स्थापित होगा, तब कहीं 'मरण' शब्द उसका बोधक हो 
सकेगा । 'मरण शब्द के द्वारा मरणार्थ की प्रसिद्धि मानने पर विस्पष्ट अन्योऽन्याश्चत्र 
दोष ध्रसक्त होता है ।।३४२॥ अर्थात्‌ 'मरण' शब्द के द्वारा विज्ञानादि के निरोधरूप 
'मरण' पदार्थ की सिद्धि और तथाभूत 'मरण' पदार्थ की सिद्धि हो जाने पर “मरण? 
शब्द की प्रवृत्ति मानने पर अन्योञ्न्याश्रय दोष दुर्वार हे । 
यदि शब्द और अर्थ का सम्बन्ध नित्य है, तब गोशब्द के अर्थभूत वागादि में 
विषाणित्व होना चाहिए । यदि कहा जाय कि विषाणिरूप अर्थं का वाचक 'गो' शब्द 
अन्य है और वागादि का वाचक 'गो' शब्द अन्य, इस शब्द का विषाणीरूप अथ के साथ 
एच्यवाचक्रभावरूप सम्वन्ध ही नहीं, तब वह उसका बोधक क्यों होगा ? आपका 
कहना ठीक है, तब तो 'मरण' शब्द भी दृष्टान्त और पक्ष में भिन्न-भिन्न नहीं --इस 
में आपके पास क्या प्रमाण है? इसी प्रकार न तो अतित्यत्वादि अपने साध्य के 
साधन हैं और न 'स्थित्वा प्रवृत्यादि' किसी अधिष्ठाता के साधक । 
शङ्का-इक प्रकार साधनों में विशेषाथं (भेद) को कल्पना कर लेने पर संस्था- 
नादि और कृतकत्वादि साधनगण भी प! ( अन्य ) वादी की अपेक्षा असिद्ध माने जा 
सकते हैं। जैसे कि 'शब्दोऽनित्यः”-~यहाँ पर नैयायिको ने जिस आकाश के घर्मभूत 
शब्द को पक्ष बनाया है, यह वौद्धादि के प्रति नहीं । इसी प्रकार साध्य (पक्ष ) में 
रहने वाला हेतु दुष्टान्त में और दृष्टान्त में रहूनेवाला साधन पक्ष में अद्ध है ॥३४३॥ 
सभाधान--लोक में शब्द वाचकत्वेन प्रसिद्ध है, आगम ( शास्त्र ) के द्वारा शब्द 
में आकाश-धर्मता प्रतिपादित है। आाकाशधर्मत्व-प्रयुक्त शब्दगत वाचकत्व किसी मत 
से भी प्रसिद्ध नहीं । छोक'प्रसिद्ध शब्द की अपेक्षा विशेष शब्द की कल्पना करने पर 
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धर्मी (पक्ष) और हेतुरूप वस्तु के सिद्ध होने पर असिद्ध विशेषण साथ्य का 
बाधक नहीं होता, जसे शब्द में आकाशग्‌णत्व विशेषण बौद्ध मत में सिद्ध नहीं, तथापि 
शब्दगत भनित्यता का बाधक नहीं । शब्दरूप घर्मी प्रत्यक्ष-सिद्ध और कृतकत्वादि धर्म 
अनुमान-सिद्ध हैं ॥ २० ॥ 


असिद्धावपि शब्दस्य सिद्ध वस्तुनि सिद्धयति । 
ओऔल्क्पस्य यथा दोद्धेतोक्त सूर्या दिसाथनम्‌ ॥ ३१ ॥ 





वातिकालङ्का रः 

आगम,सिद्धो हि शब्दस्थाक्रा्चगुणत्वेऽसिद्धोऽपि शब्दः स्वरूपेण धर्मितया प्रसिद्ध 
एव इति धर्मासिद्धेः । तथा विशेययरिक्ल्यनायामपि न हेतुरसिद्धधरमिक्षेम्वन्वो नेकान्ति- 
को वा5प्ताधारणतथा । धर्मी हि प्रमाणशिद्ध इति न विशेषणाप्रसिद्धात्रसिद्धः। नापि 
विशेषपरिकल्पना क्व,प्यूपयोगिनीति । न हि तत्रावश्यं विशेषररिग्रहः। तथा हि-- 
अनित्यताक्रायंतथो: सामान्यमुपयोगवत्‌ । व्रिशेयत्य प्रतिद्धिस्तु न केनचिदपीप्नतै ॥३४५॥ 
हेत्वनन्तरभावित्वं तदन्तरनाशित!। । न शब्दघटयोरस्ति विशेरणतमनस्विता ॥३४६॥ 

न खनु पूर्वापरस्वरूपविविक्ताया क्वाप्यस्ति विशेष: न चत्र देशस्तं विशेगो- 
करोति । तदेकगरामशंत्रिषय्रत्व।त्‌ । तद्त्‌ विकल्पनम्‌ । संस्थानादि तु तत्प्रतिबद्धम- 
सिद्धमेत्र । शेषः प्रागेवोक्त: संस्थानशब्दमात्र क्रन्त्वसाधकमेत्र । यतः 

असिद्धेत्या दि-- 





बातिक्रालङ्कार व्य,ख्या 

उसमें शब्दत्वरूप हेतु हो नहीं रहता है ॥ ३४४ ॥ अतः यदि पक्ष वस्तु अत्यन्त असिद्ध 

हो, तब पह अप्रतिद्धर्धामता दोष दिया जा सकता है, किन्तु छोक-प्रक्षद्ध शब्द में 

आक्राशपुणत्वरूप विशेषण की असिद्धिन तो कोई दोष है और न क्रिसी की बाधक । 

आशय यह है कि यद्यपि आगम-प्रसिद्ध आकाश का धर्मभूत शब्द लोक-प्रसिद्ध 

नहीं, तथापि स्वरूपेग लोक-विद्ध है, वही प्रकत अनुमान का धर्मी ( पक्ष) बन जाता 
है। आकाशगुणत्वहूप विशेषार्थं की कल्पता में मी हेतु का धमि-सम्बन्ध ( पक्ष- 
वृत्तिता ) सिद्ध होने से हेतु अनेक्रान्तिक नहीं । शब्दरूप धर्मी ( पक्ष ) प्रमाण विद्ध है, 
अतः आक्राशगणत्वरूभ विशेषण की असिद्धि होने पर भी पज्ञापिद्धि नहीं हो सकती | 
आक्राशगुणत्वरूप विशेध!र्थ की कल्पना का कोई उपयोग भी नहीं, क्‍योंकि शब्द में 
अनित्वता की सिद्धि कार्या हेतु से हो जातो है, कथित विशेषता का उपयोग कहीं 
भी नहीं और न कोई वादी उसको अनिवार्यता मानता है। “शब्दोऽनित्य काये 
त्रातु”--यहाँ केरल सामान्यतः अनित्यत्व और कार्यत्व का ही उपयोग हे, आकाशा- 
श्रप्रत्वरूप विशेषण का कोई उपयोग नहीं ॥३४१॥ शब्दरूप पक्ष और घटरूप दृष्टान्त 
में हेत्वनन्तरभा वित्व (कार्यत्व) और उत्पत्ति के अनन्तर नाशित्व का होना ही आव- 
श्यक है, आकाशगुणत्व का समन्वप्र कहीं नहीं होता ।॥३८६॥ पक्ष और हृष्डान्त में पूर्व 
(व्याप्य) और अपर (व्यापक) के अखय और विविक्तता (व्यतिरेक) में कथित विशे- 
पता से कोई अन्तर नहीं पड़ता । पक्षरूप देश भी आफागगुणत्व को अपना विशेषण 
नहीं बनाता । 'अनित्यत्वव्याप्यकार्यव्ववानयम्‌---इंस प्रकार के परामर्श का विषय शुद्ध 
शब्द है, आकाशगुणत्व-विशिष्ट शब्द नहीं । अतः आकशगुणत्व को कल्पना अत्यन्त 


असत्‌ है । पुरुषवूर्वेक संस्थाना दि 


ही कर्ता या अधिष्ठाता के साधक हैं, पृथिव्यादिमे 
EE 
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श्लोक। २१-२२ ] प्रमाणसिद्धि! १११ 


शब्द को सिद्धि भले ही न हो वस्तु (पदार्थ) के सिद्ध होने पर अभीष्ट साध्य 
सिद्ध हो जाता है, जेसे वैशेषिक के प्रति परमाणु में अनित्यता सिद्ध करने के लिए 
बौद्ध-द्वारा प्रयुक्त “परमाणवो5नित्य़ाः, मूर्तिमत्त्वात्‌”-इस अनुमान में बोद्धाभिमत 
स्पर्शवत्त्वरूध मूत्तेत्व हेतु वेशेषिक मत में सिद्ध नहीं और परिच्छिन्नपरिमाणकत्वरूप 
वेशेषिका भिमत मूर्तत्वहेतु बौद्ध-मत में सिद्ध नहीं, तथापि साध्थ-सिद्धि हो जाती हैं ॥२१॥ 


तस्येव व्यभिचारादौ शब्दे5प्यव्यभिचारिणि । 
दोषत्रत्‌ साधनं ज्ञेयं वस्तुनो वस्तुसिद्धित। ॥ २२॥ 
शब्द का व्यभिचार न होने पर भी अर्थ का व्यभिचार हो जाने से साधन दोष- 
युक्त हो जाता है, क्‍योंकि वस्तु से वस्तु की सिद्धि होती है, शब्द से नहीं ॥ २२ ॥ 


वातिकालङ्कारः 

मत्तेत्वादनित्या: परमाणत्र इति वैशेषिकं प्रति वौद्धेत साधन मृतम्‌ न चात्र शब्द: 
परस्पराभिमते विषये प्रसिद्ध' । असवंगजद्रव्यपरिम।णस्प्र मूत्तिशब्दवाच्यत्वात्‌ । स्पशे- 
योगश्च मृत्तिरिति सौगवा: | तदयमेव शब्दः परस्पराभिमते विषये यदि नाम न तिद्धस्त- 
थापि तदभिपतध्यार्थस्योभयोरपि सिद्धत्वादसिद्धावपि शब्दस्य सिद्धे वस्तुनि बौद्धस्या- 
भिमते द्वयोरपि सिव्प्रत्यभिमतः साध्योऽर्थः । 

ननु यथा वस्तुनोऽव्यभिचारित्वे सिद्धत्वे वा सिध्प्रति साध्यम्‌ तथा शब्देप्येवमेव 
कोऽनयोत्रिशेषः। न । तस्येत्यादि 

न हि यथा शब्दासिद्धावपि वस्तुबलात्‌ साध्यसिद्धिः । तथा वर्त्वसिद्धावपि शब्द- 
बलात्‌ साध्यसिद्धिः | अपि तु तस्यैव वस्लुनो व्यमिचारोऽसिद्धौ विरोधे च दोषवत्‌ साधनं 
ज्ञेयमव्य भिचारिण्यपि शब्दै । न तावद्‌ वस्तुनो व्यभिचारादौ शब्दस्याव्यभिचारिता 
असम्भवति । अन्यु 1गम्थापि तूच्यतेभवत्वव्याभिचारी शब्दस्तथापि दोषवत्‌ 


साधनम । कुतो वस्तुनो वस्तु सिध्यति न शब्दात्‌ । 


वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

उनका अभाव है। संस्थनमात्र तो वल्मीकादि में व्यभिचरित है, पुरुष का साधक 
नहीं, क्‍योंकि वेशेषिक के प्रति बौद्ध का कहना है-''परमाणवरोऽनित्याः मूत्तेत्वात्‌ |” 
यहाँ बौद्ध-सम्मत स्पशंयुक्तत्वरूपपूर्तत्व वैशेषिक मत में और वेशेषिकामिमत परिच्छिन्न 
परिमाणछूप मूर्तत्व बोद्ध-सिद्धान्त में सिद्ध नहीं । फलतः 'मूत' शब्द उभय-सम्मत 
सिद्ध नहीं । तथपि उक्त ्रयोगोपात्त 'म्त्तेत्व” शब्द अभीष्ट साध्य का साधक माना 
जाता है । 

शङ्का--जैसे साध्य-साधन वस्तुओं के व्यभिचारी न होने पर अभिमत साध्य को 
तिद्धिहोतो है, वसे ही शब्द में भी होना चाहिए | वस्तु और शब्द में क्या अन्तर ? 

समाधान--जै से शब्द की सिद्धि न होने पर भी वस्तु के बल पर साध्य को 
बिद्धि हो जाती है, वेसे वस्तु को असिद्धि होने पर केवल शब्द के बल पर साध्य-सिद्धि 
नहीं होती, अपितु वस्तुओं के व्यभिचार से साध्परसिद्धि नहीं होती, भले हो शब्द 
अव्यभिचारी हो । वस्तु-य भिचार होने पर शब्द को अव्यभिचारिता कभी सम्भव 
नहीं होती । वस्तु से ही वस्तु सिद्ध होती है, शब्दमात्र से नहीं । 


११२ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 


यथा तत्‌ कारणं वस्तु तथेव तदक्कारणस्‌ । 
यदा तत्‌ कारणं केन मतं नेष्टमारणस्‌ ॥ २३ ॥ 

ईइवर नाम की वस्तु सदेकरस है। वह जैते प्रलयकालीन अकारणता की 
अवस्था में रहती है, वेसी ही सृष्टिकालोन कारणता की अवस्था में, किन्ते दण्डादि 
कारण सदेकरस नहीं रहते, कारणतावस्थ। में सक्रिय और अकारणतावस्था में 
निष्क्रिय रहते हैं, अत: सदेकरूपापन्न ईश्‍वर को जगत्‌ का कारण नहीं मानाजा 
सकता ।।२३।। 

बांतिकालङ्कारः 

ननु यदि न साध्याव्यभिचारी शब्दस्तथा सति शब्दात्‌ साध्यसिद्धि: । अथ ततः 
साध्यसिद्धिः कथमव्यभिचारी शब्द: । एतदनेन दशय ति~-तरस्तुध्रतिपादनद्वारेण शब्दः 
साव्यसिद्धावृपयोगी न तु साक्षात्‌ । ततः शव्दस्याव्यभिचारवाञ्छाथामपि नार्थ 7रित्या- 
गात्‌ साध्यसाधनें सामर्थ्यम्‌। तस्मादर्थगतैव चिन्तोपयोगवती । वस्तुव्यमिचारेतर- 
निरूपणन्तु पश्चाद्‌ भविष१ति । तस्माच्चार्थरूपो हेतुरस्ति यत ईइवरसिद्धि रतोऽनित्यत्वे- 
ऽप्यप्रमाणतेत्तिसिद्धम्‌ । तथा नित्त्येऽपि । न याकाशादीनामीइवरस्य च नित्यतया कार- 
णत्वाकारणत्वविभागः। तथा हि--- 

यथेत्यादि 

व्यापित्वेक्त्वादयो घर्मा यथेश्‍वरस्य तथाकाशादीनामपि। तत: समानत्वेऽपी- 
- वरः कारणमकारणमा काइ दिकमिति कुतो विभागः ? अथ तस्य ज्ञानेन चिकीर्षालक्ष 
णेन सम्बन्धादेवमुच्यते । तदप्यसत्‌ , तत्रापि समानत्वात्‌ । किच -- 
चिक्ीर्वामात्रकेणैव न कारणमितीक्ष्यते। काकतालीयमेतत्‌ किमथवा कारणन्तथा ।।३४७॥ 





वातिकालद्धा र-व्याख्या 

शङ्का यदि शब्द सांध्य का अव्यभिचारी है, तब शब्द से साव्य-क्षिद्धि होती 
है । यदि साध्य की सिद्धि नहीं होती, तभ शब्द अव्यभिचारी क्योंकर होगा ? इससे 
यह निष्कषे निकलता है कि वस्तु-प्रतिपादन के द्वारा शब्द साध्य-सिद्धि में उपयोगी 
होता है, साक्षात नहीं । अत: शब्द की अव्यभिचारिता अभिवाञ्छित होने पर अर्थ 
का परित्याग कभी नहीं हो सकता, अन्यथा शब्द में साध्य-साधन-सामर्थ्यं सम्भव नहीं, 
भतः अर्थ (वस्तु) की चिन्ता ही उपयोगवती होती है। वस्तु का व्यभिचार और अन्य 
(शब्द) का निरूपण पश्चात्‌ होगा । फलतः अर्थेरूप हेतु उपलब्ध नहीं, जिससे ईश्वर 
की सिद्धि होती । इसी प्रकार ईश्वर के आनित्यत्व-पक्ष में भी अप्रमाणता ही सिद्ध 
होती हैं । एवं नित्य ईश्‍वर की सिद्धि भी अप्रामाणिक है । 

जब आकाशादि और ईश्वर दोनों नित्य हैं, तब आकाशादि भकारण और ईश्वर 
कारण क्यों ? जैसे ईश्वर के एक़त्वादि धमं व्यापक होते हैं, वैसे ही आकाशादि के, 
इस प्रकार दोनों के समान होने पर भी ईश्वर जगत्‌ का कारण भौर अकाशादि 
अकारण-= ऐसा वैषम्य क्यों ? यदि चिकीर्षा और उपादान-गोचर ज्ञान के सम्बन्ध से 
ईश्वर को कारण माना जाता है, तब वह भी समान है । दूसरी बात यह है कि 
चिकीर्षामात्र के आधार पर किसी को कारण मान लिया जाय--ऐसा नहीं देखा 
जाता । कर्त्ता पुरुष में चिकीर्षा क्या काकतालीय-च्याय से उत्पन्न हो गई ? अथवा 
चिकीर्षा-विशिष्ठ पुरुष में ही कतृ त्व माना जाता है ॥ १४७॥ [ ३४८ वें इलोक का 


| 
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वातिकालङ्कारः 
यदि कर्मादिनि “करणं कारणम्मवेत्‌। अन्यथा कारणं सवं सर्घस्य न किमिष्यते ॥३४८॥ 
अथवा यदा सर्गात्‌ प्राक्‌ तदकारणम्‌ । तथा सर्गावस्थायां विशेषाभावादकारण- 


मेव। सकलरागादिनिर्मक्तस्यौदासीन्यमेव यक्तम । लोककर्माधिपत्यादौदासीन्यं न ` 
लभत एत चेत , 


अन्यक परतभ्त्रतयाऽसावीश्वरः कथमीश्वर एव । | 
तत्क्पाक्रमतोऽथ विशेषो नारक़ादिरचनादक्कपः किम्‌ ।।३४६॥ 
कमेव लोकस्य तथेति तत्कृद्‌ अशक्तिरस्मित्निति नायंतास्य । 
आर्यस्य कर्त्त यदि साध्वशक्तिरसाधुङृत्यं किमसौ विधाता ॥३५०॥ ˆ 
उपेक्षेव साधूनां युक्ताऽपाधौ क्रिपाक्रमे। न क्षतक्षारनिक्षेपः साधूनां साधु चेष्टितम्‌ ॥३५१॥ 
अरथेवम्भुत एवायं क्रमस्तमेवासो प्रकाशयति चेष्टते च तत्करणाय। एवम्भूत एव 
मम स्वभात्रः। न निवारयितुं भया शक्यः । तत्र लोकेर्यथायोगं विहृत्तेव्यम्‌ । 
आत्मन्यपि वशी नासाविति स स्फुटमीश्वर: । स्थकर्मोचितचेष्टस्य न लोकस्य किमीशता ।1३५२॥ 
वातिकालङ्कार-व्याख्या . 
मूल पाठ अधूरा और असंलग्न है । न्यायभुषणकार ने ठीक उद्धूत किया है-- 
यदि कर्माडि निर्भत्स्य कारणं कारणं भवेत्‌ । 
अन्धथ 1 कारणं सर्व सर्वस्यापि घ्रसञ्यते ।। (न्या० भ्रु० पु० ४८५). 
अर्थात्‌ क्या ईश्वर जगत्‌ के कर्मादि (धर्मावर्मादि) कारणों को हटा कर स्वयं 
एकप्रात्र जगत्‌ का कारण बनता है ? अथवा कर्मादि कारणों को भी अपने साथ रखता 
है ? अन्यान्य कारणों के रहते-रहते ईश्वर में विशेष कारणता नहीं आ सकती, किन्तु 
यह भी देखा जाता है कि घट के प्रति कुलालरूप कारण फे रहने पर दण्डचक्रादि व्यर्थ 
भी नहीं होते ] | प्रत्येक पदार्थं अकारणता की अवस्था में निर्व्यापार या प्रसुप्त-सा 
रहता है किन्तु ईश्‍वर तो सृष्टि के पुर्वं जसा था सृष्टि काल में भी बसा ही रहता है.। 
वह सदेव आप्तक्काप्र, निःस्पृह्य और उदासीन है, फिर सृष्टि का निर्माण क्यों ओर कसे 
करेगा? यदि कहा जाय कि जीवों के अदृष्ट ईश्वर को प्रेरित कर सक्रिय बना देते हैं । तो 
ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि यदि ईश्वर अन्यदीय कर्मे के अधीन हो. जाता है, तब उसे 
ईश्वर कौन कहेगा ? यदि ईश्वर अपनी कृपा और दया के कारण स्वयं सृष्टि करने में 
प्रवृत्त हो जाता है, तब विविध कूर और बीभत्स नरकों की रचता कर अनन्त यातनाएं 
देते समथ उधक्री कृपा कहाँ चली जाती है ? ॥ ३४९ ॥ आर्य पुरुषों में कमं करने ऑर 
कराने की विशेष शक्ति पाई जाती है, जेसा कि कुमारिल भट्ट ने कहा है--“आर्यास्तावद्‌ 
विशिष्येरन्नहृष्टार्थेषु कर्म॑सु’ (ते० व!० १० २१९ ) वेसी शक्ति यदि ईश्त्रर में नही. तब 
समें आयंता सम्भव नहीं, ओर उसमें यदि साधु कमं ( सत्कमं ) कराने की शक्ति है, 
तब मनुष्यों से असाधु कर्म (असत्कर्म) क्यों कराता है ? ॥३५० ॥ वस्तुतः ईश्वर राग- 
द्वेष से रहित साक्षी-मात्र है, तब इसे तो उपेक्षा ( उदासीनता) ही अपनानी चाहिए, 
जैसा कि मनु का उपदेश है--“उपेक्षकोञ्संकुसको मुनिर्भावसमाहितः ( मनु? ६।४३ )। 
घाव पर नमक छिड़कना साधुओं का काम नहीं ॥ ३५१ ॥ 
यदि ईश्वर कहता है कि कर्मो के आधार पर ऐसा ही सृष्टि-क्रम ' निश्चित है 
उसी को कार्यान्वित करने की मैं चेष्टा करता हूँ । ऐसा ही मेरा स्वभाव है, उसे में 
अन्यथा नहीं कर सकता। मनुष्यों को यथायोग्य व्यवहार करना चाहिए । तब यह प्रश्‍न 
“LK 


॥ 


~ 
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शस्त्रोषधाभिसम्बन्धाच्चेत्रस्य ब्रणरोहणे । 
असम्बद्धस्य कि स्थाणोः कारणत्वं न कर्प्यते ॥ ३४ ॥ 

, शस्त्र (तळवारादि ) के संम्बन्ध (आघात) से चैत्र को व्रण (घाव) हो गया, 
अतः उस (घाव) का कारण तलवार है | सञ्जीवनी ओऔपध के सम्बन्ध से घाव अच्छा 
हो जाता है, अतः उसका कारण (औषध) है किन्तु स्थाणु (ठूठ) के समान असम्बद् 
पदार्थं को कारण क्यों नहीं माना जाता ? ॥ २४॥ 
० -++ 12 583: 2.3 16001 फिर: 2 ६1 

वातिकालळ्लारः 
ईश्वरत्बेरितः सोऽपि यद्यन्योऽन्यसंश्रयंः। एकस्यापि न सद्भावस्तथा सत्युपपत्तिमान्‌ ।.३५३॥ 
ईश्वरस्य यदि नास्ति न शक्तिः साधु कर्म विधिरेव जनः स्यात्‌ ! भक 
स स्वतन्त्रत्ररितो यदि लोकः कर्मवाद इह शस्त उदग्र: 11३५४1। 
अथापि स्याद्‌ ईश्वरस्यापि कदाचित्‌ कारणत्वम्भविष्यति यद्यपि नामास्मदादि- 


भिरतत्त्वदशिभिने ज्ञायते ! एवन्त हि-- & 
तत्त्वदरश्येव' तद्वि्त्ये ज्ञातव्यस्तस्य चापरः । ज्ञाता स्यादनवस्थानादनेकेण्वरसम्भव; ॥३५५९॥ 


अस्मदा दिभिस्तु-- 


शस्त्रेत्या दि-- रर 
अथ स्थाणोर्नास्ति व्यापार इत्यकारणत्वमसम्बन्धात्‌ । स्थाणोरपि कदाचिदस्ति 


.ब्यापार: । स त्बस्माभिर्नोपलक्ष्यतेऽतत्त्वदर्शनेः। अनुपलक्षण!देव तहि नास्ति स्थाणो- 
सडक या वाउिकालङ्कार-व्याख्या 

छठता हे कि जिस पुरुष का अपने पर भी वश नहीं, इसे ईश्वर कौन कहेगा ? इस 
प्रकार तो सभी जीव अपने-अपने कर्म के अनुसार व्यवहार करते हैं, वे ईश्वर क्यों 
नहीं ? ॥ ३५२ ।! यदि कहा जाय कि ईश्वर को प्रेरणा से ही जीव का कर्म जीव से 
व्यवहार कराता है, तब स्पष्ट अन्योऽन्याश्रय दोष होता है कि जीवों के कमं से ईश्वर 
जीवों के कर्मों को प्रेरित करता है। ऐसी अवस्था में किसो की भी सत्ता सम्भव नहीं 
॥ ३१३ ॥ यदि ईश्वर में किसी प्रकार की शक्ति न मानी जाय तब साधु कर्मों का 
विधान भी न हो सकेगा, क्योंकि मानव का निरंकुश व्यवहार क्या नहीं कर सकता? 
अतः कमेवाद की स्थिरता और प्रशस्तता ईश्वरीय शक्ति की देन है ॥ ३५४॥ 

. यदि कहा जाय कि ईश्वर भी कदाचित्‌ कारण. हो स+ता है किन्तु वह हमलोग 
असवेजञ पुरुषों के द्वारा जाना नहीं जा सकता। तब तो एक सर्वज्ञ को जानने के लिए 
दुसरा और उसको जाननेवाला तीसरा--इस प्रकार अनवस्था दोष प्रसक्त होता है 
और अनेक ईइवरों की कल्पना करनी पड़ती है ॥ ३५५ ॥ 

स्थाण में व्यापार नहीं, अतः उसमें कारणता भी नहीं, क्योंकि उसका कार्य के साथ 
सम्बन्ध नहीं । यदि कहा जाय कि स्थाणु में कदाचित्‌ व्यापार होता है, किन्तु हमलोग 
अतत्वदर्शी हैं अतः उसके व्यापार की उपलब्धि हमें नहीं होती । तो वंसा नहीं कह सकते 
बंयोंकि यदि उसका व्यापार अनुभव में नहीं आता, तब निश्चित रूप से उसमें है ही 
नहीं, क्योंकि जो पदार्थ प्रवाह-नित्य या कूटस्थ नित्य है, उसमें स्वभाव परिवतंत कै 
बिना व्यापारं बन ही नहीं सकता । इस पद्य में “व्यापारोडपि--यह 'अपि' शब्द अध्या- 
- हृत 'ईदवर' पद के साथ जोड़ लेना चाहिए, जिस का अर्थ होपा-स्थाणु कै समान 
हवर में भी व्यापार नहीं बन सकता। जसे कुलाळादि.के शरीर में ुदरा-परिवतंत 
कारये करते समय उपलब्ध होता है, वैसी विशेषता यदि ईश्वर में भी सम्भव होती, तब 


1 








श्लोकः २५-२६ ] ब्रमाणोॉसाद।' ११५ 


स्परभावभेदेन विना व्यापारोऽपि न. युज्यते । 
गनत्यस्याञ्यातराकत्वात्‌ सामथ्य च दुरन्वयघ्‌ ॥ २५ ॥ 
निर्व्यापार वस्तु सब्यापार होकर कारण बनती हे किन्तु वस्तु छे स्वभाव में 
जब तक कोई परिवतंन नहीं होता, तब तक व्यापार का उसके साथ योग नहीं होता । 
जिस पदार्थ के न होने पर कार्य सम्पन्न नहीं होता, वह कारण माना जाता है, अत 
एव नित्य पदार्थं किसी का कारण नहीं माना जाता, क्योंकि उसका कहीं व्यतिरेक 
(अभाव) होता नहीं कि कार्य-कारणभाव का सामर्थ्यं अवगत हो सके ॥ २५॥ 
येषु सत्छु भवत्येय यत्‌ तेम्योऽन्थस्य कल्पने । 
तद्धतुत्वेन सर्वत्र हेतृनामनवस्थितिः ॥ २६॥ 
जिन कारणों के रहने पर जो कार्य होता. ही है, उन कारणों सै भिन्न पदार्थ को 
उस कार्य का कारण मानने पर सर्वत्र कार्य के हेतुओं में अपरापर-हेतु-कल्पनारूपः 
अनवस्था ध्रसक्त होती है, अतः जिन खेत-जळ-बीजादि कारणों में अंकुर-जनन का 
सामर्थ्य देखा जाता है, वे ही अङ्कुर के कारण हैं, उनसे भिन्न ईशवरादि को कारण 
मानना उचित नहीं, क्योंकि उनमे अडःकुरोत्पादन का सामथ्यं दृष्टचर नहीं ॥२६॥ र 





वातिकालङ्कु[रः 

ब्यापारः। एवन्तहि-=स्वभावेत्यादि 

नित्यस्य प्रबन्धनित्यतयान्यथा वा स्वभावभेदेन बिना कार्यस्येश्वरस्थ व्यापारो- 
ऽपयृपलक्षितः कथं यू क्तः । ईइवरस्यापीत्यपि शब्दो भिन्नक्रगः। यथा कुलाछादिकृतो 
विशेष: । 
तथेश्त्ररक्कतोऽपि स्यात्‌ सामर्थ्यपरिकल्पना। नित्यस्य चाव्यतिरेकित्व।त्‌ सामथ्यं दुरन्वयम्‌ ।।३ ५६।। 

सदा स्थानव्यापकत्वेन व्यतिरेका भावतः । 

येषु सत्स्वित्यादि 

दृष्टकुलालादिषु कर्मणि च सति भवत्येव समीहितम्‌ ।.तथाप्यन्यस्य तत्र कल्पने 
सर्बेषामेककार्याणां हेतूनामनवस्थितिः पर्यवसानं न स्यात्‌ । 

न खलु निरनुगमकल्पनावतारानुगतौ तदपरो व्याघातः। अथत्र अतवस्थितस्य ` 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 


इसमें भी कार्ये-प्रजन-सामथ्यं की कल्पना की जा सकती थी किन्तु नित्य पदार्थ का कहीं 
` व्यतिरेक ( अभाव ) न होने के कारण क्रिसी भी काये की कारणता उसमें सिद्ध नहीं 


हो सकतो ।। ३५६॥। ईश्वर सदा अवस्थित और सर्वत्र व्यापक है, अतः उसका त. 


कालिक ब्यतिरेक ( अभाव ) हो सकता. हैं और न देशिक व्यतिरेक ।- 
` जब कि कुलालादिरूप इष्ट कारण के द्वारा ही कार्य सम्पन्न हों जाता है, तब, भी 


उससे भिन्न अदृष्ट कारण की कल्पना करने पर उत्तरोत्तर कारण-परस्पणा को कल्पना . 


कहीं समाप्त न होगी, फलतः अववस्था दोष प्रसक्त होता है | व्याप्य.पदार्थ के द्वारा 
व्यापक की कल्पना होती है किन्तु अव्यापक क्री कल्पना में. अनवस्था जेसा ..व्याघात. 
दोष ही दिया जाता है । 

शङ्का-'आथवा अनवस्थिति’ पद का एक दूसरा भी अथं किया जा सकता है-- 


अनवस्थित अर्थात्‌ चिरन्तन उत्पादक हेतु ही स्थिति का भी कारण बन जाता. है, अभि- 


हैं 


११६ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद: १ 


स्वभावपरिणामेन हेतुरङ्कुरजन्मनि । 
'भूम्यादिस्तस्य संस्कारे तद्विशेषस्य दशेदात्‌ ॥ २७ ॥ 

` `¦ ऊसर-बंजर खेत को जोत-माँड कर खेती के योग्य बनाया जाता है, तब कहीं 
उसमें खेती होती है) आशय यह है वस्तु को सक्षम बनाने के लिए उसके स्वभाव या 
स्त्ररूप का योग्यरूप में परिणत करना आवश्यक होता है, किन्तु ईश्वर के समान 
कूटस्थ अविक़ारी पदार्थ को विक्त या संस्कृत नहीं किया जा सकता फलतः उसमें जगत्‌ 
की कारंणता का आधान करना सम्भव नहीं ॥ २७ !! - 

यथा ;विशेषेण विना विपयेन्द्रियसंदरति । 
/ बुद्धहेतुस्तथेदं चेन्न तत्राप विशेषतः ॥ २८ ॥ 

1# ४ जेसे स्वभावगत विशेषता के बिना ही विषय (घटादि) और चक्षुरादि की संहतिः 
(सन्निकर्षे) ज्ञात की उत्पादिका होती है, वेसे.ही ईश्वर भी बिना किसी विशेषता के 
जगतुःका कारण क्यों न हो सक्रेगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि कथित-विषय और 
इन्द्रिय का सन्निकष भी गति या भमिसपंणादि विशेषता के विता नहीं होता ॥ २५॥ | 

` पृथक्‌ पृथगशक्तांनां ससभावातिशयेव्यात । | 
सहतावप्यसामथ्य स्थात्‌ ।सद्भाऽातशयरतत ॥ २९ ॥ | 
 पृथन'पृथक्‌ ( असल्तिकृष्ट ) विषय भौर इन्द्रियों में किसी विशेषता के बिना ' 
ज्ञाचे-जनने-शक्तता नहीं देखी जाती, अतः उनके सन्निकर्ष में भी किसी विशेषता के 
बिना ज्ञानोत्पादकता. नहीं बन सकती, अतः ज्ञानरूप कार्य को देखकर कारण में 
विशेषता की सिद्धि होती है ॥ २९॥ जडच 
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र्‌ 5 बाविक्कालङ्कारः 
चिरत्तनस्य तस्येव स्थितिहेतूतामेवमपि स एव हेतुरिति व्यर्थ कमपरं स्यात्‌ । 
यथा तहि पृथिवी कारणमङ्कुरादेः सदा स्थायिनी तथेशवरोऽपीति। नच 


पृथिव्यादीनामादिरुपलभ्यते । अत्र परिहारः = स्वभावेत्यादि टे 
सीरव्यापारादिविरोषविक्ठतिसमन्वयानुगमो हि दृश्यते यत्रादिप्रसवानामिति 


पृथिव्यादिकारणत्वपरिकल्पना । पुनरपि चोद्यपरिहारौ यथेत्यादि 
चक्षुरादौ हि कारणत्वं कार्यरूपविशेषादवसीयते । कार्यं हि विज्ञानं रूपग्रहूण- 
क पर वातिका ल ङ्कार'व्यःख्या 
_ नव हेतु की कल्पना व्यर्थं है । जैसे क्रि अडंकुरादि का पृथिवी :रूप कारण संदा स्थायी 
है, वैसे ही ईश्वर से भी पृथिव्यादि को. आदि ( आरम्भ.) उपलब्ध नहीं होती अतः बह 
अ pra छ से बैँजर-पड्डी ऊबड-खाबड़ बूढ़ी धरती 'देख-क र -किसान 
की.अन्तरात्भाःरो पड़ती है 1 साहस बटोर कर कुआं खोदता है। पानी निकाल|कर 
पृथिवी को तर करता है । हल चलने:लगा सीर-व्यापार किया (-जोताई ) होने लगी। 
बलों की छाती'ने खेत को मंदा बनाकर रख दिया, तब कहीं बीजा गया । कुछ ही दिनो 
` में वहां जी, गेह, मक्का, बाजरा को हरियाली लहलहा उठी, किसान कृतकृत्य हो गया । 
किन्तु ईश्वर की जोताई चौरसाई कौन करेगा ? उसके बिना ईश्‍वर किस काम का! | 
` चोद्यः(शङ्का) और उसकै परिहार (सप्ताधात) को लड़ीं यहाँ ही समाप्त नहीं, 


| अपितुःआगे भी वेसी ही चल रही है” च 


ee, - ड Me ० २० “०: 
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वातिकालङ्कारः a 
प्रतिनियतं रूपाकारं बोघरूपन्तदेषां परस्परपरिहारेणोपयोगाद्‌ -भेदस्थं सम्भवात्‌ 
कार्यस्य विज्ञानस्य कारणं चक्षुरादयः । यत एते पृथक्‌ पृथगशक्ता विज्ञानाकारेऽसमुदाये 
न चक्षुषो बोधरूपता । न रूपाद्‌ रूपग्रहणप्रतिनियमो न म॑नस्कारदितरत्‌ । एकेकस्मा- 
देवमदशंनात्‌ । 
अथ स्याद्‌ , यथा चक्षुषि उन्मिषिते परापररूपोपढौकने परापररूपदर्शनं न च 
तदा चक्षुषो विशेष: | तथा रूपे स्थित एवापरापरचक्षुविज्ञानभावः, तथेश्वृरेषि सदा 


समानतया व्यवस्थिते परापरभावोत्पत्तिरिति नाकारणभावः। उतक्तमत्र--आकाशादी- 
नामपि कारणभाव इत्यतिप्रसङ्गः । <. 


विद्ञेषाच्चक्षुपो रूपविशेषादपि विद्यते । विज्ञानस्य विशिष्टत्वं रूपादेहतुता ततः ॥३५७॥ 
झूपविशेषाद्‌ विपरिस्फुरताकारादिलक्षणाट्‌ । सौमनस्यादियोगि विज्ञानमुपजायते 11३५८ 


वातिकाशङ्का र-व्याख्या 2: 
शङ्का ~ जेसे किसी विशेषाधान' ( विकार ) के बिना ही विषय ( घटादि) और - 
( इन्द्रिय ) का सञ्चिधानमात्र ( सन्तिकर्षमात्र ) रूपादि-ज्ञान का हेतु ( कारण) बन 
जाता है। वेसे ही ईश्वर जगत्‌ का कारण क्यों च बन सकेगा.? कक 
समाधान--वहाँ भी विशेषता होती है, क्योंकि विषय और इन्द्रियादि को पृथक्‌- 
पृथक्‌ ( असन्निहित ) अशक्त सन्तति में भी किसी अतिशय के बिना ज्ञान-जनन-सामथ्यं 
हीं हो सकता, फलतः अतिशय ( विशेष व्यापार ) सिद्ध हो जाता है ॥ २८-१६ ॥ 
चक्षु आदि इन्द्रियों में कार्य विशेष के द्वारा कारणता निश्चित होती है। यहाँ कार्य है-- 
रूपादि का ज्ञान । रूप-ग्रहण में नियमतः सक्षम चक्षु इन्द्रिय ख्वाकार या विषयाकार 
में परिणत होती है। परस्पर असम्बद्ध पदार्थों का ज्ञानोत्यादत में कोई उपयोग 
नही । अतः इन्द्रियादि कारणों में अकांरणावस्था का भेद अवश्य मानना होगा, क्योंकि 
विषय और ` इन्द्रिय पृथक्‌-पृथक्‌ रह कर ज्ञानोत्पाद में अशक्त ही रहते हें विषय, 
इन्द्रिय और विज्ञान ( चित्त ) का समुदाय न हीने पर केवल चक्षु में बोधकत्व, केवल 
रूप में रूप-प्रतिविम्बन और अकेले मन में मनस्कारत्व नहीं देखा जाता । फलतः तीनों 
की एक देशस्थ सन्तति अनिवार्य है । ऐसी कोई विशेषता ईश्वर में सम्भव नहीं । 
णङ्का--'आँख खुलते है चाक्षुष रश्मियाँ विषय की ओर. गतिशील हो जाती हैं 
/ औरं विषय का ज्ञानःहो जाता है -अयं घट: ।' उत्त समथ तक चक्षु में किती प्रकार 
की विशेषता या विकृति नहीं आती । रूपादि ( घटादि ) विषय भी अपने देश में जेसे- 
का-तैसा अवस्थित रहता है । उसी प्रकार अविकृत ईश्वर भी सदा एकरूप में अवस्थित 
रह कर जगत्‌ का कारण बत जाता है, तब उसमें अकारण-माव ( अकारणता ) क्यो 
होगी]? आकाशादि को भी कारण माना ही जाता हैं; अतः उनमें भी कारणता का 
अतिप्रसङ्ग नहीं) अपितु इष्टापत्तिही है। `. FR i FT FW 
, समाधान--चक्ष,'रूपादि विषय और विज्ञान ( चित्त) इन तीनों में विशेषता 
आने पर ही ज्ञान उत्पन्न होता है॥ ३५७ ॥ रूपादि में इन्द्रिय को विषयाकारता- 
योग्यता, इन्द्रिय में विषयाकारता और चित्त में. सौमनस्मादि ` विशेषताओं के भा जाने 
प्र ही विज्ञान उपजनित होता है ॥ ३५८॥ अर्थात्‌ आँख का अन्य दिशा में उन्मीलन 
न्‌ होकर विषय की ऊर्ध्वादि दिशा में उन्मोलम, बिषय की स्फीतता औरशचित्त का 
, उसी इन्द्रियं से जुड़ना--इन विशेषताओं के बिना कार्यं ( रूपादिज्ञान )'की कारणता. 
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तस्मात्‌ पथगशक्तपु येषु सम्भाव्यते गुणा । 
संहतो हेतुता तेषां ेइत्रहादेर भेदत! ॥ ३०॥ 

. ` जिन इन्द्रिय और विषयादि पदा्थो के अलग-अलग रहने पर ज्ञान की उत्पति 
नहीं होती किन्तु उनके मिल जाने पर उनमें उत्पन्न कितो गुण ( स्वभाव-विशेष ) के 
कारण ज्ञानोत्पादन क्षमता देखी जाती है, वे पदार्थ ही किसी कार्य के कारण बनते हैं, 
सदैक रूप में रहनेवाले ईश्वर, प्रधान, पुरुषादि पदार्थ किसी भी कार्य के कारण नहीं 
बन सकते ॥ ३० । = न 

प्रामाण्यं च परोक्षाथशानं तत्साधनस्थ च । 
अभावाज्ञास्त्यचुष्ठानमिति केचित्‌ प्रचक्षते ॥ ३१ ॥ 
जेमिनीश्र दर्शन के अनुयायो कुमारिल भट्टादि का कहना है कि परोक्ष (देश- 
काल-विप्रकृष्ठ पदार्थो का ज्ञान ही प्रमाणता है । वह किसी व्यक्ति को नहीं हो सकता, 
क्योंकि उसकी साधनःसामग्री ही सम्भव नहीं, तब उसके उपदेश का अनुष्ठान कंसे 
होगा ? ॥ ३१ ॥ 


३ बांतिकालङ्कारः 
तस्मादित्यादि 

तथा चक्षुषोध्वंनिमीलनादिविशेष।दस्पष्टतादिविरोषः । स॒ तत्प्रतिबद्धस्तस्य 
कार्यतां कारणस्योपकल्पयति । नेवमीशवरकारणत्वक्रल्पने हेतृरिति। ततः 'पृथक्‌पृथगः 
शक्तानां सऱतानातिशयेऽसति’ सन्तानातिशयाभावे 'संहतावप्पसामर्थ्य' स एव स्वभाव; 
कारणविपरीतः कारणं भवेत्‌ कथमिति किम॒त्रोत्तरम्‌ ? रूपादीनान्तु. कारणत्वोपकल्पने 
निमित्तपुक्तमिति न दोष. । 
(११) भगवान्‌ प्रमाणम्‌ , ज्ञानवत्त्वात्‌-- 

- यदि तर्हीशवरस्य परिज्ञावादिहेतुर्नास्ति ज्ञापकः कारको वा तापरत्रापि स 

स्यात्‌ । यतः-प्रामाण्यमित्थादि 

यस्त।वदसर्वज्ञ एव सर्वज्ञो भवति । तस्य परोक्षार्थपरिज्ञाने को हेतुः। न खल्वी- 


; वातिकालङ्कार-व्याख्या * 
सिद्ध नहीं होतो है किन्तु ईश्वर में कारणता की कल्पना का कोई कारण या प्रमाण 
उपलब्ध : नहीं होता । वह सदैव एकरस सब से निलिप्त ( असन्निकृष्ट ) और 
अकारणावस्था से अविशिष्ट है, तब, 'कारणं कथम्‌ ? इस प्रश्‍न का उत्तर नहीं हो 
सकता ।.रूपादि की कारणता में नियामक निमित्त दिखाया जा चुका.है । - 
(११) भगवान्‌ प्रमाणम्‌ , ज्ञानवत्त्वातू-- २ iF 

+ यदि ईश्वर में ज्ञापकत्व या जनकत्वरूप कारणत्व बन नहीं संकता--एतावता 
अन्यत्र कहीं भी कारणता सम्भव नहीं--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि भगवान्‌. वृद्ध 
सर्वज्ञ हें । प्रमाणपुरुध हैं, उनम जगदुद्धार की कारणतां निश्चित है। ही 

शद्भा--कुम।रिल भट्टादि का कहना है कि प्रमाणपुरुप उसे कहा जाता है, जो 

परोक्ष (विप्रकृष्ट देश या काल में अवस्थित ) पदार्था का ज्ञान रखता हो किन्तु परो- 
्षार्थविषयक ज्ञान के साधनों का अभाव है, अतः सावनानुऽ्ठान भी सम्भव नही । 
जो व्यक्ति वस्तुतः सर्वज्ञ नहीं किन्तु अपने को सर्वज्ञ मानता है, नती पूछना चाहिए 
कि स्बर्गापवर्गादि परोक्ष पदार्थों का ज्ञान कित साधत से हुआ ? ऐसा कोई साधत _ 


Ce 


. : = माता 
5229 हर 
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बातिकालङ्कारः 

दुशं किमपि कारणमुपलक्षितं यतोनुष्ठानात्‌ सवेवेदनं भवति। मन्त्र तन्त्रादयस्तु प्रायशः 

सकलसमयसम्भविनः । नापि तन्निश्चये हेतुरस्ति । एकदेशसंवाद: सकूलवचनानामेव । 

न च परोक्षाणां साक्षात्कारणसम्भव: सकलार्थानामिन्द्रियज्ञानस्य सन्निहिताविषयस्य 

दर्शानात्‌ । - | - फक 
इन्द्रियार्थाविशेषेपि यदि सवंविदुद्धबः । सर्वज्ञ एव सर्वे: स्यादिन्द्रियार्थाविशेषतः ॥1३५६॥ 

अशुच्यादिरसास्वादसङ्गमश्चारितारितः। प्राप्यकारीन्द्रियत्वे च सर्ववित्‌ कथमुच्यते ॥३६०॥ ` 
मनौविज्ञानमप्यस्य नेन्द्रियाननुस्तारतः । स्वतन्त्रन्तु मनोज्ञानं नैव ` केनचिदीक्ष्यते ।।३६१।। 

अभ्यासात्‌ स्पष्टता तस्य न सर्वविषया भवेत्‌ । आगामयाश्रितत्वेप्यभ्रान्ततापि प्रसज्यते ।।३६२।। 

अनुमानप्रसिद्ध तु वस्तु सर्व न लभ्यते । ततो न सर्वविषया भावना सर्ववित्‌ कथम्‌ ॥।३ ६३॥ 

शास्त्र'द्यभ्यासततः शास्त्रप्रमृत्येवावगच्छतु । साकल्यवेदनन्तस्य कुत एवागमिष्यति ।1३६४१। 

सवं वेत्तीति विज्ञानं तज्ज्ञ यावेदने कुतः । तज्ज्ञे यवेदनेऽपि स्यात्‌ स एव खलु संवित्‌ 11३६५॥ 

रागादिरहितो यश्च विकल्परहितस्तथा । देशना तत्कृतेत्येतत्‌ तु यानितक्रमण्डनम्‌ ॥३६६॥॥ 


२ वातिकालङ्का र-व्याख्या 

इस समय उपक्र नहीं, जिसके अनुष्ठान से सर्वज्ञता प्राप्त होती है। मन्त्र-तन्त्रादि 
प्रायः अनादि काल से केवल प्रधिद्ध चले अ! रहे हैं । सभी प्रकार के ववतों का कुछ न 
कुछ अंश संवादित (सत्य) हो ही जाता है। परोक्ष पदार्थों का साक्षात्करण कभी 
सम्भव नहीं, क्योंकि सकल पदार्थों के ऐन्द्रिय $ ज्ञान में इन्द्रिय-सन्नि कृषं अपेक्षित होता 
है। यदि इन्द्रिय और पदार्थों में सन्निकषेरूध त्रिरोषता के बिना ही सभो विषयों का 
प्रत्यक्ष ज्ञान हो जाता है तब सभी सर्वज्ञ हो जाएंगे, इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष्प विशेषता 
की कोई आवरवकता नहीं ॥३१६।। यदि इन्द्रियाथे-सन्तिक्रषे के बिना ही प्रतक्ष बोध 
होता है, तत्र अत्यन्त अशुचि पदार्थों का दूर से भी रसास्वाद सब को होना. चाहिए 
“ इन्द्रियाँ यदि प्राप्यकारी (विषय से संयुक्त होकर) ज्ञान की जनक मानी जातो हैं तब 
सभी को सर्वेज्ञ क्योकर कहा जा सकेगा ? ॥३६०॥ परोक्ष पदार्थो का मानस ज्ञान भो 
नहीं माना जा सकता, क्योंकि मन इन्द्रियों को सहायता से हो बाह्य पद्दाथी का ग्रहण 
करता है- स्वतन्त्र नहीं । स्व॒तन्त्र मत के द्वारा बाह्मयय॒दार्थों का ज्ञान कोई नहीं मानता, 
मण्डन मिश्र ने स्पष्ट कहा है- “परतन्त्रं बहिर्मनः” (विधिवि० पु० ११४) ॥३६१॥ 
श्रवण, मनन और निदिध्यासन के रूप में मानस वृत्ति का अभ्यास करने पर विषय में 
स्पष्टता अवरय आती है, किन्तु इतना नहीं कि श्रान्तता को निवृत्ति होकर अभ्रान्तता 
निखर पडे ॥३६२॥ अन्नुमाने छगम्य (नित्यानुमेत्र) धर्मादि पदार्थ कभी उपलब्ध नहीं 
होते, तब सर्व विषयक भावनाभ्यास भी नहीं हो सकता, भतः सर्वज्ञता का लाभ क्योकर 
होगा ?॥३६३॥ शास्त्रों के अभ्यास से शास्त्र का ही ज्ञान होता है, सकलवियप्रक ज्ञान 
(सर्वज्ञता).का लाभ केसे होगा ?॥1३६४।॥ 'भयं सबै वेति'--इस प्रकार क! ज्ञान किसी 
सर्वज्ञ को ही हो सकता है, क्योक्रि प्रथम सर्वज्ञ को वही जान सकता है, जिसको 
सवंविषयक ज्ञान हो [कुमारिलभट्ट ने ऐसा हो कहा है--“सरवेज्ञावसौविति ह्यष तत्काले 
तु बुभुत्सुभिः । तज्ज्ञानज्ञमविज्ञानरहितगंम्यते कथम्‌ ॥ (इलो> वा० पृ० ६४-६५)] 
11३६५॥ जो रागांदि से रहित एवं निविकल्प है, उसी की देशना ( उपदेश ) ग्राह्य 
है-एंसा बोद्धो का कहना केवल याचित-मृण्डन है अर्थात्‌ शूयवाद या विज्ञान 

वाद में देशनादि पदार्थों की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं मानी जाती, अतः सर्वसत्ताबादि _ 


ला 


२. जुके 
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ज्ञानवान्‌ मृग्यते कश्चित्‌ तदुक्तप्रतिपत्तये । 


अज्ञोपदेशक्ररणे पिप्रलम्भ्नश्ङ्किमि ॥ ३२ ॥ 

. स्वर्गापवर्गं, प्रधानपुरुषादि पदार्थों का ज्ञान रखनेवाले प्रमाण पुरुष की खोज 
की जा रही है कि उसके द्वारा उपदिष्ट उपाय का अनुष्ठान किया जा सक्रे। अज्ञानी 
पुरुषों के उपदेश में विप्रकृम्भ को सम्भावना बनी रहती है, अतः वेसा पुरुष अपे- 
क्षित है॥ ३२॥ 

वातिकालङ्कारः 
भूतं भव-द्धविष्पच्चानाद्यन्तं कः पृथक्‌ क्रमात्‌ । प्रत्येकं शवनुयाद्‌ बोद्ध वस्तु कल्पान्तर॑रपि ॥३६७॥ 
एकदेशपरिज्ञार्न कस्य नामन विद्यते। न ह्येकं नास्ति सत्यार्थ पुरुषे वहुकल्पके ॥३६५॥ 
यश्च तिशयवान्‌ दुष्टः स स्ावन्मात्रसं स्थितेः । 
किचित्मानान्तरज्ञ: स्यान्नाती व।ती स्द्रियार्थेवित्‌ ॥३६६॥ 
न चँकदेशतत्त्रज्ञः सर्वज्ञ उपपत्तिमान्‌ । काकतालीयमेतत्‌ स्थादपरश्रमका रकम्‌ 11३७०॥ 
युगपत्‌ सर्वविज्ञानेनादिसंसारता कथम्‌ । यस्मिन्‌ परिस्तमाप्तिज्ञः स एवानादिरुच्यते ॥३७१॥ 
अश्रीच्यते--न परःप्रमाणं सर्वं वेत्तीतीष्यते । अपितु विप्रलम्भकारी न .भवति 
अस्तु समीहितसम्पादनसमर्थः । किङ्कः रणम्‌ ¬ 
` न खल्वन्यदनुष्ठातुमीहितमन्यत्र ज्ञानमुपदेष्टुरन्विष्यते । तद्रिनिदचयेपि समी हित- 


- बातिकालङ्कारःव्याख्या 
से माँग कर अपने शास्त्रों को सजाया गया है ॥३६६। विषयवस्तु अतीत, वतेप्रात 
ओर भावी रूपों में बिखरी पड़ी है, उसके प्रत्येक क्षण का क्रमशः बोध कल्प-कल्पान्तरों 
में भी गहीं हो सकता ॥३६७। एकदेश (मर्वविषए के किसी एक भाग) का ज्ञात 
किसको नही, सभी को है, अतः सभी सर्वज्ञ माने जाएंगे, क्योंकि जो पुरुष बहुत बोलने- 
वाला है, उत्तका कोई न कोई एक वाक्य तो सत्याथंक हो ही जाता है ॥३६५॥ साधा- 
रण व्यक्ति को अपेक्षा विशिष्ट पुरुषों में कुछ अतिशय (विशेषता) अवश्य उपलब्ध 
,होता है, वह योग्य. विषय की ही कुछ विशेष जानकारी रखता है, न कि अतीतानाग- 
तादि अयोग्य विषयों का साक्षात्कार नहीं कर सकता है । [श्री कुमारि उभट्ट ने भी कहा 
है-““यत्राप्परतिशयो दृष्टः स स्वार्थानतिरुङ्कनात्‌ । दुरसूक्ष्मादि हृष्टौ स्यान्न रूपे श्रोत्रवृ- 
त्तिता !। (इलो० वा० पृ० ६०) ।।३६६। एकदेश का तत्व-ज्ञान रखनेवाला मनुष्व 
सर्वज्ञ नहीं माना जाता, क्योंकि किसी एक वस्तु का सत्य ज्ञान काकतालीय-न्याय से 
भी हो जाता है जिससे दूसरे व्यक्ति को श्रम हो जांता है कि यह सत्यवादी पुरुष स्वज् 
है ॥ २७०॥ युगपत्‌ सर्वपदार्थो क' ज्ञान हो जाने पर अगादि संसा र (जन्म-मरण-प्रवाह्‌) 
क्योंकर होगा ? क्योंकि जिसमें विश्व को समाप्ति अवगत होती है, बहो ब्रह्म आदि 

कारण है- उसके ज्ञान से संसार-धारा अवरुद्ध हो जाती है ॥३७१॥ . 
सपाधान--भ्रमाण पुरुष के लिए सर्वज्ञ होना आवश्यक नहीं, अपितु वि्रलम्भक 
(प्रतारक या वञ्चक) नहीं होना चाहिए । अभीष्टाथ की सिद्धि में समर्थ अवश्य होता 
चाहिए, वस्तुतः अभिज्ञावान्‌ उपदेऽटा की खोज होती है, क्योंकि सत्यवादी पुरुष के 


उपदेशों का अनुष्ठान करने ते ही सत्यार्थ का लाभ होता है किन्तु अज्ञानी पुरष के, 


उपदेश से विप्रलम्भ की सम्भावना बनी रहती है । अर्थात्‌ अनुष्ठेय पदार्थ से मिल्न धथ 
का उपदेश अपेक्षित नहीं, क्योंकि अन्यार्थं का निश्चय रहने पर भी अभीष्ट प्रदार्थ की 





[वया 
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र ् बातिकालङ्कारः 
विप्रलम्भनसम्भवात्‌ । अथ तत्रापि तस्य ज्ञानमस्त्येवेति निश्चयः । न सर्वत्र ज्ञान ज्ञाना- 
सम्मत्रातु । तस्मात्‌ तदेव तेन ज्ञातव्यन्तच्चेज्ज्ञातमिति ज्ञायते। अतोऽज्ञेरज्ञोपदेशकरणे 
विध्रलम्भनरङ्किभिस्तद्विषयज्ञानज्ञाने प्रमाणमेवासौ । अन्यत्रापि तस्य ज्ञानं सम्मावः 
नीयं । यो हि प्रधानपुरुपार्थज्ञः भ्रमाणपरिशुद्धसकलतत्वज्ञश्च स एव प्रमाणम्‌ । तावते- 
बासावुपास्य । परिशिष्टन्तु सक्रलमेव समानं सर्वोधास्यानामू । तच्च कस्य सम्भाव्यते ? 
येनोप दिष्टं । ये लु घ्रमाणदुष्डं प्रधामपुरुषार्थेञच न वदविदन्ति। अयमेव विदन्ति न ते 
प्रमाणम्‌ । तत्राप्यपरिज्ञानसम्भवात्‌ । कथभुपदेश इति चेत्‌ । अनादिपरम्परातो नास्ति- 
क्योपपदेशवत्‌ । 

(१२) भगवान्‌ प्रमाणम्‌, हेयोपादेयवेदकत्वात्‌ = 

भथ सर्वापरिज्ञाचे सर्वत्र झङ्कोत्पत्तेरपरिज्ञानमपरस्यापीति सम्भाव्यते । ततइच 
सर्वज्ञानमसम्भावयन्‌ कथमत्रापि सम्भावयेत्‌ परिज्ञानम्‌ । उपदेशस्तु पारंपर्योपदेशा- 
विति । तदसत्‌ , ४ “ 

अप्रमाणे स्फुटा वत्तुन्युपदेशपरम्परा । प्रामाणिक त्वसम्भाव्या सोपदेशपरम्परा ॥ ३७२ ॥: 

नित्यत्वादी हि प्रमाणासम्भवित्ति बोपदेशपरम्परातोऽन्या गतिः। प्रमाणेन चेद्‌ 
वस्तु परिच्छिन्नं कथं त्राज्ञानाशङ्का ? भवछु वा तथापि तत्राप्रवत्तेनमवश्यम्भावि 
प्रमाणेन निश्चयात्‌ । अथ प्रमाणद्ष्टेप्यनिशचयः साक्षात्करणे । तदेतदायातम्‌ । 
सुकष्मेक्षिकेदूशी जाता प्रभाणादू दृष्टदश्येपि । शंक्यते येन तीथ्येंपु कथा कैव भविष्यति ॥३७३॥ 








वा्तिकालङ्कार-व्याख्या 
सिद्धि नहीं होतो । अपेक्षितार्थं का ही ज्ञान उपदेष्टा को होना चाहिए । अज्ञानी पुरुष 
के उपदेश में अञ्ञानियो को विप्रश्नम्भन की शङ्का बनी रहती है। जो पुरुष प्रधानः 
पुरुषादि सांख्यीय प्रमेवों का ज्ञान रखता है और प्रमाण-परिशुद्ध तत्त्व का पुर्णतयां 
अभिज्ञान रखता है, वही हमारा प्रमाण पुरुष है। उसमें अन्य विषय का भी ज्ञान 
सम्भावित है-एतावता बह पुरुष उपासनीय है । शेष पुरुष तो सवे-साधारण सर्वो: 
पास्य हैं, वे प्रमाण नहीं, क्योंकि उनमें भी अपेक्षित अर्थ का अज्ञान सम्मावित है। तव 
ऐसे पुरुष उपदेश क्योंक्रर करते हैं ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि वे अनादि-परम्परा 
नते आए हैं । 

कर काना हैं हेयोपादेय के ज्ञाता होने से ; हे 

शङ्का --यदि सवे विषय का परिज्ञान नहीं, तब सर्वत्र शङ्का ४त्पन्त.हो सकती 
है, क्योंकि अपेक्षित अथे का अज्ञान भी उसमें सम्प्रावित है। उपदेश तो परम्परा से 


न-सुना कर भी किया जा सकता है । हट 
si समाधान--अप्रमाणभूत बस्तु में ही प्रायः उपदेश-परम्परा देखी जाती है । आयं- 


सत्यादि प्रामाणिक अर्थ की उपदेश-परम्परा संवेथा असम्भाव्य है।। ३७२ ॥ अर्थात्‌ 
नित्यत्वादि अप्रामाणिक अर्था में उपदेश-परम्परा को छोड़ कर और कोई गति नहीं 
किन्तु जो वस्तु किसी प्रमाण के द्वारा प्रमाणित है, इसमें अज्ञान की शङ्का 
ही नहीं होती । यदि होती भी. है, तथापि उसमें प्रवृत्ति अवश्यमेव होती है, 
क्योंकि वह वस्तु प्रमाण के द्वारा निश्चित की जाती है। यदि प्रमाणभूत बुद्धपुरुष 
के द्वारा दृष्ठ पदार्थों [में भी संशय रहता है,/तब तो ऐसा कहना होगा कि 
- जब नितान्त सूक्ष्मदर्शी भगवान्‌ बुद्ध के द्वारा दृष्ट प्दार्थो में भी शङ्का होती 
१६. - ie | 


~ 


Eo 
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तस्मादनुष्ठेययतं ज्ञानमस्य विचायतास । 


कीटसंख्यापरिज्ञान तस्थ न झोपययुज्यते ॥ ३३ ॥) 
अनुष्ठेयरूप दुःखोपशमोपाय का ज्ञान प्रमाण पुरुष को होना चाहिए, उसमें की” 


पे ~ 
हेयोपादेय तस्वस्य सःस्युपायस्य चेदु! | 

य! प्रभाणमसाविष्टी न तु सर्वस्य वेदका । 
, दुःखसत्य रूप हेयतत्त्व एवं उसके उपायभूत समुदयसत्य, निरोधसत्यरूप उपा- 
देयतत्त्व और उसके उपायभूत गार्गतत्य का वेदक ( जानकार ) महापुरुष ही प्रमाण- 
`, पुरुष माना जाता है, त कि अनपेक्षित सर्व पदार्थों का ज्ञाता । (१) दुःख, (२) दुःख के 
हेतु, (३) दुःख निरोध और (४) दुःख-निरोध के साधनतत्व (गार्गसत्य) का ज्ञान 
और उपदेश ही प्रमाणरूपता का असाधारण ज्ञापक दै, जो कि भगवान्‌ बुद्ध मे 
विद्यमाने था ॥ ३४॥ 


sl 


वात्तिकालङ्कारः 
प्रमाण हृष्टस्य कथनमस्ति तथागतस्य भगवतः । तत्रापि यस्य शङ्का तस्य तीर्थेषु 
का गणना येषु परिज्ञानाननुगम एव । तस्मात्‌ प्रामाणिकार्थक्रथनःत्‌ प्रमाणमेव भगवान्‌। 
स्वर्गापवर्गमार्गस्य प्रमाणं वेदको नरः। अन्यस्याप्यपरिज्ञाने संभवेदपि तस्य तत्‌ ॥ ३७४॥ 
- यत:-- 
धर्मज्ञत्वनिषेधस्तु केवलोऽत्र निषिध्यते । सवमन्यत्षिषेधस्तु परः केन निवार्यते॥ ३७५॥ 
ननु यद्येक्रदेशपरिज्ञानसंवादात्‌ तथागतः सर्ववेदीति सम्भाव्यते। “अग्निहिमस्थे'- 
त्यादि संत्रादादपरोऽपीत्यनवस्थैव स्यात्‌ । न चेत्रम्‌, अनुष्ठानस्य परस्परविरोधेता- 
सम्भवात। 
तदप्यवत्त्यम । हेयेत्यादि 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
है, तब अन्य तैथिको ( दार्शनिकों ) का कहना ही क्या? ।।३७३॥। भगवान्‌ बृद्ध के 
द्वारा प्रमाण-दृष्ट हैं-भायंसत्यादि धर्म । उनमें भी जितत व्यक्ति को अनुष्ठेयत्व 
का संशय इसको अन्य दाशंनिको द्वारा उपदिष्ट पदार्थो गें सन्देह क्यों न होगा? 
अन्य आचायों के प्रमेयों में पुण ज्ञान का अनुगम या समन्वय ही नहीं । फलतः प्रामाणिक 
पदार्थो का उपदेश करने के कारण भगवान्‌ प्रमाण ही हैं। स्वर्ग और अपवर्ग .( मोक्ष) 
के भागं का वेत्ता महापुरुष प्रमाण कहलाता है। अन्य पुरुष को उसका ज्ञान न होते 
पर भी प्रमाण पुरुष में कथित मार्ग का ज्ञान सम्भव है॥ ३७४॥ जिसको स्वर्गापवर्ग 
के मागं का ज्ञान है, वही सर्वज्ञ माना जाता है सवे ( समस्त ) कीट-पतङ्गादि के ज्ञान 
का कोई उपयोग नहीं, क्योंकि यहाँ (बुद्ध ) में केवल धर्भन्नत्व के निषेध का निषेध 
किया जाता है । इससे अतिरिक्त सवं ज्ञान का निषेध तो कौन हटा सकता है ? ॥३७१॥ 
शङ्का-यदि समस्त विषय वस्तु का बृद्ध में ज्ञान न होने पर भी छसके एकदेश 
( कतिपय आर्यसत्यादि विषय ) का ज्ञानमात्र होने के कारण प्रमाणता मानी जाही 
है, तब ऐसी प्रमाणता तो सभी पुरुषों में मानी जा सकती है, जैसे कि “अगिनहिमस्य 
भेषंजम (तै. सं. ७।४।१८।२) अर्थात अग्नि हिम (शीत) का निवारक है-ऐसा वेदाथं 
के एकदेश का ज्ञान सब को है, सभी सर्वज्ञ और प्रमाण क्यों न होंगे ? 
समाधान-दुःखादि हेय और सुलादिरूप उपादेय पदार्थों के हान और उपादान को 


हर 





एलौकः ३५ ] प्रमाणसिद्धिः १२३ 


दूरं पश्यतु मा वा तस्तरमिष्टं तु पड्यतु । 
प्रमाणं दरदर्शीं चेदेव ग्रश्रानुपास्महे ॥ ३५ ॥ 
दूर की वस्तु देखे चाहे न देखे, आयंसत्यचतुष्टयरूप अभीत्ट तत्त्व को जो देखता 


है, वही हमारा प्रमाणपुरुष और भगवान्‌ है । यदि केवल दूरदर्शी हो प्रमाण है, तब हम. 


,मुमुक्षओ से प्रार्थना करगे कि मृमुक्षुओं एत ( आओ ) हम सब गृथ्रों की उपासना करें, 
क्योंकि वे दूर-से-दूर की वस्तु को देखते हैं ॥ ३५ ॥ 
बातिकालङ्कारः 

यस्मान्न सवंस्यंव देशस्यापुरुषार्थलक्षणस्य वेदक इति तावता सर्वः सवंवेद्यसौ भवति 
पुरुषार्थेलववेदनं हि न कस्यचिवसम्भवि । तत्र हेयोपादेयतत्वं दुःखनिरोधसत्ये । अभ्यु- 
पायतत्त्वं तयोरेव दुःखनिरोधसत्ययोः कारणं समुदयमार्गसत्त्ये । ततश्चतुरार्यस॒त्यलक्षण- 
स्य हेयोपादेयतत्त्वस्य वेदको यः घ्रमाणसिद्धस्य वेदयिता स. प्रमाणमिति यावत्‌ । स्वर्ग 
मार्गस्य च प्रमाणपरिच्छेदसम्भविन' । अन्यत्‌ तु स्त्रीशृद्रविस्मापनं सुगतवचसि नास- 
म्भवि। तस्मात्‌ प्रधानपुरुषार्थवेदक एव प्रमाणमन्यस्यायागात्‌। तस्माद्‌ । दूरमित्यादि ` 

न हि दूरदर्शनमस्तीत्येव सर्वेवेदचं सम्भाव्यते । यदि त्वेवं भवेद्‌ ग॒घ्रादीनामपि 
तदित्येत गृध्रान्‌ दूरश्रुतींश्च वराहादीषुपासनया स्वीकुम्मे इति सकलन्यावमागेपरित्याग 
एव जात: । 
(१३) भगवान्‌ प्रमाणम्‌ , कारुणिकत्वाद्‌-- 

म (१) जन्मान्तरसिद्धि :-- 

अथ कि सकलार्थज्ञानमसम्भवि निरथंकरचेक्रास्तेन येन प्रधानपुरुषार्थज्ञानमेवास्य 
मृग्यते । नेतदस्ति। ५ 
सर्वे जानातु सवस्य वेदको न निषिध्यते । नास्मामिः शक््यते ज्ञातुमिति सन्तोष इष्यते ॥ ३७६॥ 








वातिकाल ड्भ र-व्याख्या 


जो ज्ञान है, बही प्रमाणता और उसका आश्रय पुरुप ही प्रमाण एवं सर्वज्ञ कहलाता है। - 


पुरुषार्य का आंशिक वेदन असम्भव नहीं । हेवतत्व हे-दुःखतत्य और उपादेयतत्त्व हैं-- 
निरोधखत्य । उपायतत्त्व उन दोनों (दुःखसत्य और निरोधसत्य) के कारण हैं--समुदय- 
सत्य और मार्गसत्य । अतः ( १ दुःख, २ दुःखहेतु, ३ दुःखनिरोध और ४ दुःखनिरोध 
का उपाय (अष्टाङ्गिक मार्ग ) इन प्रमाण सिद्ध चार आर्यक्षत्यों का वेदयिता ( ज्ञाता 
पुरुष ) ही प्रमाण कहा गया है-~“प्रमाणभूताय जगद्धितैषिणे” ( प्रमाणक्षमुच्चय ? ) । 
स्वर्गापवर्गादि का ज्ञात भी यही है । अन्य स्त्री-शूद्रादि को विस्मय में .टालनेवाला ज्ञान 
भी सुगत में असम्भावित नहीं । फळतः प्रधान, पुरुष, स्वर्गापवगे आदि पदार्थो का वेदक 
महापुरुष ही प्रमाण हैं, उससे भिन्न कोई दूंसरा प्रमाण कहलाते का अधिकारी नहीं। 
इस का निष्कर्ष यह है कि सर्वज्ञ पुरुष बहुत दूर की या सूक्ष्मातिसूद्म वस्तु देखे 
यान देखे. हेयोपादेयादि अभीष्ट पदार्थों का दर्शी यदि है, तव वही प्रमाण है। केवळ 
दुर की वस्तु को देख लेना ही यदि प्रमाणता है, तब नितान्त दूरदर्शी गृध्र एवं दूर की 
सुननेवाले सूकर आदि को सबसे बड़ा प्रमाण ओर पुज्यश्पुरुष मानना होगा । इस प्रकार 
समस्त न्यायोचित मार्ग का परित्याग ही हो जायगा । - ; 
(१३) भगवान्‌ प्रमाण हैं, कारुणिक होनें से-- ५ ' . 
. शङ्का-कया बृद्ध में सर्वज्ञान सम्भव नहीं, या निरर्थक है, जिस से प्रधान 
( प्रकृति ) भोर पुरुषादि के ज्ञान की खोज की जा रही है ? 
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साधनं करुणाभ्यासात्‌ सा बुद्द संश्रयात्‌ । 
अपिद्वोड्म्पास इति चेन्नात्रयप्रतिषेधतः ॥ ३६ ॥ 
प्रमाणपुरुष को प्रमाणता का साधन है-करुणा । दुःख एवं दुःख के साधनों से 
जीव के उद्धार को कामना ही करुणा है । करुणा की पूर्णता का जन्म-जम्मान्तर में 
करुणा-परम्परा के अभ्यास से होता है अर्थात्‌ पूर्वे-पूर्व जन्म को करुणा से उत्तरोत्तर 
जन्मों में समुत्पन्न करुणा-परम्परा से कषणा-पारमिता सम्पन्न होती है । चार्बाकों 
का जो कहना है कि बृद्धि (चैतन्य) का आश्रय यह स्थूल शरीर ही है, इसके नष्ट हो 
जाने पर जन्मान्तर नाम को वस्तु सम्भव नहीं, तब अन्मान्तराभ्यास कैसा ? इस प्रश्न 
का उत्तर है--“आश्रयप्रतिषेधत: । अर्थात्‌ केवल भौतिक जड़ शरीर से ही यदि चैतन्य 
उत्पन्न होता हैं, तब घट-पट आदि सभी चेतम क्यों नहीं हो जाते ? समस्त जड़ जगत 
में चैतन्यापत्तिरूप अतिप्रधङ्गै यह सिद्ध करता है कि केवल भौतिक शरीर चेतत्यादि 
का उत्पादक नहीं, अपितु पूव-पुर्व शरीरों में प्रवा डिल विज्ञान स्कन्ध करुणादि भाव- 
नाओं से सहगत होकर उत्तरोत्तर जन्मो में प्रतितंहित होता है, फछत: जन्मान्तर अति- : 
वार्य हैं। पुर्वे-पुर्व शरीर की करुणा से उत्पादित करणा अपनी परिपक्व अवस्था में | 
पहुँच कर समस्त जगत्‌ के उद्धार की क्षमता अजित कर लेती है ॥ ३६ ॥ | 
5 2: _ वातिकालद्वारः | 
न खलु सर्वज्ञः सर्वंज्ञंजानात्युपायाभावात्‌ । तथा हि— | 
जानाति सर्वमित्पेषा तज्ज्ञेयज्ञानतो मतिः। तदेकदेशविज्ञानं तज्ज्ञस्यवोपजायते ॥ ३७७॥ | 
'वृक्षादयोऽपि स्त्रीशाद्रज्ञानसाधारणाः परेण ज्ञायन्ते न चेति तज्ज्ञानादेव मतिः। 
स्वयमविज्ञाते{तु ज्ञातमनेतेति नोपायः समस्ति । ये तु मद्दाम्तो दू रदर्श नगत यस्ते प।मेकदेश- 
परिज्ञानपूविका सकलज्ञतासम्भावना तेषामपि तदपरेण तत्वसम्भादना ॥ 
नन्‌भयलक्षणस्यापि प्रमाणस्य कुतः साधनं को वा हेतु रित्या हू-- 
तक्ष्य प्रामाण्यस्य साधनं कुतो भवति] 'कर्णाभ्थासात्‌'’ 'सा’ च करुणा धुद्धे- | 
८ वातिकालङ्घार-व्याख्या | 
„ _ समाधान--भगवान्‌ सत्रकुछ देखते और जानते हैं इसे नकारा नहीं जाता हो, ' 
12208 को सा तान नहीं, अतः सर्वज्ञता कहीं न हाने पर हमें एक सरतोष अवश्य | 
ता है।। ३७ ः 
हि यह जो कहा जाता है कि असर्वज्ञ &प्रक्ति सवज्ञ पुरुष को नहीं जान सकता, | 
अपितु सर्वज्ञ ही सवंज्ञ को जात सता हैं, व; भी उचित नहीं, क्योंकि सबज्ञता को जाननें 
- का कोई उपाय ही नहीं, अर्थात्‌ “अयं सर्वर जामाति”--इस प्रकार का ज्ञान उसके 
ज्ञेयविषक ज्ञान के द्वारा ही होता है किन्तु उसको ज्ञान समस्तविषयों के एकदेशभूत 
हेयादि कतिपय विषयों का ही होता है ॥| ३७७॥ आशय यह है कि जैसे स्त्री-शूद्रादि 
“को ज्ञान. होता है, वैसे वृक्षादि को भी ज्ञान होता हैँ? या नहीं ? स्वयं अज्ञात विषय में 
“जातमनेन ?--इस प्रकार के ज्ञान का कोई उपाय नहीं। जो महान्‌ दुरदर्शन-सम्पन्न 
महापुरुष हैं, उन्हीं में ही एकदेशामिज्ञानपूर्वकं सकलज्ञता सम्भावित होती है, उनकी 
भी सर्वज्ञता का ज्ञान दूसरों को नहीं हो सकता । कस । 
. कथित उभयविध प्रमाणता का साधत क्या ? इस प्रकार के प्रश्न का उत्तर है 
करुणा । वह करुणा अभ्यास अर्थात्‌ कल गाणेमित्रादि सत्पुरुषों के सहवास से होती है। 
करुणा बुद्धि के आश्रयीभूत देह के आश्रय अर्थात्‌ करुणाबुद्धि-सम्पन्य कल्याण भित्रादि EE 
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वातिकालङ्कार 


मा । बृद्धेर्यो देहस्तदाश्रयात्‌ सा करुणाऽभ्यासपरिकरा ` परां प्रकषंगतिमासाद- 
यति । 


दुःखहेतोस्तथा दुःखाद्‌ वियोगेच्छा परस्य या । सा कृपा तद्वतस्तेन तदुपायाजने मतिः ॥ ३७८ ॥ 
अवश्यं हि परदुःखवियोगेच्छावतस्तदुपायपर्यंषणमिति पञ्चात्‌ प्रतिपाद यिष्यते । 
अथवा साधनं करुणा । करुणावान्‌ हि परोपकारविरहिती न भवति। ततः 
परार्थंदेशनया प्रमाणम्‌ । करुणावानुपाये प्रवर्त्तते । तदुपायश्च स्वप्रामाण्यसाधनम्‌ । 
संव करुणा सवत्राणेच्छाळक्षणा कुतो भवतीत्याह 'करुणाऽम्यासात्‌'। करुणा हि 


दुःखाभ्यासादुदासीनशत्रृपक्षयोरपि प्रवर्तेते । ततः सकळत्राणमसर्वशञत्वे न. सम्भवतीति 
तदुपायाभ्यासः समासाद्यते । 


ननु स्वबुद्धिदेहाश्रिता बुद्धिमतां करुणापि वुद्धिरेव। ततः सापि शरीराश्रितैव - -- 
ततः शरीरस्य अस्पीभावादावसिद्धोऽभ्यासः यदि हि जन्मान्तरसम्भवस्तदानेकजन्मा- 
झ्पासोपचयात्‌ समीहितसमापत्तिः । तथा हि-- 
देहात्मिक्रा देडकार्या देहस्य च गुणो मतिः । मतत्रयमिहाशचित्य नास्त्यभ्यासस्य सम्भवः ॥ ३७६ ॥ 
तदाह 'बृद्धेदेहसंश्रयाद । 

पूर्वान्वयवृद्धि रहितस्य केवलस्य देहस्याश्रयणस्य - प्रतिषेधात्‌ । न खल्‌ कायंत्वे 
ग॒णत्वेऽन्यथा वा भवत्थाश्रयभावो देहस्य केवलस्य । 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
सत्पुरुषों के सम्पर्क से करुणा का लाभ होता है । केरुणा से प्रामाण्य की 


उत्पत्ति क्योंकर होगी ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि दुःख की सामग्री तथा दुःख से 
समृं द्वार करने की कामना णा या कुया कहते हैं, अतः प्रमाण पुरुष सदेव करुणा 
के लाभ का प्रयत्न किया करते हें ॥ ३७८॥ परकःय दुःखों को दूर करने को इच्छा३ 
वाले पुरुष ही प्रायः वैसा प्रयास किया करते हैं--यह पश्चात कहा जायगा । अथवा 
प्रभाणता का साधन करुणा इस लिए है कि करुणावान्‌ पुरुष कभो परोपकार से विमख 
नहीं होता जगत का उद्धार करने के लिए देशना ( उपदेश ) का मारग अपनाता है 
प्रमाणता का अजन करता है | करूणावान्‌ व्यक्ति दुःखौच्छेर के उपाय की खोज करता 


है, अतः वह उपाय ही स्वगत प्रामाण्य का साधन होता है । वह सर्व प्राणियों के दुःखों 


को दर करने की इच्छारूप करुणा किससे उत्पन्न होती है? उत्तर हे--“करुणाम्या- 
सात्‌'। दुःखाभ्यास के द्वारा शत्रु एव तटस्थ व्यक्ति इन दोनो में करुणा उत्पन्न होती हैं 
अतः सवं प्राणियों का त्राण ( रणक्ष ) सर्वज्ञता के बिना नहीं हो सकता, इसीलिए 
उसके उपाय का अभ्यास किया जाता है। 

शङ्का--स्वकीय बृद्धि देह के आश्रित रहती है, बुद्धिमान्‌ पुरुषों की करुणा भो 
एक बृद्धि ही है । इस प्रक्रार करुणा भी देह के आश्रित ही मानती होगी: मृत शारीर 
तो.भस्मसात हो जाता है. तब जन्म-जन्मान्तरों के द्वारा करुणा-पारमिता का अभ्यास 
क्योंकर होगा ? यदि जन्मान्तर सम्भव हों, तब अनेक जन्मों के अस्यासोपचय से 
अभीष्ट-सिद्धि का लाभ होता है--मति ( ज्ञान ) देहात्मक है या देह का कार्ये है या देह 
का गुण है--इन तीनो में देह के नश्वर होने से अभ्यास सम्भव नहीं ॥ ३१९॥ 
. रामाधान-पूर्वान्विय-बृद्धि से रहित केवल देह के आश्रयण का प्रतिषेष किया गया 


- है। कार्यत्व-गुणत्व या अन्य पक्ष में केवळ देहू का आश्रयं नहीं माना जाता और न 
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१२६ संभाष्य ्रमाणवात्तिकम्‌ [ पच्रिछैदः । 


वातिकालङ्कारः 
न द्रेहाद्याश्रिता बुद्धिः । [ 
ननु देहाश्रिता बुद्धिरपलम्पते देहकार्या मातापितृदेहाश्रयणदर्शनात्‌ । तथा हि- 
तंद्रूपायाइ्चेतःपाटवादयो सातापित्रन्वयिनो अन्यशरीरमहाभूताश्रया तच्चित्रादय इव। 
चित्रकररूपविज्ञानानाद्यन्वयिनः कुड्याश्रिता दिचत्रकर॒कार्य रूपा: | ततो न चित्रं कुड्य- 
'विरहितमवतिष्ठते कुड्यान्तरं वा संक्रामत्पागतं वा कुड्यान्तरात ।. आग्रफलादिपाकजर 
रूपवद्‌ वा । कार्य वा धूमो न धूमध्वजान्तरादागच्छति । मापि धूमध्त्रजान्तरं प्रयाति। 
मदशक्तिस्तु मद्याश्रिता कषायादिरससंपर्कादपूर्वा प्रादुर्भवति । विली यमाना न मद्यान्तर- 
मवलम्बते । तथेन्द्रियचेतनाविशेषाः । तथा चाह-- पृथिव्यापस्तेजोवायुरिति तत्त्वानि। 
पृथिव्यादीन्येव तत्त्वानि तत्वान्येव पृथिव्यादीनि । नाकाशादीनि न क्षणिकत्वादीनि। 
तथा तत्वान्येव न विज्ञानमात्रं नापि सकलमेव गून्ग्रम्‌ । सर्वत्र प्रमाणाभावात्‌ । तत्स- 
.मुदाये विषयेन्द्रियशरीरसंज्ञा । महाभूतानामेवापरिमितः परिणतिविशेषसंभूत समुदायः 
शरीरादिव्यपदेशविषय: । तेम्यः शरीरेन्द्रियविषयेभ्यरचेतन्यम्‌ । यथा किण्वादिम्यो 
मदशक्तिः | तस्मान्मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌ । न परलोकादागच्छत्‌ प्रतिसन्धिमत्‌ । मद- 
शक्तिवदिति चोपलक्षणं चित्रवद्‌ धूमवदिति च | न खल्वेते सश्वारिणी दुष्टाः । तदसत्‌। 
छ बातिकालङ्का र-व्याख्या 
बुद्धि को देह के आश्रित माना जाता है । | 
शद्धा--देह के आश्रित ही बुद्धि उपलब्ध होती है--“अय॑ ज्ञानवान्‌ जनः” | देह 
की कार्यता भी वृद्धि में निश्चित होती है, क्योंकि माता-पिता के देह का आश्रयण कर 
बालक को ज्ञान होता है । जसे कोई चित्रकार किसी दीवार को साफ-स्वच्छ घोट- 
घाट कर एस पर विविध चित्र बनाता है, वेसे ही माता-पिता अपनी सन्तान की देह को 
साफ स्वच्छ नहला-घुला और पोछ-पाछ कर विविध साज-सज्जा की शिक्षा उसे देते 
'हैं। इससे यह साफ दिखाई देता है कि माता-पिता की सौख या उनकी शिक्षा से जनित 
' ज्ञान का आश्रय सन्तान का शरीर ही होता हे । जैसे आम फल पर पाकज पीला रूप 
आम पर ही रहता है, वेसे ही शरीर-जन्य ज्ञान शरीर पर हो रहता है। धूमादि के 
समान ज्ञान को शरीर का काय माना जाता है। धूम न -किसी अन्यदेशीय अजित से 
आता है, न अन्यत्र जाता है, वेसे ही बृद्धि जिसका काये है, उसी के आश्रित रहेगी। 
जो और गुड़ आदि के योग से उत्पन्न मच में मद शक्ति भी मद्य के आश्रित ही रहती 
है, न किसी अन्य वस्तु से आती है भोर न अन्यत्र जाती तै । विलीन होकर अपने 
आश्रय में ही रह जाती' है, बैसे ही इन्द्रियादि-जन्य चेतना (बुद्धि) देहाश्रित ही रहती 
है । जैसा कि लोकायत-सूत्रकार ने कहा है-“पृथिव्यापस्तेजो वायुरिति तत्त्वानि।” 
कथित तत्त्व न तो ज्ञानमात्रध्वरूप हैं और न शून्य । इन सभी प्रतिज्ञाओं का एकमात्र 
हेतु है--“प्रमाणाभावात्‌” । उक्त तत्वों के समूह की संज्ञाएँ हे--विषय और इद्धिय।' 
महाभुतो की एक विशेष परिणति शरीर हे । उत शरीर-इन्द्रिय और विषयों से चेतत्य 
वैसे ही उत्पन्न होता है, जैसे किण्वसज्ञक सड़े-गले जो आदि के अवथबों से मद शक्ति 
उत्पन्न होती है । बेक्षा ही विज्ञान है । वह न तो' परलोक से प्रतिसन्धि-विज्ञान के रूप 
में आता है और न कहीं जाता है । 'मदशक्तिवतु'--यह दृष्टान्त उपलक्षणमात्र है अध्य 
दृष्टान्तों का । वे है--'चित्रवत्‌, 'धूमवत्‌ ।' ये धुम और चित्रादि पदार्थ सञ्चारो 
(अपवें-अपने आश्रय को छोड़कर अन्यत्र संचरणशील ) नहीं देखे जाते । 
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श्लोक! ३७ ] ` प्रमाणसिद्धि! १२७ 


प्राणापानेन्द्रियधियां देहादेव न ढेवलात्‌ । 
सजातिनिरपेक्षाणा जन्म जन्मपरिग्रहे ॥ ३७ ॥ 
।  वातिकालङ्घार 
रूपादिव्यतिरेकेण कुतो भुतोपलम्भनम्‌ । तानि पञ्च ततः संख्यावधारणमयुक्तिमत्‌ ॥॥ ३८० ॥ 
रूपशब्दगन्घरसस्पर्शा: पञ्चमहाभूतानि । तत्समुदाये पृथिव्यादिसंज्ञा । पृथिव्या- 
दीगामन्यथो पलम्भना भावात्‌ । 
अथ रसस्य स्पृश्यतैवेति चतुःपरिमाणता। तथापि पृथिव्यादीनीति न युक्त 
रूपादीन्यभिधेयं स्यात्‌ । क्षणिकव्वादयः पश्चाद्‌ भविष्यन्ति साध्या इति न तःप्रतिक्षेपः 
किश्च । 
दृश्यं दृश्यमिति ह्येवं सर्वमेक प्रसज्यत्ते । प्रकारभेदे तु पुनरनन्तत्वं प्रसज्यते २५१ ॥ 
तस्मात्‌ पंचाश्रयभ्ाह्म' पञ्चधा व्यपदिश्यताम्‌ । तस्यावान्तरभेदस्तु पञ्वत्वान्‌परोधङ्कत्‌ ।।३८२॥ 
यच्चोक्तं सवंशूत्यत्वे प्रमाणं. चेन्न शून्यता । शून्यता चेत्‌ प्रमा नास्ति तदिदे व्याहतं द्वयम्‌ ।।२८३॥ 
प्रतिपादयिष्यते पश्चाद यादशी सर्वेशन्यता । तत्र यादृक्‌ प्रमाणं च त्वराऽत्र क्वोपयोगिंनी | ३५४:। 
(१४) भूतरचैतन्यमतनिरासः-- £ 
ननु मातापितुशरीराद्यन्वयव्यतिरेकानुविधायीनोस्ट्रिवादीनि शरीरमहाभूतश्व- 
भावत्वात तदाश्चितान्येव नान्यथोपलभ्यन्ते परलोकादागतत्वेन । तत्‌ कथ परलोकास्तिः 
तववादः साधीयान्‌ । तदप्यसत्त्यम्‌ । यतः— 














वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

समाधान--रूपादि गुणों से व्यतिरिक्त ( भिन्न ) पाँच भूतों की उपलब्धि कहाँ 
होती है ? भृत पाँच ही है-एऐपा अवधारण करना भी युक्तियुक्त नहीं ॥३५०॥ रूप, 
शब्द, गन्ध, रस और स्परश-ये पाँच महाभूत हैं। इनके समुदाय की पृथिव्यादि 
संज्ञा है । पृथिव्यादि की अन्यथा उपलब्धि नहीं हो सकती। यद्यपि रस स्पशं से 
भिन्न नहीं, तब भी चार भूतों का परिणाम सिद्ध होता हैं 1 तथापि पृथिव्यादि-ऐसा 
कहना उचित नहीं, रूपादि ऐपा कहना चाहिए। क्षणिकत्त्वादि की सिद्धि पश्चात्‌ 
होगी, अतः उनका प्रतिक्षेग नहीं किया जाता । दूसरी बात यह भी है कि यदि समस्त 
विश्व को एक हृश्व के रूप नें देखा जाता है, तब पाँच केसे ? यदि प्रत्येक प्रकार (भेद) 
पर हृष्टिपात करते हैं, तब अनन्त भूत हो जाते हैं॥३८१॥ अतः रूपादि पाँच गुणों के 
आश्रय में पश्चात्मता का- गौण व्यवहार मातना होगा । अवान्तर भेद पञ्चत्व संख्या के 
उपरोधक (बाधक) नहीं, क्योंकि शत में पः्चाशत होते ही हैं।॥३८२।। यह जो कहा था 
कि श॒न्यत्ता में यदि प्रमाण है, तब सवेशून्यता कैसे ? यदि शून्यता में प्रमाण नहीं 
शन्यता क्योंकथ सिद्ध होगी ?।।३८३॥ सवंश न्यता जेसी अभीष्ट है, उसका प्रतिपादन 
किया जायगा और उ्षमें जेसा प्रमाण है, वह कहा जायगा, त्वरा क्या ? (उतावली 
काहे की ?) ॥ ३८४॥ 
(१४) भूत-चतन्यमत-निरास-- 

शङ्का-माता-फिता के शरीरादि के अन्वय-व्यतिरेक का अतुविधान इस्द्रियगण 
करले हैं एवं शरीरगत महाभुतों का स्वभाव भी उनमें पाया जाता है, अतः इन्द्रियाँ 
शरीर से उत्पन्न और शरीर के आश्रित हैं, परलोक से उनका आना सिद्ध नहीं होता 
. तब परलोकास्तित्ववाद सिद्ध क्योंकर होगा? : 511 


पि 


१२८ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 


अतिप्रसङ्काद्‌ यढ्‌ इष्टं प्रतितन्धानशक्तिमत्‌ । 
किमासीत ठस्य यन्नास्ति पश्चाद्येन सन्धिमत्‌॥ ३८॥ 
प्राण, अपान इन्द्रिय और बुद्धि आदि की उत्पत्ति अपने सजातीय कारण ( सम- 

नन्तर प्रत्यय ) से निरपेक्ष केवल देह से नहीं हो सकती, क्योंकि केवल जड देह से वृद्धि 
(चैतन्य) की उत्पत्ति मानने पर अतिप्रसङ्ग उपस्थित होता है कि जड़ीभूत कारणों से 
उत्पन्न. समस्त घटादि जगत्‌ चेतन हो जायगा । पूर्वंशरीर की मृत्यु. होने पर उससे 
च्युत (निःसरित) विज्ञानस्कन्ध में प्रतिसन्धि ( उत्तर शरीर में प्रवेश करने) के किस 
सामर्थ्यं की कमी है .कि उत्तर शरीर में वह प्रतिसंहित ( अवक्रःन्त या प्रविष्ट) न हो 
सकेगा ? ॥ ३७-३८॥ 


ono 


_ वात्तिकालङ्कारः 

प्राणादयो हि स्वभावविशेषाच्चपलतादिक्ृतात्‌ स्वजातिनिरपेक्षा न युक्ताः। 
चपलतादयश्चात्माभ्यासान्वयिनो न मातापित्रभ्यासान्वयिनः। अन्यथा मातापितुस्व- 
भावो न स्यादंसत्संपर्कादिना । तस्मात्‌ स्वजा तिनिरपेक्षान्सातापितुदेह्वमात्रादेव न भावः। 
यदि तु मातापितृत्वभावेऽभिलाषादयः प्रागःसनु , तदा माहापित्रादिशरीरमपि कारणः 
मिति युक्तम्‌ । 

अथाभ्यूपगम्यते जन्मपरिग्रहः परलोकनिरपेक्ष एव । तदा जन्मपरिग्नहेऽभ्यृपगम्य- 
मानेऽतिप्रसङ्गः । सर्वं एव कार्यकारणभावो विशीर्येत । स चानुमानपरिच्छेदादवधायंः। 
अभ्यासपूर्वेकाः सर्वे घ्राणापानादयो यदि । स्वाम्यासरहिताशच स्युः कथन्ताम निराश्रयाः ॥३८५॥ 

एष हि कार्यस्य धर्म्मो यत कारणमपहायान्यथा न भवनं। अन्यथा स तस्पन 
जन्यः । अन्वयव्यतिरेकाम्यां जन्यजनकभावः । तस्मात्‌ समानजातीयाभ्याससम्भविचकषुः 
रादिपूवंका एव चक्षुरादयः । ननु 


ग , वाततिकालङ्कार-व्याख्या 
` समाधान-- प्राण, अपान, इन्द्रिय और बुद्धि केवज शरीर से उत्पन्न नहीं हो 
सकते, क्योंकि उनमें जो चपलता आदि का स्वभाव पाया जाता है, वह अपने पूर्वभावी 
सजातीय प्राणादि तत्त्वों का ही हो सकता है केवल माता-पिता के अंशों का नहीं, 
अन्यथा असत्संसर्गादि के द्वारा पिता से भिन्न-किसी अत्य संसर्ग-कर््ता के स्वभाव की 
अनगति भी उपलब्ध होनी चाहिए । यदि सन्तान के उपकरणों में माता-पिता के शरीर 
से विलक्षण स्वभाव उपलब्ध होता है, तब माता-पिता का शरीर भी सन्तान के शरीर 
का कारण नहीं माना जा सकता । यदि परलोक-निरपेक्ष ही माता-पिता को शरीरादि 
से सन्तान के शरीरादि.का जन्म माना जाता है, तब यह अतिप्रसङ्ग उपस्थित होता है 
कि प्राण, इन्द्रिय और बुद्धघादि में एक नियतस्बभावता न होकर अमियतस्वभावता 
होनी चाहिए, समस्त कार्य,कारण-परम्परा ही विशीर्ण हो जायगी किन्तु कार्य-कारण- 
भाव एवं उसकी नियतस्वभावता अनुमान क द्वारा प्रमाणित होती है । २ 
यदि प्राणापानादि स्वसजातीय कारण पूर्वक हैं, तब विजातीय परध्परा एवं 
` विलक्षण स्वभाव के कारण से उनका जल्म क्योकर होगा ?॥३५५॥ करयं का यह 
घमं या स्वभाव है किं अपने कारण को छोड़कर अन्य पदार्थ से वह॒ उत्पन्न नहीं होता । 
अन्वय-व्यतिरेक के आधार पर कार्यकारणभाव पर्यवसित होता है, फलतः चक्ष 
श्रोत्रादि कार्य-वर्ग अपने पु्ंभावी समानस्वभाववाले चक्षु आदि से ही उत्पन्न होता है। 
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वांतिकालङ्कारः 
धूमो धूमान्त रोत्पन्तो न धूमादेव सर्वथा । शालूकादपि शालूकः कथम्भवति गोमयात्‌ ॥३८६।॥। 
तथा । 
चित्रं चित्रकराज्जातं पततिष्वपि किन्तया । भ्यासाद्वि विशेषो यः सोऽन्यथाति भविष्यति ।।३८७।। 
तदप्यसत्‌। 


धूमो धूमाद्‌ यथाभूतः सोन्यतोऽपि न ज्ञायते । 
अभ्यासात्तु विशेषो यः स जन्मादौ तथा स्थितिः ॥३८८॥ 

य एव विशेषः श्रृताभ्यासादिजन्मकः स एव तथाभूत इह्‌ जन्माभ्यासव्यतिरेकेऽपि 
दुश्यते । न च तस्याभ्पाससङ्गमो बाघ्यते । अतीताभ्यासस्यान्यत्रापि तदानोमृपलब्धुम- 
शक्यत्वात्‌ । ग्रामान्तरादागतास्यासवत्‌ । तत एव नापारलौकिकाभ्यासपूर्वंकत्व- 
मपि साधयतीति कारणेन सह कार्यस्प्र प्रतिबन्धात्‌ । अदृष्टकारणस्यापि तत्कार्यत्वात्‌ 
देशान्तराभ्यापपूर्वकत्वमपि साधयतीति । कारणेन सह कार्यस्य प्रतिबन्धात्‌ । अदुऽटका- 
रणस्पापि तत््रार्यत्वात्‌। देशास्तरास्यासपूर्वकपरिज्ञानवत्‌ । तदत्र तोतोपास्यान- 
मायातम्‌-- 
लत तौतः किलान्धेन पृष्टः कथय सम्भवम्‌ । मातुर्दीघविषाणस्थ वृषभस्य कथं स्थितिः। ।३८६॥। 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

शङ्का--धूम केवल धुम या घमान्तर से उत्पन्न नहीं होता । उसी प्रकार शालूक 
बिञ्छू ) अपने संजातोय विच्छू से ही नहीं होता, अपितु गोमय (गोबर) से भी उत्पन्न 
हो जाता है ॥ ३८६॥ केवल इतना ही नहीं, “चित्रकार ही चित्र बनाए!-- 
ऐसा कोई नियम नहीं, अपितु मयुरादि पक्षियों के शरीर पर चित्रकार के बिना हो 
सुन्दर चित्रावलि बनी देखी जाती है | वह जेसे अपने सजातीय पूर्वं कारण से उत्पन्न 
नहीं होती, वैसे ही अन्यत्र भी कार्यबर्ग का जन्म ह ॥३८३॥, गा 

समाधान--धूम जैसे धूम से उत्पन्न होता नहीं देखा जाता, वसे अन्य पदाथ 
(घट।दि) से भी उत्पन्न होता नहीं देखा जाता प्रत्येक कार्य अपने पु्ववृत्ति सजातीय 
कारण (समनन्तर प्रत्यय) से उत्पन्न होता है, तभी उसमें विशेष स्थिति (सभाग सन्तति) 
बनी रहत॑ 1३४८८ 
8 कलश मत का कहना है क्रि जेसी विशेषता अधीत शास्त्र के अम्यास से 
प्राप्त होती है, वेसी ही विशेषता जन्माभ्यास (बार-बार जन्म-ग्रहण) के बिना भी देखी 
जाती है, वहाँ किसी प्रकार के अभ्यास के सङ्गमन का बाध भी नहीं क्या गया । 
अतीतकाल का अभ्यास इस समय वैसे ही उपलब्ध नहीं किया जा सकता जेसे ग्रामान्तर 
से अये व्यक्ति का अम्यास। इसी लिए पारलौकिकाम्यासङुर्वेकत्व भी सिद्ध नहीं होता, 
केवल कारण के साथ कार्य का सम्बन्ध होता है। अहृष्ट कारण का भो कार्य देखा 
जात! है । देशान्तरीय अभ्यास भी देधान्तरोय कार्य का साधक होता है, क्योंकि कारण 
और कार्य का सम्बन्ध ही वैप्ता होता है । अदृष्ट कारण का कार्य वेसे ही देखा जाता है, 
जसे देशान्तरीयाम्यासपूर्वक परिज्ञान । | 

समाधान--लोकायत का उक्त वक्तव्य वैसा ही है, जसे किसी तौत (लालबुझवकड़) 
का उपाख्प्रान--किप्ती व्यक्ति ने पूछा कि भाई यह तो बताओ कि ये बड़े-बड़े सींगवाले 
मोटे-डाटे बेल और मैंपें अपनो माता ( गो-भेंस ) के पेट में केसे रहे और बाहर कसे 
आये ? इक प्रश्‍न का उस तोत ने उत्तर दिया कि ये वृषभ और महिष अपनो माता को 
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वातिकालङ्कारः 
स प्राह॒ कुक्षेजायन्ते न मातुमंहिषा अमी। हट्टागतानामेपान्तु मूल्येन क्रयमात्रकम्‌ ॥ ३६०॥ ' 
तथाभूतमेवेदं लोका”तमतम्‌ । 
अथवा, अतिप्रसङ्गादिति यदि जन्मान्तरादागतिमन्तरेण तेभ्य एव महाभूतेभ्यरच- 
तन्यं कार्थेमुःद्रवति (किन्न सकलं प्राणिमयम्भवति ? परिणतिविशेषसऱद्भावादिति) चेत्‌। | 
स एव परिणतिविशेषः कस्माच्नेति समाः पर्यनुयोगः । | 
अथानादिः परिणतिः परम्पराविशेषो वानुपछक्ष्यमाणः कश्चिदस्ति यतः कचित्‌ | 
प्राणिनो नान्ये । तदप्ययुक्तम्‌ । 
यदि परिणतेत्रि्ेयस्य दृश्यते नेति कल्पना कपा । 
दर्शंनयोग्यमदृश्यं सद्‌श्यवहारस्थ नो विषयः 11 २९१ ॥ | 
यदि स परिणतिविशेषो भवेदुपलभ्येत । अथ कार्यदर्शनादेव कल्प्यते तथा सति | 
दृष्ट एवाभ्यासः कल्पनीयः अहष्टकल्पतागौरवात । ततः साधूउतं समानजातीयभावः . 
पूर्वकाः घ्राणादयः। भवतु कार्यात्‌ कारणावां सिद्धिः पूर्वंजन्मभाविनां परजम्मिनान्तु । 
कथमनुमानम्‌ / तदाह --अतिप्र सङ्गादिति । | 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 
कुक्षी से जन्म नहीं लेते, अपितु हाट (बाजार) में आते हैं हरौर कुछ रुपयों के बदले में 
बेंचे और खरीदे जाते हैं ॥३५९-३६०।॥। 
अथवा अतिप्रसद्ध की दूसरी व्याख्या इक प्रकार है कि यदि जन्मान्तर से भागति 
के बिना हो महाभुतों से चैतन्थ उत्पन्न हो जाता है, तत्र समस्त जगत्‌ प्राणिमय क्यों 
नहीं हो जाता । यदि परिणाम की विचित्रता मानी जाय, तब चैतन्य-खूपेण समस्त 
परिणिति क्‍यों नहीं ? यदि कहा जाय कि कोई अनुपलक्षित अनादि परिणति-परम्परा | 
ऐसी चली आ रही कि जिससे कुछ ही प्राणी (चेतन) होते हैं, सभी नहीं । यह कहना भी 
अयुक्त है, क्यों क्रि यदि-परिणाम की कुछ विशेषता है, तब वह दिखती नहीं--पह कैसी 
कल्पना ? सद्र्‍यवहार फा ऐसा कोई विषय नहीं, जो दर्शन के योग्य हो और दिखे नहीं 
॥३६१॥ यदि वेसा कोई परिणाम-विशेष्र होता तो अवश्य उपलब्ध होता । यदि उसका 
क्यं देखकर केवल उसकी कल्पना की जाती है, तत्र इष्ट ( अनुभव-तिद्ध ) अभ्यास ही 
कल्पनीय है अन्यथा अदृष्ट-कल्पना में महान्‌ गौरव प्रसक्त होगा । 
कार्य हेतु के द्वारा कारण की सिद्धि अवश्य होती है किन्तु पूर्वजन्मभावी कारणों 
की सिद्धि परजन्म में क्योंकर होगी ? इस प्रश्‍न फा उतर यह हैं कि जेसे पूर्वजन्म के 
शरीर में प्रवाहित प्राण'दि से इस शरीर में प्राणादि की उत्पत्ति हुई, वेसे ही इस मध्य 
शरीर में अवस्थित प्राणादि में भावी जन्म के प्राणादि के उत्पादन की शक्ति देखो जा 


रही है, अतः पूर्व-प्रतिसन्धि के समान ही उत्तर-प्रतिसन्धान भी होगा अर्थात्‌ इस शरीर में 
अवस्थित प्राणादि से भावी शरीर-परम्परा में प्राणादिःपरम्परा अवश्य प्रवाहित होगी। 
अर्थात्‌ पूर्वं प्रतिसन्धि शक्ति के द्वारा भावी प्रतिसर्धि-परम्परा का अनुमान सुकर है” 
[एतच्छरीरःप्रतिसन्धिः पुर्वंशरी रप्रतिमन्धिपूविका प्रतिसन्धित्वात्‌ , पूर्व॑श्रतिसन्धिव्‌"। 
पालि-ग्रन्थों में प्रतिसन्धि को पटिसन्धि कहा गया है ओर पुर्वमृतशरीर से निकले चित्त 
का पहला कार्थ बताया गया है-पटिसर्धि-किच्चसङ्गहे फिंच्चानि नाम पटिसग्विः 
भवङ्ग-आवज्जन-दम्सन-सवनादीनि चुदहसविर्धान” ( अभि० सं० ३।९ ) । पटिति 
की व्याख्या है-““भवेन मवं पटिसन्थाति संयोजेतीति पटिसन्थि” । श्षर्थात्‌ पूर्व मृत शरीर 
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वातिकालङ्कारः 
पुर्वेपुर्वस्य हि प्रतिसः्धानं निश्चित अन्नु पानानुमितनुमादिभिः । .ननु चापलादि- 
कमचापलत्वात्‌ तदम्यासतो भवति, अस्पन्दमन्दतादिलक्षणात्‌। , सा तु महाभूम प्रात्र- 
कादेव । ततस्ततोऽपि भावे धूममद्घूमान्तरभावे5पि न सर्वदा अबन्ध एव। तत उच्छेदो$पि 
धूमवदेवेति नानन्ततापि प्राणिनां अपुर्वेसत्त्वप्रादुर्भावरच दोषाः। तदपि नास्ति । 
मन्दप्रवृत्त्यभ्पातेन मन्दताप्यस्ति जन्मिनाम्‌ । ततस्तत्पुविका सापात्यतादिभवचक्रकम्‌ । ३९२॥ 
न खलु प्राणिनां स्वभावत एव मन्दतादयः प्रकाराः, अपि तु समानजातीयाम्या- 
सात्‌ | यथेव चपलादयस्दभ्यासतस्तथा मन्दताद्यपि कौसीद्याम्यासादिति सिद्धमना- 
दित्वं संसारस्य । स्वाप!द्यस्पासतो हि मन्थरता चक्षुरादीनां ततश्‍चपलचक्षुरादिक: सुप्त- 
प्रबुद्धशच पलचक्षुर। दिना युज्य ते5न्यो$न्येनेति । ततो जन्मादावपि सुप्तश्रबोधवदेव। भिमुखी- 
भूतवासना प्रबोधस्य चक्षुरादियोगः। कथमन्यशरीरगतं चक्षुरन्यशरीरे प्रतिसन्धीयते । 
कथं द्रव्पान्तरगता शक्तिरन्यत्र सञ्चारिणी ? 
मन्त्रतन्त्रादिसामर्थ्याद्‌ गुडादौ विपश्यः । तर्थव कर्मसरामर्थ्यादन्यदेहेक्षशक्तयः ।।३९३।। 
_ _ _ बाततिकालङ्कार-व्याख्या 
से निःसृत चित्तस्कम्ध का दूसरे गर्भ में प्रवेश करना हो प्रतिक्षन्थि है। इसे पुनर्जन्म या 
उत्तर गर्भ में प्रवेश भी कह सकते हैं] । 
शङ्का "यद्यपि शब्द अपने सजातीय शब्दान्तर से उत्पन्त होता है किन्तु सजा- 
तीष शब्द-परम्परा से ही शब्द उत्पन्न होता है--ऐत कोई नियम नहीं, क्योंकि भेरी- 
मृदङ्गादि से भी शब्द उत्पन्न हो जाता है। धूम अपने सजातीय कारण धूमान्तर से ही 
होता है--ऐसा कोई नियम नहीं, क्योंकि विजातीय कारण अग्नि से भी धूम होता है। 
चापळत्व अपनी सजातोय कारण से न होकर अचापलता ( मन्दता ) से भी अभ्यास 
करने पर उत्पन्न होता देखा जाता है, फलतः सजातीय कारणों को परम्परा सिद्ध नहीं 
होती, तब करुणादि को सिद्धि के लिए अनादिजन्म-परम्परा सिद्ध नहीं होती । प्रतिः 
सन्धि-प्रवाह का धूमादि के समान ही कभी उच्छेद भो हो सकता है एवं अपूव (नूतन) 
सत्त्वो (जीवों) का प्रादुर्भाव भी हो सकता है । 
सप्राधान-कुछ प्राणियों में जो मन्द प्रवृत्ति देली जाती है, वह पूर्वजन्म-सिद्ध 
मन्दताभ्यास का ही कार्य है। निश्चितरूप से वह मन्दता अनादि भवचक्र की रक्षा 
करती आ रही है ॥३९२॥ प्राणियों की प्रकृति में मन्दता-तीव्रतादि के प्रकार (भेद) 
देखने में आते हैं, वे सभी समानजातिवाले कारणों से उत्पन्न होते हैं। जसै चपलतादि 
उसके अभ्यास से उत्पन्न होते हैं वसे ही मन्दतादि भी कौसीद्य (प्रमाद, आलस्य) आदि 
के अभ्यास से परिनिष्पन्न होते हैं। फलतः संसार को अनादिता सिद्ध है। निद्रादि के 
अभ्यास से मन्थरता ( मन्दता ) चक्षुःश्रोत्रादि में आती है । प्रबोधकाल में जो इन्द्रियाँ 
चपल ( सक्रिय ) हो जाती हैं, वह भी पूर्व प्रबोधावस्थ इन्द्रियों को कृपा है। इससे यह 
सिद्ध होता है कि जुप्त-श्रबोध के समान ही अनादि संचित वासनाओं के उदबुद्ध होने से 
इन्द्रियगणो में प्रबोधादि का योग होता है। अन्य शरीरगत चक्षु आदि इन्द्रियाँ अन्य 
शरीर से क्योंकर जुड़ंगी ? अभ्य द्रव्य में रहनेवाली शक्ति अन्य द्रव्य में क्योंकर 
सञ्चारित होगी ? इन प्रश्नों का उत्तर यह है “कि जेसे मन्त्र-तन्त्रादि के बल पर 
गुडादि में विषशक्ति ( मारकशक्ति) उत्पन्न की जाती है, वेसे ही विचित्र कर्म- 
वासनाओं के सामर्थ्यं से अन्य देह में अन्य देह को शक्तियाँ प्रतिसंहित होती हैं 
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वातिकालङ्कारः 
यथा स्वप्नान्तिकः कायस्त्रासलंघनधावर्नः । जाग्रदेहविकाराय तथा जन्मान्तरेष्वपि ॥३६४॥ 
भथासो सत्यताहीनः सुतरामेव शोभनम्‌ । असत्याऽपि विकाराय यत्र सत्ये तु का कथा ॥३६५॥ 
व्यवहारमात्रकमिदं सत्पतासत्यतेति च । स्वहपसाक्षात्करणे सत्यतादीति दुर्घटं 11३९६॥ 
तस्माद्‌ यत्‌ प्रतिसन्ध;नशक्तिमत्‌ धुवंपुवेमुपलब्धं तस्य किमासीदधिकं यत्‌ पझ्चा- 
न्नास्ति तदभावात्‌ परचादसन्धिमत्‌ । कारणवैकल्ये हि कार्यस्याभावः सकले तु कला- 
वति कारणे कार्यमनुत्पत्तिमदिति व्याहतम्‌ । 
ननु क इवात्र व्याघातः ? नन्वयमेव यः कार्यकारणभावाभावः। 
सर्वावस्थासमानेऽपि कारणे यद्यकार्यता । स्वतंत्रं कार्यमेवं स्यान्न कार्यभ्तत्तया सति ॥३६७॥ 
कारणपरतन्त्रं हि कार्य तत्समर्यकारणं हठादेव जनयति । तथाप्यभावे न कार्यम्‌ 
भवेत्‌ । अथ तदभावे न भवतीति कार्यम्‌, तदभावे न भवतीति कुतः ? ननु त-द्भावेऽवश्यं 
भवतीत्येतदपि कुतः ? तथात्वेन परिच्छेदात । तदभावे न भवतीत्येतदपि परिच्छिद्यत 
एव । सर्वदेति कुत इति समःनमुभत्र। तस्माद्‌ यथा दृश्यते तथाभ्यृपगन्तव्यम्‌। उभयञ्च 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
॥३६९३॥ जसे स्वप्न के मध्य में समुद्भूत शरीरगत त्रास ( भय ), लंघन और धावनादि 
क्रियाओं से ज!गरित देह में विहार उत्पन्न होता है, वेसे ही जन्मान्तर की कर्म-वास- 
नाओ से जन्मान्तर में विविधताएँ अकट होती हैं ॥३९४॥ यदि कहा जाय कि यह 
'स्वाप्न शरीर सत्यता-हीन है तो वेसा कहना बहुत शोभन (अच्छा) है, क्‍योंकि हमें 
यह कहने का अवसर मिल गया कि जहाँ स्वप्न का असत्य शरीर जागरित के सत्य 
शरीर में विकार उत्पन्न करने का सामर्थ्य रखता है, वहाँ सत्य शरीर-परम्परा का 
अभ्यास क्या नहीं कर सकता ? ॥३९४॥ 'यह सत्थ है, 'यह असत्य है--ऐस। केवल 
व्यवहारमात्र है । स्वरूप-साक्षात्कार में साचनगत सत्यता अपेक्षित है--ऐसा कहना 
अत्यन्त दुर्धेट है ॥३९६॥ जो विज्ञान स्कन्ध प्रतिसन्धान शक्ति से समन्वित होने के 
कारण पुवं-पू्वं शरीरो से प्रतिसंहित होता आया है, उसमें क्या कभी आ गई कि वह 
भावी शरीरों में ध्रतिसंहित नहीं होगा एवं कोत-सी अघटित घटना घट गई किजो 
पहले प्रतिसन्धान-शक्ति से युक्त था और पश्चात्‌ उससे वियृक्त हो गया? कारण की 
विकलता ( न्यूनता ) से कार्यं का अभाव होता है। कारण की सकलता ( समग्रता ) से 
सम्पन्न हो जाने पर भी कार्य अनृत्पत्तिमत्‌ (अनुत्पन्म) रहता है-एसा कहना अत्यन्त 
व्याहृत ( विरुद्ध ) है । 
प्रशन--यह व्याघात (विरोध) क्या है ? 
उत्तर--यही तो व्याघात है-कार्यक्रारणभाव का अभाव। अर्थात्‌ सर्वा- 
वस्था-सम्पन्न कारण के रहने पर भी यदि उसका कार्य उत्पन्न नहीं होता, तब वह कार्य 
उस कारण का न होकर स्वतन्त्र माना जायगा ॥।३६३॥। कार्य सदैव कारण के अधीत 
होता है । समर्थ कारण कार्य को बछातु जन्म॑ दे डालता है। तथापि कारण के अभाव 
में कार्य नहीं होता । यदि कारण के अभाव में कार्य नहीं होता तो वहाँ जिज्ञासा होती 
है कि क्‍यों ऐसा होता है ? इस व्यतिरेक के लिए समुत्थित प्रश्‍न के समान ही “कारणे 
सति कार्यमवद्यं भवति”--एसा क्यों ? यदि कहा जाय कि कारण होने पर कार्य का 
दर्शन होता है, अतः अन्वय उचित है, तब व्यतिरेक के लिए भी ऐसा ही कहा जा 
सकता है कि कारण के न होने पर कां नहीं देखा जाता है, अतः 'कारणे सति कार्य 
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वातिकालङ्का रः 
हश्यते तद्भावेश्वश्यं भवत्यसाकल्ये न भवत्येवेति तदुभयमङ्गीक्तंव्यप्‌ । एवमदृष्टो न 
कार्यकारणभाव इति चेत्‌ , 
व्याप्त्या न व्यतिरेकस्य नान्वयस्यास्ति दर्शतम्‌ । कार्यक्ारणमावस्य कथमस्यास्ति दर्शनम्‌ ।।३६:॥ 
यदि व्याप्त्या न दशनमिति नै कार्यकारणभावसिद्धिः । एवन्तहि न कस्यचिद-. 
न्वयव्यतिरिक्तस्य दशँनमित्युक्तमेतत्‌ स्वरूपस्य स्वतो गतिरि'ति। 
“न परलोको नेहलोको न परलोकबाघनं न संदेहो न महाभूतःरिणतिरित्यादि” 
विज्ञाप्तिमात्रकमेव । अथावि व्यवहारादेतत्‌ । एवं परलोकोऽपीति । 
यद्यद्व ते न तोपोऽस्ति मुक्त एवासि संथा । वतंते व्यवहारश्चेत्‌ परल।कोऽपि चिन्त्यताम्‌ ॥३९६९॥ 
सत्युपप्लवे वरमेवमुप्लवः प्रशमस्य स्वर्गाद्यननु कल त्वात्‌ । रागाद्युपप्छ्वो हि सकल- 
समीहितसाथनत्वादिभावहानिमेत्र विधत्ते। तथा हि--चक्षु रादिरागादिभेदा: सकला 
एवानादिवासनावलावलम्बविनो विज्ञप्तिमात्रतो न भिद्यन्ते ततश्चक्षुरादिविकलस्यापि 
वातिकालङ्का रः व्याख्या 
भवत्येव'-- ऐसा नियम बन जाता है । कारण का अभाव होने पर कार्य की उत्पत्ति नहीं 
देखी जातो अह: 'क्तारणाभावे कार्य न भवति'~एसा भी नियम सिद्ध हो जाता ह्वै । 
फलतः जेसा देखा जाता है, वैसा ही अभ्यूपगत होता है। ये दोनों (अन्वय और 
व्यतिरेक) देखे जाते हैं-'तद्भावे ( कारणसत्त्वे) अवश्यं कार्य भवति' और 'कारण- 
साकल्य के न होने पर कार्य नहीं होता'। अतः ये दोनों नियम भाने जाते हूँ। 
शङ्का--इस प्रकार अन्वय-ब्यतिरेक-दर्शंन पर निर्भर कार्य-कारणभाव सिद्ध न 
हो सकेगा, क्योंकि “यत्र-यत्र अग्निः, तत्र-तत्रेव धूमः । यत्राग्निर्नास्ति, तत्र धूमोऽपि 
नास्ति”---इस अफ़ार की व्याप्ति का दर्शन विज्ञानाहइतवाद में सम्भव नहीं, 
क्योंकि विज्ञप्जिमात्रता से व्यतिरिक्त बाह्य देशादि की सत्ता इस अद्वैयवाद में सानी ही 
नहीं जाती ॥ ३६८॥ अन्वत्र कौ व्याप्ति और व्यतिरेक की व्याप्ति का दशन 
न होने पर कार्य-कारणभाव की सिद्धि नहीं होती । यह विगत छठे (प्र वा० ६) श्‍लोक 
में कहा जा चुका है कि विज्ञान के स्वरूप का ही स्वतः दर्शन होता है, पररूप का नहीं, 
बिज्ञान सै भिन्न न परलोक हैं, न यह लोक, न परलोक का बाघ, न सन्देह और न 
महाभूतों का परिणामात्मक विश्व, अपितु सब कुछ विज्ञप्तिमात्र (केवल विज्ञान) है । 
समाधान---यदि पारमाथिक दृष्टि से सव कुछ विज्ञप्तिमात्र होने पर भी ग्याव- 
हारिक दृष्टि ले समस्त देश, काल, व्याप्ति, कायंकारणभावादि सब कुछ है, तब भले हो 
लोक-परलोकादि का व्यवहार उचित मान लिया जाय। एक आचार्यं अपने मेधावी 
शिष्प्र को कहता है कि हे शिष्य ! यदि इस अद्वेतवाद में तुझे इस लिए सन्तोष नहीं कि 
अद्वैतत्व भी एक प्रकार करा द्वत पदार्थ है एवं अद्वेततत्त्व का उपपादन द्वैत-भाषा के बिना 
नहीं हो सकता । तब तो तू उस अद्वेततत्त्व में पहुँच चुका है, जहाँ कुछ कहना-सुनना 
नहीं, अतः तू सर्वथा मुक्त हो गया । यदि तेरी दृष्टि मे कुछ व्यवहार की सता शेष है, 
तब परलोक पर भी विचार किया जा सकता है ॥ ३६६ |। उपप्लवों (र/गादिदोषो) 
के रहने पर ही स्वर्गादि का साधन-मार्ग खोजा जा सकता हैं, रागादि का उपशम 
(अभाव) तो स्वर्गादि-साघनों के अनुष्ठान में प्रतिबन्धक है । रागादि दोष हो तो सकल 
समीहित ( अभीष्ट ) फल की साधनता का स्मरण दिलाकर साधनानुष्डान में पुरुष को 
प्रवृत्त करते हैं । इतना ही नहीं, समी हितार्थं की प्राप्ति भी करा देते हैं जैसे कि किसी 
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न स कश्चित पथिव्यादेरंशो यत्र न जन्तवः । 
संस्वेदजाद्या जायन्ते सवीजात्पकं ततः ॥ ३२, ॥ 
पृथिव्यादि महाभूतों का कोई एस! प्रदेश नहीं, जहाँ प्राणी उपलब्ध न हों। 
अन्ततोगत्वा संस्वेदज ( मशक मच्छरादि ) तो सर्वत्र पाये जाते हैं । अतः भूतों के परि- 
णाममात्र प्राणियों के बीजरूप हैं, फलतः महाश्रुतों से प्राणियों की उत्पत्ति माननी 
अनुचित नहीं ॥ ३६॥। 
वातिकालङ्कारः 
जन्मान्तरे पुनरविकलचक्षुरादिता । ततो जन्मपरम्परास्वयमेत्र प्रकारो नादिता च 
संसारस्य । यावच्च नोएप्लवत्रशमस्तावती तस्यानन्तदापि । स्त्वतायामपि चक्षुरादीनां 
बाह्यार्थत्वे वानादिरसौ स्वभाब इति संसारानाद्यनन्तहा । 
(१५) न महाभ्नुतोद्धवा वु द्धिः 
ननु महाभूतविशेष: कठिनत्वादय उपलंभ्यन्त एव । ततस्तद्विशेषाग्महा भुतो द्भव- 
त्वेऽपि नातिप्रसङ्ग इति । ततः कठिनत्वादिविशेष एव बीजात्मकस्ततं एव प्राणिसम्भव 
इति । उक्तमत्र 'कार्य क्रारणभाव एंव न स्थादि'ति । 
को वातिकालङ्घार-ब्याख्या 
नेत्रहीन प्राणी का चक्षुविषयक राग (नेत्र को लिप्पा) अनादि वासनावसिक्त विज्ञाप्ति- 
मात्रता के रूप में बना रहता है । अतएव नेत्र-हीन व्यक्ति को जन्मान्तर में अविकल 
चक्षुरिन्द्रिय का लाभ हो जाता है। इससे यही निष्कर्ष निकलता है कि संसारस्थ 
प्राणियों की जन्म-परम्परा में अनादिता निश्‍चित है। संधार का अन्त तब तक नहीं 
होता, जब तक रागादि दोषों का उपशम ( नाश ) नहीं होता ! चक्षुरादि सत्य होने 
पर भी बाह्य रूपादि विषयों के ही ग्राहक होते हैं, क्योंकि अवादिकाल से ही इनका 
ऐसा ही स्वभाव देखा जाता है! 
(१२) बुद्धि महाभूतो से उद्भूत नहीं होती -- 
शङ्का--[ महाभूतों से प्राण, इन्द्रिय और बुद्धि आदि की उत्पत्ति माननें पर जो 
अतिप्रसङ्ग दिया गया कि समस्त जड़ जगत्‌ प्राणादिमान हो जायगा, वह उचित नहीं, 
क्योंकि जसे मृत्तिका से घट की उत्पत्ति मानी जातो है। इसका अर्थ यह कदापि नहीं 
कि रेत, बालू, कङ्कड़, पत्थरादि सबसे घट की उत्पत्ति मान ली मई। घट के योग्य 
मृत्तिका से ही घट की उत्पत्ति मानी जाती है, सभी प्रकार की मृत्तिका से नहीं। 
वेसे ही केवल महाभूतो से प्राणादि की उत्पत्ति नहीं कही जाती, अपितु देहादिरूपेण 
परिणत होनेवाले महाभूतों से ही प्राणादि की उत्पत्ति अभीष्ट है, सभी भूतो से नहीं ]। 
महाभूतों में कठिनता, तरलता, उष्गतादि विशेषताएँ जसे पाई जाती हैं, वेसे ही 
प्राणादि के उत्पादन की योग्यता से मण्डित महाभूत ही देहादिरूप से परिणत होकर 
प्राणादि को जन्म दे सकेंगे, सभी नहीं, तब कथित अतिशसङ्ग क्यों उपस्थित होगा ? 
अयोग्य पदार्थो का अयोग्य पदार्थो छै साथ कोई कार्यकारणभाव नहीं होता, जेसा कि 
कहा गया है-“कार्यकारणभाव एव न स्थात्‌” । ट 
अपि च पृथिव्यादि महाभूतों का एक भी कण ऐसा नहीं जहाँ कोई न-कोई जीव- 
जन्तु न हो, स्वेदजादि क्षुद्र जातियों का प्राणी सत्रेत्र मिलेगा । इससे यह सिद्ध होता है 
कि महाभूतों का कण-कण प्राणियों का बीज है, उससे प्राणादि की उत्पत्ति स्वतः 


he 
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तत्‌ सजात्यनपेक्षाणां भक्षादीनाँ समुड्भवे । 
परिणामो यथैकस्य स्यात्‌ सवेस्याबिशेपत। ॥ ४० ॥ 

यदि इन्द्रिवादि की उत्पत्ति अपने सजातीय कारणों से निरपेक्ष केवल महाभुतों 
से मानी जाती है, तब सर्वत्र लोष्ठ-पाषाणादिसे भी इन्द्रियादि की उत्पत्ति होनी 

चाहिए ॥ ४० ॥ 24 
वातिकालङ्कारः ; 

न खलु ऋठिनत्वादिविशेषविभागेव प्राशिविभागोत्पत्तिः, सवंत्र प्राणिदर्शनात्‌ । 
संस्वेदजादयोऽपि हि झाणिनो न खलु विभ-गेन न दश्यन्ते। ततः कठिनत्वादिकृतोन ` 
विभाग: | कर्मेंव चेततालक्षणं यदि परमवशिष्यते । अथ काष्ठाद्यन्त्रथिनी प्राणिजाति- 
रुपलभ्यत इति वदेत्‌ । तदा समानजातीयं सवं तद्रूपप्राणिमयं भवेद्‌ । यन्महिम्ना व्यव- 
स्थापितामम्मो भवति । तत्‌ सकलं तद्ूपप्राणिमयं भवेत्‌ । कुतो वणंसंस्थानवेलक्ष्यण्यं 
प्राणिनाम्‌ ? 
तथा हि रक्तशिरसः पीतकायादय: परे । जलादिप्राणिनो दृष्टा: स आकारः कुतो भवेत्‌ ।।४००॥। 

तद्रूपवीजातू कमलादिभेद: किदुष्टदृष्टोऽनियत्ः कदाचित्‌ । 
न प्राणिभेदो नियतोऽस्ति बीजात्‌ सन्त्यत्र कर्माणि नियामकानि 1४०१1] 

तत्सेयादि । 

अपि च । मवोविज्ञावाश्चितानीन्द्रियाणि स्वकार्यकारीणि न तु मनोविज्ञानमेव 
तदाथितम्‌ । ततो मनोविज्ञानादेवेन्द्रियांणां सम्भवो न भूजलादिभ्य इति दशंयत्ति। 
प्रत्ये कमि'त्यादि । 

चातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

सिद्ध है ॥३९९। कठिनत्वादि विशेषताएँ प्राणिसमुद्रभूति-क्षेत्र की विभाजक नहीं, अपितु 
सवंत्र प्राणी देखे जाते हैं। कठिन धरातल पर अमुक प्राणी और कोमल धरातल पर 
अमुक प्राणी रहते हैं-ऐसा कोई विभाग नहीं किया जा सकता, हाँ, चेतनात्मक कर्म 
के अनुरूप प्राणी विविध क्षेत्रों में उत्पन्न होते हैं। यदि काठिव्यादि को विशेष प्राणियों 
का उत्पादक माना जाता है, तब उस प्रकार करै सम्पूण क्षेत्र में उनकी उपलब्धि होनी 
चाहिए । यदि महाभूतों की किसी एक विशेषता को वर्ण-संस्थानादि का जनक माना 
जाता है, तब प्राणियों के वणं संस्थानों में वेलक्षण्य न होकर एकरूपता ही होनी चाहिए, 
किन्तु ऐसा नहीं होता, अपितु जल-जन्तुओं में लाळ मुख वाले प्राणियों से पीत शरीर 
वाले जीव उत्पन्न होते देखे गये हैं, वह कंसे होगा ? ॥ ४००॥ कमल-बीज से क्या सदा 
एक जाति के कमलो की उत्पत्ति होती है? ऐसा कोई नियम नहीं। वेसे ही प्राणियों 
के बीज ओर क्षेत्र पर प्राणियों के वणे-संस्थान निर्भर नहीं, अपितु सब अपने-अपने कर्मों 
से नियन्त्रित होते हैं ।। ४००-४०१ ॥ 

समाधान-~ यदि प्राण, इन्द्रिय और बुद्धि आदि पदार्थं अपने सजातीय प्राणादि से 
रहित केवल महाभूतों से उत्पन्न होते हैं, तब लोष्ठ-पत्थर आदि से भी प्राणादि की 
उत्पत्ति माननी होगी । वस्तुतः मनोविज्ञान ( विज्ञानस्कन्ध ) के आश्रित रह कर ही 
इन्द्रियां अपना कार्ये करती हैं, न कि आश्रयीभत केवल मनोविज्ञान । इससे स्पष्ट है कि 
मनोविज्ञान से ही इन्द्रियों का समुद्भव होता है, महामूतों से नहीं-यही दिखाया गया 
है अग्निम वातिक में--''्रत्येकमुयघातेऽपि” } ह). 


१३६ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ 


प्रत्येकमुयघाते&पि नेन्द्रियाणां मनोमतेः । 


उपघातोऽस्ति भङ्गऽस्याः तेषां भङ्गश्च दश्यते ॥ ४१॥ 
इन्द्रियगण के किसी एक इन्द्रिय का उपघात (भङ्ग) होने पर मनोमति (मानस 
ज्ञान ) का उपघात नहीं होता, किन्तु मानस वृद्धि का उपघात { भय-शोकादि-जनित 
विकार ) होने पर इन्द्रियों का भङ्ग ( विकार ) अवश्य देखा जाता है, अतः इन्द्रियां 
मनोविज्ञान की कार्य एवं तदाश्रित हें ॥ ४१ ॥ 


वा।तकालङ्कार 

अथवा मनोविज्ञानं न तावन्न तत्सपुदायरूपशरी रादुरत्पातमत्‌ । प्राणापानादयस्तु 
महाभूतपरिणतिस्वभावा एव मातापितृबीजमात्रक्ात्‌ । मनोविज्ञानः्च संसारि नेर्द्रिया- 
दयः। यत:-- 

छेदसन्धानवै राग्य हानिञ्युत्युप पत्तयः । मनोविज्ञान एवेष्टा उपेक्षायां च्युतो -द्भवौ ।।४०२॥ 

इत्यक्तम्‌ । ततो मनसः संसारित्वं न भूताश्चितत्वम्‌ । यत।, प्रत्येक्रेत्शादि। 

मतोपतेहि भङ्ग भयशोकहपंक्रोधादिना चक्षुरादिविकारदशंनःच्चक्षुरांदीनि 
मनोविज्ञानःश्रितानि । ततो जन्मादात्रपि तइाश्चितान्येवेति भवान्तरप्रश्चिद्धि!। न चेवं 
मनोविज्ञान घरो राश्चितम्‌ । मतोविज्ञानदि कायप चेन्द्रिवसमुदायकार्याश्चितत्व'त्‌ । 

ननु यदि नाम चक्षुरादीनि मनोविज्ञानविकार्याणि । तत एव तुत्पत्तिरिति कुतः ? 
न ह्यग्नेविकारमासादयदर घटादि वस्तु व्व रेवोत्पद्यते । अत्रोच्यते 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
अथवा मनोविज्ञान भूतादि-समुदायात्मक शरीर से उत्पन्न नहीं होता, इसके 
विपरीत प्राणायानादि तो महाभूत परिणति के स्त्रभाववाले हैं, अत: माता-पिता के 
बीज मात्र से उनका समळूव होता है। मनोविज्ञान ही संसारी आत्मा कहलाता हैं 
इन्द्रियादि नहीं, क्योंकि छेद ( पूवशरीर से वियोग), सत्धान ( उत्तर शरीर के साथ 
योग ), वैराग्य, हानि एवं पूर्व-पूबं शरीर से च्युति ( मरण ) और उत्तरोत्तर शरीर में 
उत्पत्ति ( जन्म ) आदि मनोविज्ञान में ही भाने जाते हैं। उपेक्षा ( रागादि वृत्ति को 
निवृत्ति ) होने पर च्युति ओर उपपत्ति होती है ॥ ४०२ ॥ इस प्रकार मन में ही 
संारित्वः ( संसरण या च्युति और उपपत्ति ) होता माना गया है, सहाभूतों में नहीं, 
क्योंकि इन्द्रिययर्ग के किमी एक इन्द्रिय का उपघात होने पर मनोगत ज्ञान का उपघात 
( अशक्तत्व ) नहीं होता है, किन्तु मत के भय-शोकादि से आक्रान्त होने प € इन्द्रियों का 
शक्ति-भङ्ग अवश्य-हो गा है, अतः चक्षुरादि इन्द्रिय मनोविज्ञान के ही आश्रित हैं। अतः 
जन्मादि क समध भी विगत शरोर से मनोविज्ञान अःने आश्रित इन्द्रियो' के साथ लिये 
इस शरीर में आता है, अतः भवान्दर ( जन्मान्तर ) सिद्ध हो जाता है। मनोविज्ञान 
भी शरीर के आश्रित नहीं, अपितु मनोविज्ञान के द्वारा विकृत होने वाला जो इन्द्रियादि 
का समदाय है, उसी के आश्रित है । 
शङ्का--यदि चक्षरादि इन्द्रिय मनोविज्ञान के द्वारा विकार्य है, तब मनोविज्ञान 
से ही उत्पत्ति क्यों नहीं मानी जाती है ? जो जिसके द्वारा विकाये होता है, वह उसो से 
उत्पन्न होता है -ऐसा कोई नियम नहीं, क्योंकि घटादि पदार्थ वह्नि के द्वारा विकार्य 
( कच्चे घटादि अग्नि के द्वारा पका दिये जाते ) हैं, किन्तु वे अग्नि के कार्य नहीं माने 


जाते, अपितु मृत्तिका के कार्य माने जाते हैं। 








व 1 
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वातिकालङ्कारः 
घटादिरन्यथा दृष्टस्ततो न तत एव सः । नान्यथा तु पुनदुँष्टमिद्धियन्तद्विका रतः ।।४०३॥ 
प्रासादादिलक्षणलक्षितं हि सकलमेवेन्द्रियमुपलभ्यते । न तु घटादिकमग्निकृत- 
विकारमेव । ततो न घटादिह ष्टान्तः । अथ यद्यपि नामेदानीं मनोविज्ञानमाश्रयो दृष्टो- 
ऽच्यदापि तथैवेति कुतः ? तदेतदसत्‌ । 
वह्लेयेद्यपि धूमो दुश्यते तत एव स्तः | अन्यदापीति नाध्यक्ष प्रमाणमिह कस्यचित्‌ ।।४०४॥ 
तस्माद्‌ 
यथा बमत वत्व लिला । तथा मनोविकार्येत्वगतिर्जन्मादिभाविनी ॥४०५॥ 
जन्मादौ चक्षुरादीनि चापलादियोगिमतोऽनुरूपविकार्यंतया ध्रत्यभिज्ञायमानानि 
तथेव तानीत्यवगमो युक्तः । यथा सक्कदग्निपुर्वेकः , क्वापि यत्प्रसवो दृष्टः प्रदेशान्तरे 
तत्पूर्वेकतयेव प्रत्यभिज्ञायमानोऽस्ति । 
पुत्रा दीर्द्रियवैकल्येऽप्यस्ति मानसविक्रिया । तदाश्रितं मनः प्राप्तं नियमो नोभयोरपि ।।४०६॥ 
यदि सर्वत्र पुत्रादिचक्षुरादिविकारे न विक्रियेति नियमाभावात्‌ पुत्रादिचक्षुरादी- 
नीति नाश्रयः । स एव नियमाभावो दृष्ट उभयोरपि | नात्मचक्षुरादिविकारेऽपि विकारो 
मनसः कस्यचिदिति न तान्यपि नाश्चय इतीन्द्रियाणां नाश्रयत्वम्‌ । एवन्तहि मनो- 
विज्ञानमिन्द्रियाण/साश्रय इर्द्रियाणि लु न मनस इत्यवाश्रितं मनः प्रसक्तम्‌ । षण्णामपि 





वात्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 

समाधान-~घटादि में अग्नि के बिना भी उपादानादि के विकार से विकुतता 
देखी गई है, अतः घटादि भग्नि के कार्य नहीं, अपितु मृत्तिका के कार्य हैं किन्तु इन्द्रियों 
में विकार मनोविकार से उत्पन्न होता है, अतः इन्द्रियगण मनोविज्ञान के ही कार्य माचे 
जाते हैं ॥ ४०३ ॥। जसे प्रासादादि (राज-प्रसाद था मन्दिरादि) मृत्तिका के नियमतः 
काये हैं, वैसे ही इन्द्रिथादि भी मनोविज्ञान के ही कार्य हैं किन्तु घटादि पदार्थं केवल 
अग्नि-जनित विकार के आश्रय नहीं होते, अतः अग्नि के कार्य नहीं माने जा सकते, 
अतः घटादि हृष्टान्व उचित नहीं । 

यदि इस समय इन्द्रियादि का मनोविज्ञान आश्रय है, तब अन्य काल में भी बहो 
आश्रय क्‍यों ? इस प्रश्न का उत्तर यह है कि यद्यपि वर्तमान काल में धूम अग्ति से 
उत्पन्न होता दिखाई देता है, तथापि भविष्यत्‌ कालों में भी धूम अग्नि से उत्पन्न 
होगा-एसा कोई प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं ॥ ४०४॥ फि ए भी जेसे प्रत्यभिज्ञा के द्वारा धूम में 
अरिनिपुर्वेकत्व का निश्चय हो जाता है। ठीक उसी प्रकार जन्मान्तरस्थ इन्द्रियों में 
मनोविकार्यत्व निश्चित हो जाता है ॥४०५॥ जन्मादि में चक्षुरादि इर्द्रियाँ मानस 
चपलता से युक्त होने के कारण मनोविकारयंत्वेन प्रत्यभिज्ञात होती हैं, वसे ही 
जन्म-जन्मान्तर में भी अवगति स्थिर होती है। 

पुत्रादि स्वकीय जनों की इन्द्रियों में वेकल्य (भयङ्कर दोष) आने पर भी पिता के 
मन में विकार उत्पन्न हो जाता है, अतः पुत्रादि की इन्द्रियाँ भी पेत्रिक मनोविज्ञान के 


श आश्रित माननी होंगी । यदि नियमतः।विकाराश्रयता_ आवश्यक मानी जाती है, तब 
कः न तो स्वकीय इन्द्रिय-विकारों की आश्रयता मिलेगी और न परकीय विकारों 


पुत्रा दि-इन्द्रिय-विकारों ) की आश्रयता मिलेगी ॥४०६॥ अर्थात्‌ ,इर्द्रियाँ चाहे 
झपनी हों या पुत्रादि की, उनके विकार की नियमतः आश्रयता मनोविज्ञान में नहीं 
१८ 


१३८ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः { 


CA 
तस्मात्‌ स्थित्याश्रयो बुद्रेवु द्विमेव समाश्रित) । 
कश्चिन्निबित्तमक्षाणां तस्पादक्षाणि बुद्धितः ॥ ४४९ ॥ 
बृद्धि का आश्रय तो समानजातीय कोई पदार्थ है, सेन्द्रिय शरीर नहीं। वह 
आश्रय तत्त्व बुद्धि के ही आश्रित है, वह है--कर्म (वासना) । अतः इन्द्रियाँ बुद्धि से 
उत्पन्न होती हैं, बुद्धि उन से नहीं । 
बातिकालङ्का रः 
चक्षुरादिविज्ञानानामाश्रयेण केनचिद्‌ भवितव्यम्‌ । 


इन्द्रियं मनसो ज्ञानात्‌ तस्माच्वास्ति मनोमतिः । 
ततस्तत्राऽपि स्याच्चेत्यनाद्यनन्तभवस्थितिः ॥४०७॥। 


यदि मनोमतिरपीन्दट्रियविकारतो न विकार्य एवम्‌ । 
नेत्रा दिनाशेऽने कत्र मनो दैन्यादि दुश्यते । तत्राश्रितं कुतस्तेच नेहाशो भन मूह्मते ॥४०८॥ 

नैतदस्ति । नावश्यमाश्रयः सर्व॑स्य कश्चिदिति नियमोऽस्ति । 

अथ निबंन्धस्तदप्युच्यते-तस्मादित्णादि । 

तस्मांद्‌ बुद्धेः स्थित्याश्रयो यः स निमित्तमक्षाणां चेतनालक्षणकर्मसङ्ञ्ञितः। स 
एव तहि चक्षुरादीरिद्रियं समाश्रित इति तदाह । स च बुद्धिमेव समाश्चितो नेन्द्रियाणि। 
न हीन्द्रियाणि तस्याश्रयः। चेतना कर्मं चेतयित्वा वाकूकर्मेति वचनात्‌ । चेतना चेदं 
चेदं चेत्येवमात्मिक्रा । सा च पूर्वानुसन्धानरूपा बुद्धिमेवाश्चि त्य भवति न कायाश्रिता। 

वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

होती । यदि ऐसा है, तब मनोविज्ञान इन्द्रियों का आश्रय होगा किन्तु इन्द्रियों को मन 
का आश्रय नहीं मान सकते, अतः मन अनाश्रित हो जायगा । चक्षुरादि छः विज्ञानों 
का भी कोई आश्रय होना चाहिए । मनोज्ञान से इन्द्रिय, इन्द्रियों से मनोविज्ञान-इस 
प्रकार अनादि-अतन्त संसार-स्थिति सिद्ध होती है ॥४०७॥ 

यदि मनोविज्ञान भी ऐन्द्रियक विकार से विकारी नहीं होता, तब वह भी उसका 


आश्रय नहीं । नेत्रादि का नाश होने पर्‌ अधिकतर मनोविकार (देन्यादि) देखा जाता है, 
कहीं कहीं नहीं, अतः नेत्रादि का भी आश्रय मनोविज्ञान क्योंकर होगा ? इस का उत्तर 


है—नावश्यमाश्रयः सर्वस्य कश्चिदिति नियमोऽस्ति ।” अर्थात्‌ सभी पदार्थों का कोई 


आश्रय होना ही चाहिए--ऐसा कोई नियम नहीं । यदि कोई नियम माना जाता है, 
तब इतना ही कहा जा सकत! है कि जो कम (वासना) बुद्धि की स्थिति का आश्रथ है, 


वही बुद्धघादि का निमित्त-कारण है। अर्थात्‌ बृद्धिकी स्थिति का जो कारण है, वही 
इन्द्रियों का निमित्त-कारण है--चेतनालक्षणं कमें । चेतनात्मक कसं किसके आश्रित है? 
इस प्रश्न का उत्तर है--“बुद्धिमेव समाश्रितः” कम भी बुद्धि के ही आश्रित है, 
“इन्द्रियों के नहीं, क्योंकि सूत्रग्रन्थों में स्पष्ट कहा गया है--“न हि इन्द्रियाणि 
तस्याश्रयः, चेतना मानसं कमै चेतयित्वा वाक़कम” [अङगुत्तरनिकाय ३ । पू० ४११ 
में मानस, वाचनिक और कायिक कर्मों का विभाग करके मानस कमं का चेतना 
कमं तथा शेष दोनों कर्मों को चेतयित्वा कर्म कहा है। चेतयित्वा कर्म का अर्थ है= 
चेतना-जनित कर्म, अत: अभिधर्मकोश का वचन हैं--“चेतना मानसं कर्म तज्जे वाक्का- 
यकमंणी” (अभिकोश ४।१)] । चेतना का स्वरूप है-- इद चेदं च करिष्यामि” अर्थात्‌ 
“तें यह-यह कार्य करूगाः--इस प्रकार की मानस अवधारणा को चेतना कर्म कहते हैं। 
बह पूर्वानुभवाश्रित स्मृतिरूप होने के कारण बद्धि (चित्त) कै ही आश्रित है, |काया के 
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याइश्याक्षेपिका साक्षात्‌ पश्चादपि ताइशी । 
तज्ज्ञानेरुपक्रारयत्वबादुकतं कायाश्रितं मनः ॥ ४३ ॥ 
जन्म के आरम्भ में जैसी 'अहम्‌'--इस प्रकार की आत्मग्रह-योगिनी बुद्धि पूर्व- 
और इन्द्रियादि की आक्षेपिका ( अनुमापिका ) है, वही पश्चात्‌ ( मरणावस्था में ) भी 
शरीरान्तर-सम्बन्धी बृद्धि और इन्द्रियादि से घटित जन्मान्तर की आक्षेपिका 
होगी ॥ ४३ ॥ 
७  वातिकालङ्कार 
सा च काचिदेवेन्द्रियाणां स्वाश्रयो न सर्वा आरूप्यघाताविन्द्रियाणामभावात्‌ । शरीरः 
सतृष्णेन हि कर्मणा शारीरेन्द्रियाणां जननम्‌ । तत्राभिरतियोगात्‌ । तष्णाविषये हि 
लब्धेऽभिरतिरुत्पद्यत इति । तस्मादक्षाणि बुद्धितो न त्वक्षेभ्यो वृद्धिरित्युपसंहारः । 
तस्मान्मनस एव कारणत्वमिति मनसा पूर्व तुवं जन्माक्षेपः। 
» यदि तहि मनोमतेरहमित्येवमात्मकल्पनारूपाया इदानीन्तनं जन्म परत्र तहि 
जन्मनि कः संप्रत्ययहेतुः कथं वा कायाश्रितं मन उक्तमित्याह-याहृशीत्यादि । 
याइश्यात्मग्रहस्तासां मनोबुद्धिरनादिबन्मप्रबन्धस्थाक्षेपिका संसारिणामासीत्‌ । 
तादृशी पश्चादप्याक्षेपिका भवतु । नान्यथा तथा भाव्यप्रिति। स एव पश्चादपि जन्म- 
परिग्रहः । यो हि यत्करणस्वभावाविशिष्टस्वभावः स॒ करोत्येव तत्‌ । तद्‌ यथा घूमजन- 
नस्वभावाविशिष्ट एवापरः साद्रन्धनादिसङ्गतः कृशानुः । अन्यथा न कार्यकारणभावो 
न व्यवहार इत्यनीहं जगत्‌ स्यात्‌ । 
गतिकालङ्का र-व्याख्या 
आश्रित नहीं । कोई-कोई ही चेतना इन्द्रियों का आश्रय होती है, सभी चेतनाएँ नहीं 
क्योंकि आरूप्य धातु (अभिधर्मकोश ३1३ में वणित आकाशानन्त्यायतनादि चार लोकों) 
में काय और इन्द्रियगण नहीं होते। शरीर-तुष्णा-सम्प्रयुक्त कर्म के द्वारा शरीर और 
इन्द्रियों की उत्पत्ति होती है | तृष्णा की विषयवस्तु में अमिरति उत्पन्न होती है। 
आचार्य स्थिरमति ने भी ऐसा ही कहा है--“'आरूप्य घातौ लु रूपवीतरागरवाद्‌ 
रूपविपाकानभिनिवृ त्तर्नामोपादानमेव” त्रिशिकाभा ३]। फलतः इ्द्रयाँ ही बुद्धि से 
उत्पन्न होती हैं, इन्द्रियों से बृद्धि नहीं । मन (चित्त) ही पुर्व-पुवे जन्मों का लाभ करता 
आया है ओर आगे भी मोक्ष-प्यंस्त वेसा ही करता रहेगा । 
शङ्का-यदि 'अहम्‌'--इस प्रकार आत्मकल्पन!त्मक मानस ज्ञान की उत्पत्ति 
इस समय हुई है. तब पूर्वे जन्म में कौन अहंप्रत्यय का हेतु था और मन काया के 
आश्रित है--यह क्योंकर कहा गया ? 
समाधान-उक्त शङ्का का समाधान है--“याहश्याक्षेपिकेत्यादि” । अर्थात्‌ जेसी 
आत्मग्रहरूप बुद्धि जन्मपरम्परा की आक्षेपिका (कल्पिका) पहले संसारी पुरुषों को थी 
वैसी ही पश्चात्‌ भी होनी चाहिए, अन्यथा कभी नहीं होनी चाहिए । पुवेजन्म-परिग्रह 
के समान ही उत्तरजन्म-परिग्रह अनिवायं है, क्योंकि जिस कारण में जिस कार्य के 
करण (उत्पादन) का स्वभाव निहित होता है, वह कारण उस कार्य को करता ही है, 
जैसे कि घूम-जनन-स्वभाव से युक्त आद्रेन्धिन-संयक्त भरिन घूम को जन्म देती ही है । 
« नियत स्वभाव के अभाव में न तो लोक प्रसिद्ध कार्य-क![रणभाव होगा ओर न जागतिक 
ब्यबहार, फलतः चहलश्पहल-भरा संसार ₹मसान-भूमि बनकर रह जायगा । 


१४० समाष्यं प्रभाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! ¦ 
यद्यप्यक्षविना बुद्धिने तान्यपि तया विना । 
तथाप्यन्योडन्यहेतुत्व॑ ततो5प्यन्योडन्यहेतुके ॥ ४४ ॥ र 

यद्यपि इन्द्रियों के विना बुद्धि नहीं होती और इन्द्रियाँ भी बुद्धि के विना नहीं 
होतीं । तथापि दोंनों में अन्योष्न्यहेतुरुत्व स्थिर होता है, अतः काय ओर मन में भी 
बीज-वृक्ष के समान अन्यो5न्यहेतुकत्व होने के कारण अनादि संसार सिद्ध हो जाता 
है ।। ४४ ॥ 


वातिकालङ्कारः 
(१६) विज्ञानसिद्धि:-- 
र अथ मनसोऽपि कायाश्चितत्वं प्रतिपादितं भगवता अन्योऽन्यानुविधायित्बं काय- 
चित्तयोरपि वदता । अत्र परिहारः-कायविज्चानैरुपक्रियमाणत्वादुक्तं कायाश्रितत्वं 
मनसो भगवता । न तु साक्षात्‌ कायस्तस्याश्रपः चक्षुरा दिविज्ञानानामिव चक्षुरादीनि। 
तस्मादहङ्कारलक्षणं मनो न चक्षरादीन्द्रियाश्चितं. न देहाश्रितम्‌। समानजातीयमनः- 
समाश्रितत्वमेवास्य युक्तम्‌ । आरूप्यघातावपि तस्थ भ!वात्‌ तस्य च सम्भवश्रतिपादनात्‌। 
मा भूद्‌ वाक्षेविना वृद्धिस्तथापि न परलोका भावः अन्योऽन्याश्रयस्य भावात्‌। 
तदाह-यद्यपीत्यादि । 
यथेव हि भवतोऽभ्युपगमः शरीरमम्तरेण न वुद्धिरिन्द्रियात्मकं तथा दर्शनादिति। 
तथा तान्यपीन्द्रियाणि न मबोवुद्धि बिना इत्यभ्यूपगम्यताम्‌ । अभ्युपगमतिअन्नस्य 
तथा दशंनस्य समानत्वात्‌ । तथा सत्वन्यो$न्यहेतुकत्वं प्रसक्तपुभवसन्तानस्य परस्परः 
मुपकारात्‌ । अन्योऽन्यहेतुक्रयोश्च सामग्री सामग्र्यन्तरादुत्पत्तिमती । ततोऽपि सामग्रीतः 
¢ वातिकालङ्का र-व्याख्या 
(१६) विज्चान-सिद्धि-- 
शङ्का--मन की काथाश्रितता का प्रतिपादन भगवान्‌ बुद्ध ने उस प्रसङ्ग में किया 
है, जहाँ काय और चित्त में परस्पर-अनु विधान का स्वभाव बताया है । 
समाधान काय-विज्ञानों के द्वारा मन उपकृत होता है अतः मन को काय के 
आश्रित. कहा है भगवान्‌ ने मन साक्षात्‌ काय के आश्रित नहीं, अपितु परम्परया। 
अतः भहङ्कारात्मक मन न तो चक्षुरादि इन्द्रियों के आश्रित हे और न कायाश्चित । इस 
प्रकार मन अपने पूर्वभावी समनन्तर प्रत्ययरूप मन के ही आश्रित सिद्ध होता है। 
आरूप्य-धातु में रूपस्कन्ध के न होने पर भी विज्ञानस्कन्ध रहता है, अतः मन में उत्तर 
मन की आश्रयता सम्भव है । 
यदि इन्द्रियों के बिना बृद्धि नहीं हो सकती तो न सही, एतावता परलोक का 
अभाव नहीं, अपितु इन्द्रिय ओर बुद्धि में परस्पराश्रयता सम्भव है, यही कहा गया 
हुँ-“यद्यप्यक्षैविना वुद्धिनत्यादि।' अर्थात्‌ जसे आप (भोतिकवादियों) का मत है कि 
शरीर के बिना बुद्धि ओर इन्द्रियादि नहीं रह सकते, क्योंकि वेसा ही देखा जाता है, 
वैसे हो इन्द्रियां भी मनोबुद्धि के विना नहीं रह सकती--यह भी मानना होगा, 
क्योंकि दोनों पक्षों में अनुकूल दर्शन समान है। वसा मान लेने पर कथित उभय 
सन्तानों (प्रवाह-परम्परा) में अन्योऽन्यहेतुकत्व प्रसक्त होता है, क्योंकि दोनों में 
परस्पर की उपकारकता समान है । अ्योऽन्यहेतुकता में भी बीज-वृक्ष के समान 
अन्योऽच्याश्रयता नहीं, क्योंकि उत्तरजन्म के कार्यों का समानन्तरप्रत्यय पूर्व जन्म 


श्लोकः ४५ ] प्रमाणसिद्धि! १४१ 


नाक्रमात्‌ क्रमिणो भावो नाप्यपेक्षाउविशेषिण। | 
क्रमाद्‌ मत्रन्ती घोः कायात्‌ क्रमं तस्यापि शंसति॥ ४५ ॥ 
अक्रमिक ( क्रम-रहित ) उपादान कारण से क्रमिक कार्यो की उत्पत्ति नहीं 
होती । क्रम-युक्त सहकारी कारणों से सहकृत उपादान कारण से भी क्रमिक कार्य नहीं 
हो सकता । किसी प्रकार की विशेषता से रहित स्थिर एवं एकरूपवाला उपादान 
कारण (प्रधानादि) भी क्रमिक कार्य को जन्म नहीं दे सकता ॥ ४५ ॥ 


वातिकालङ्कारः 

पूर्वेके परे च कायमनसी अन्योऽन्यहेतुके मध्यावस्थावदिति ज्ञातव्यम्‌ । _ 

यदि च काय एवाश्रयो मनोबुद्धिनं सा कायस्य । ततः कायाद्‌ बुद्धिभवन्ती क्रम- 
वतोऽक्रमाद वा भवेत्‌ प्रकारान्तराभावात्‌ । तत्र न तावदक्रमाद्‌ यतः-नाक्रमादित्यादि । 

इयं हि मनोवुद्धिः क्रमवती । अन्यथाहमिति स्वाकारस्य ग्रहणेऽतीतवत्त॑मानाना- 
गतसकलस्वस्वभावग्रहणमिति सक्रलजन्मग्रहणप्रसङ्ग: । अथावस्यानामग्रहणे न पूर्वापर- 
व्याप्ति्रतोतिः । 

अवस्थाऽग्रहृणेऽवस्थातृप्रतौतिः कथं भवेत्‌ ! व्य।प्याप्रतीतावन्यस्य व्यापकत्वाप्रती तितः ॥४०६।। 

यदि हि व्यापिन्यवस्था न प्रतोयते । व्याप्याप्रतीतेः कथमसौ व्यापकस्तथा प्रति- 
पन्तो भवति । न हि तेन रूपेणाप्रतीयमानोऽपि तथा भवति । प्रतीतिरेव हि तत्वमन्यत्त्वं 
वा व्यवस्थापयति । व्यापकत्वञ्चेदस्य न भ्रतीयते । तदा तदन्येन रूपेण प्रतीयत इत्या- 
पन्नम्‌ । ततः कांलान्तर्स्थायितस्य नास्तीति न कालान्तरता प्रतीत्यन्तरस्य । ततः 
कमवतो प्रतीतिः । ततो नाक्रमातु क्रमिणो भावः। न 
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में पूर्व जन्म के कार्यों का कारण उससे पूर्वजन्म में-इस प्रकार अनादि परम्परा 
प्रवाहित है । 

यदि काया ही मनोबुद्धि को आश्रय है, मानस बुद्धि काया का आश्रय नहीं, तब 
काया से उत्पन्न बुद्धि या तो क्रमिक कारण से होगी, या क्रम-रहित कारण से । तीसरा 
कोई मार्ग सम्भव नहीं । उनमें क्र-रहित कारण से बृद्धि नहीं हो सकती, क्योंकि यह 
क्रमवती है, अन्यथा 'अहम्‌'-इस प्रकार अतीत, अनागत और वर्तमान, को समेटती 
हुई बुद्धि सकल जन्मों को अपेक्षा करती है । 

अवस्थाओं का ग्रहेण न मानने पर पूर्वापर की व्याप्ति प्रतीत नहीं हो सकती, 
क्योंकि अवस्थाओं का ग्रहण न होने पर अवस्थावान्‌ का ग्रहण केसे होगा? व्याप्यभूत 


' अवस्थाओं को प्रतीति के बिना व्यापकीभूत अवस्थावान्‌ को प्रतीति कथमपि नहीं हो 


सकती ।। ४०६ ॥ 

अवस्था व्यापिनी है, उसकी प्रतीति न होने पर व्यापक को प्रतीति क्योंकर 
होगी ? जो वस्तु जिस रूप से प्रतीत नहीं होती, वह वेसी कदापि नहीं हो सकती । प्रतीति 
ही वस्तु के तत्त्व या अन्यत्व की व्यवस्थापिका होती है। यदि इसकी व्यापकता का 
भान नहीं होता, तब अन्य रूप से उसकी प्रतीति होती है--यही सिद्ध होगा। तब 
कालान्तरावस्थायित्व इसमें सिद्ध न होगा। इससे यह सिद्ध हो गया कि कम-रहित _ 
कारण से क्रमिक बुद्धि नहीं हो सकती । : | 


१४२ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ 


वातिकालङ्का रः 
ननु यदि नामाक्रपं कारणं तथाभूतेनेव कार्यणापि भवितव्यमिति कुतः? नहि 
कारणादभिन्नमेव कार्यम्‌ । विलक्षणस्यापि दशनात्‌ । अत्रोच्यते 
अक्रमाद्‌ यदि कार्यं स्यात्‌ तदेव सकलं भवेत्‌ । 
अन्यदा तु स नास्त्येव तदा परिसमाप्तितः ॥४१०।: 
एवं हि तत्क्रार्यकारि यदि कार्यकाले गृह्येत । न ह्यप्रतीयमानं तदा तस्य कार- 
णम्‌ । प्रतींतिश्चेत्‌ तदा एकत्वाद्‌ विनाशावधि प्रतीतिरिति तदेव विनष्टः स्यात्‌ | एवं 
हि तस्याक्रमता । ततो विनष्टादपरं कार्यन्त भवेदेव। भवद्‌ वा न तत्कार्यम्‌। अथ 
क्रमेण प्रतीयमानं क्रमवतः कारणम्‌ । तथा सति नाक्रमम्‌ । न हि नीलतया प्रतीयमान’ 
मनीलम्‌ । अथवा-- 
नोच्यते कारणात्‌ कार्यन्तद्रूपमुभजाय्ते । अन्वयव्यतिरेकाभ्यां कार्यक्रारणतेति तु ।।४११॥ 
कारणविलक्षणमपि कार्य कार्यमेव । अन्वयव्यतिरेकानुविधानलक्षणत्वात्‌ कार्य- 
कारणलक्षणतायाः। यत्र त्वन्वयव्यतिरेको न भवतः तन्न कार्यं कारणच । यच्च तथा- 
भूत एव कारणे न भवति न तस्य कारणानुविधायिता। 
ननु न तु तद्भावेतोत्पद्यते इत्येव तद्भावे तु भवत्यवरप्रमिति कवोपयोगोऽस्य। 
यदभावेऽपि न भावश्येदभावेऽभावित्ता कुतः । तदभावंप्र युक्तोऽस्य सोऽमाव इति तत्कुतः 1॥४१२॥ 





वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
शङ्का-यदि अक्रभिक कारण नहीं, तब बुद्धिरूप कार्य को भो वँसा ही होता 
चाहिए, ऐसा कोई नियम नहीं । कार्य कारण से अभिन्न नहीं होता, विलक्षण भी काय 


देखा जाता है। ३72 न 
समाधान--क्रम-रहित कारण से यदि कार्य उत्पन्न होता है, समस्त तब कार्य युग- 


पत्‌ उत्पन्न होगा, क्योंकि अन्य काल में कारण ही नहीं, तब कारण की समाप्ति में कार्य 
क्योंकर होगा ? ॥४१०॥ कारण तभी कार्यकारी माना जायगा, जब कि उकरूपमें 
प्रतीत हो, अप्रतीयमान कारण को क्षत्ता ही सिद्ध नहीं होतो । यदि प्रतीति नहीं होती, 
तब कारण का विनाश मावना होगा । कारण का नाश होने पर कायं ही नहीं होगा, 
यदि होगा भी तो विनष्ह कारण से कार्य न होगा, अपितु कारणान्तर का किन्तु कारणा- 
न्तर हे नहीं । क्रमिक कार्य का कारण भी क्रमिक ही प्रतीत होगा, क्योंकि नीलरूपेण 
प्रतीयमान वस्तु कभी अनील नहीं हो सकती । अथवा कार्य के सदृश ही कारण होता 
है--ऐस। नियम न मानकर अन्वय-व्यतिरेक पर आधृत क!यं-कारण-भाव मानना उचित 
है ॥४११॥ कारण-जन्य कार्य यदि विलक्षण है, तब भी वह उसका कार्य ही माना 
जायगा । हाँ, जहाँ अन्वय व्यतिरेक सम्भव नहीं, वहाँ कार्य-कारणभाव को व्यवस्था 
नहीं हो सकती । जो कायं कारण के रहने पर भी नहीं होता, उस कार्य को कारण 
का भनुविधायी नहीं कहा जा सकता । 
शद्भा--का रण का भाव होने पर भो यदि कारये का भाव होता है-एसा न कह- 
कर इतना ही तियम क्रिया जाता है कि कारण का भाव होने पर कायं अवश्यंभावी 
है, तब अन्वथ-व्यतिरेक का क्या डपथ्रोग ? 
समाधान~कारण का भाव होने पर भी यदि कार्य नहीं होता, तब कारण का 
अमाव होने पर कार्ये की अभावता क्योंक र सिद्ध हो! ? कारणाभाव-प्रयुक्त कार्य का 
अभाव है-यह भी कैसे कहा जा सकेगा ॥ ४१२॥ यदि यह (कार्ये) समर्थ कारण के 
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टु वातिकालङ्कारः द 

यद्यसौ समर्थेऽपि कारणे न भवति । कारणमेत्र तस्थ तन्न स्यात्‌ । कुतो वैत- 
दवगम्यते तदभावप्रयुक्तोऽस्याभाव इति? यथेव तदवस्थ एव कारणे सति स्वयमेव न 
भवति | तथा तदभावेऽपि स्वयमेव न भविष्यति स्वातन्त्र्यात्‌ । तस्यापरतन्त्रत्वे कार- 
णस्य सति सामर्थ्यऽवश्यमेव भवेदिति । 
अभावो हि पदार्थानाँ स्वयमेव भवेदपि । भावस्तु परतन्त्रत्वात्‌ कथं हेतोभंवेन्न सः ।।४१३।। 

अभावो हि निहेतुकत्वात्‌ स्वयमेव भवतीति यृक्तम्‌ । भावस्तु हेतुपरतन्त्रत्वात्‌ 
समर्थहेतौ न भवतीति न यृक्तमेतत्‌ । 

ननु कार्याभावः स्वतन्त्रत्वात्‌ कारणे सत्यपि च ? न भवतीति यृक्तमेवेतत्‌। एवं 
तहि तदभावेऽभाव इति न कारणाभावप्रयृक्तोऽभाव इति कथं भवेत्‌ कार्यमस्य । ततः 
स्वयमेव न भवेत्‌ । यश्च स्वयमेव न भवति नासौ नियम्यते तेत । ततो यथा स्वयं न 
भवति तथा भवेदपि । ततो न कार्यम्‌ । यदा तु कारणे सति भवेदेव तदा स्वरसनिरोधे- 
ऽपि अपरापरक्षणोत्पत्तेस्तदभाव एव सन्तानोच्छेद इति कारणप्रतिबद्धत्वम्‌ । तस्मान्ना- 
क्रमात्‌ क्रमिणो भावः । 

अथाक्रमादपि सहकारिणं क्रमिणमपेक्षमाणात्‌ क्रमवत्‌ कार्यमिति। तदपि नास्ति। 
नास्त्यपेक्ष।ऽविशोष॑णाऽनाधेवावशेषस्य अत्रचिद विशेषलाभाय नापेक्षा । न तस्य विशेषो- 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 
रहने पर भो नहीं होता, तव उस कारण को अभीष्ट कार्यं का कारण ही नहीं कह 
सकेगे। एवं यह भी क्योंकर निश्चित होगा कि कारणाभाव-प्रयुरक्तं इस काये का अभाव 
है । जसे नित्य कूटस्थ कारण के सदा एकरस रहने पर कार्य नहीं होता, वैसे ही कारण 
का अभाव होने पर भी कार्ये स्वयं नहीं होता । यदि कार्य स्वतन्त्र न होकर कारणाधीन 
है, तव समर्थ कारण के होने पर कार्यं अवश्य ही होगा । पदार्थो का अभाव तुच्छ 
और कारण रहित होने के कारण स्वयं ही होता है- ऐसा मानना उचित है, किन्तु भाव 
पदाथ परतन्त्र (कारण के अधीन) होने के कारण अपने कारण के होने पर क्योंकर्‌ 
न होगा ? ।। ४१३ ।। अभाव कै समान भाव पदार्थ को अहेतुक या स्वतन्त्र नहीं माना 
जाता, अतः कारण के होने पर कार्य का न होना सम्भव नहीं। 
 शङ्खा-कार्याभाव स्वतन्त्र है, अतः कारण के रहने पर भी नहीं होता--ऐसा कहना 

युक्ति-युक्त है किन्तु “तदभावेऽभावः”--इस प्रकार का व्यतिरेक न होने से कारणाभावः 
प्रयुक्त यह कार्याभाव है--ऐसा नहीं कह सकते, उस कारण का वह कार्यं क्योंकर बन 
सकेगा ? अभाव स्वयं नहीं होता, तब वह भावरूप प्रतियोगी से नियन्त्रित क्योंकर 
होगा? तब तो वह जेसे स्वयं नहीं होता, वेसे ही स्वयं हो भी जॉयगा। फिर वह 
कायं किसका होगा ? जब कारण के होने पर कार्य होता ही है, तब स्वरस (स्वाभाविक) 
निरोध में भी पूर्व-पूव क्षण से उत्तरोत्तर क्षण की उत्पत्ति माननी होगी। वेसा न मानने 
पर सन्तान का उच्छेद प्रसक्त होगा, कार्य-कारण-भाव बाधित हो जायगा । फलतः 
अक्रमिक कारण से क्रमिक कार्य उत्पन्न नहीं हो सकता । किन्तु यदि सहकारी कारणों 
की अपेक्षा कायं क्रमवत्‌ हो जाता है तब क्या दोष ? 

समाधान--प्रघान ओर ईइवर के समान सहायक कारण ऐसे हैं, जिन पर किसी 
प्रकार के संस्कार या अतिशय का आधान नहीं किया जा सकता । अत: वसे सहायक 
कारण से कोई लाभ नहीं । उसके होने और न होने पर कोई विशेषता नहीं आती । 


१४४ र सभाष्य प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ 


वातिकालङ्कारः ; 
$स्तीति । विशेषे वाऽनित्यताव्पतिरिक्तविशेषाभ्युपगमं च तद्विशेषापेक्षं कार्यन्तत एव 
भवन्न ततो नित्यात्‌। तस्यासौ विशेष इति चेत्‌ , न; विशेष इति विशेषकरत्वं विशेषः 
प्रत्ययकरत्वं वा न विशेषकरत्बं तस्थाविशेषात्‌ । विशेषाद्‌ विशेष इति तदेवानित्यत्वं 
व्यतिरेके पूर्वक: प्रसङ्ग इति । अथ विशेषप्रत्ययहेतुत्वं । तदप्ययुक्ष्तम्‌ । ४ 
नैवाभावे विशेषस्य विशेषप्रत्ययोदय: । तथा चेद्‌ भ्रान्तिरेवेयमिति व्यर्थः परिश्रमः ॥४१४॥ 
अविश्ञेषप्रतीतौ हि स नित्य इति गम्यते । विशेपेऽश्रान्ततायाः्च नित्यतायां प्रमा कुतः ।।४१५॥ 
अविशेषप्रतीतिश्चेदपेक्ष्य«वे कथं भवेत्‌ । औदाशीन्यं ¦यतस्तस्य विशेषोऽपि न विद्यते ॥४१६॥ 
विशेषसम्भवे तस्य तत्रापेक्षेति युक्तिमत्‌ । एतदर्थं मपेक्षेति व्यवहारोऽस्ति लौकिकः ॥४१७॥ 
तस्मास्नास्त्यपेक्षाऽविशेषिण इति युक्तं । 
कायात्‌ क्रपाद्‌ भत्रन्ती धीः क्रमं कायस्य बोधयेत्‌ । 
अन्यथा यत्क्रतस्तस्याः क्रमो हेतुरसौ स्फुटः ॥४१८॥ 
पर्व पूर्वानुवतः सा मनोधीः प्रवत्तेते । सोऽपि पुरवत एवेति सोऽपी त्यस्यानवस्थितिः ॥४१९॥ 
अथ पूर्वपूर्वबृडिसपेक्षः कायः क्रमेण बुद्धि जनयति । तथा सति कायस्थ विशे- 
षेण भवितव्यम्‌ । ततः कायस्य वुद्धिसहितस्य पूर्वः पुर्वस्तथाभूत एव कायो हेतुरिति 
प्राप्तः । 
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अनित्यता को छोड़कर प्रधानादि में अन्य कोई विशेषता माननें पर वह कथित विशे 
षता नित्य ही होगी, अलः उससे भी क्रमिक कार्य क्योंकर होगा ? यदि प्रधानादि में 
पुरुषाषं-जनकत्व के समान कोई विशेषता मानी जाती है, तव जिज्ञासा होती है कि 
विशेषता का अर्थ क्या विशेषकार्थकारित्व है ? या विशेष प्रत्यय की जनकता ? अनि- 

त्यता को छोड़कर अन्य कोई भो विशेषता मानने पर पूर्वोक्त प्रसङ्ग बना रहता है ! 
विशेषप्रत्यय-हेतुत्वरूप विशेषता भी युक्ति-यृक्त नहीं, क्योंकि नित्य पदाथ में स्वयं 
कुछ विकार के न होने पर विशेष प्रत्यय-कारणत्वं भी सम्भव नहीं । अविशेषाथं में 
विशेषता की प्रतीति भ्रममात्र है । अतः विशेषतोत्पादन का श्रम व्यर्थ हैं ॥४१४॥ 'स 
एवायम्‌'-इस प्रकार की अविशेष-प्रतीति के आधार पर ही प्रधानादि को नित्य माना 
जाता है, विशेष-प्रतीति होने पर नित्प्रता-प्रतीति में प्रमात्व कयोंकर बनेगा ॥ ४१५॥ 
अविशेष-प्रतीति होने पर क्रमिकोत्पत्ति में उसकी अपेक्ष। क्योंकर हांगी ? रागा दि-रहित 
ईश्वर उदासोममात्र है, अतः उसमें किसी प्रकार को विशेषता नहीं बन सकती ।।४१६।। 
विशेषता के सम्भव हो जाने पर कार्य की क्रमात्मत्ति में अपेक्षा हो सकतो है, क्योंकि 
लोक में ऐसा ही व्यवहार देखा ज्ञाता है कि संसार की विचित्र रचना के लिए ईश्वर- 
रादि की अपेक्षा की जाती है ॥ ४१७॥ फलतः प्रधान और ईइवरादि अविशेष पदार्थों 

की अपेक्षा क्रमिक कार्य उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती । 

काया (शरीर) से उद्भूत क्रमिक बुद्धि काय के क्रम का बोध अवश्य करायेगी, 
` क्योंकि कार्य का क्रम कारण के क्रम पर ही निभर होता है। यदि क्रमिक बुद्धि शरीर 
से उत्पन्न नहीं, तब जिस से उत्पन्न होती है, उसका क्रम बुद्धि .के क्रम का हेतु होगा 
॥४१८।। वस्तुत: पूर्व-पुर्व अनुभव से वह बुद्धि प्रवृत्त होती है । वह अनुभव भी पूवं पूर्व 
अनुभव पर आश्रित हैं-ऐसी अनवस्थिति माननीं ही पड़ती है ॥४१९॥ यदि पृव॑-पूर्व 
बद्विसापेक्ष.काया क्रमशः बद्धि को जन्म देती है, तब काया में कोई ऐसी विशेषता होनी 


_ शलोक। ४६ ] प्रसाणसिद्धि। १४५ 


प्रतिक्षणमपूर्वस्य पूर्व? पूर्व, क्षणो भवेत्‌ । 
तस्य हेतुरतो हेतुदृुष् एवास्तु सवेदा ॥ ४६ ॥ 
बुद्धि, इन्द्रिय और कायादि के समुदाय का पुव-पुव क्षण उसका हेतु होता दै । 
अतः अनन्तर बुद्धि, इन्द्रिय आदि के प्रवाह में पूर्व-पूर्व क्षण उत्तरोत्तर क्षण का हेतु है, 
फळतः जन्मान्तर सिद्ध हो जाता है।।४६॥ 


0) 


वातिकालङ्कारः 

तथा सति । प्रतिक्षणेत्यादि। | 

य एव खलु वृद्धिसहकारी देह: परस्य पूर्व: पूर्वं उपलब्धो हेतुः स एव सर्वदा 
मध्यावस्थiवञ्जन्ममरणथोरपि इेनुरिति सिद्धम्‌ । अन्यथा व्याप्तेरप्रतिपत्त हेतुरेव कश्रचित्‌ 
कस्यचिन्न भवेद्पायान्तराभावात्‌ । 
तस्मात्‌ सकृत्‌ ततो दुष्ञस्तत एवान्यदापि सः । कार्यकारणभावोऽयमेवमेव प्रसिध्यति ।। ४२० ॥ 

ल च कार्यकारणभावो नाश्युपगम्यते व्यवहारिभिरिति प्रतिपादितमेततु पुरुस्ता- 
दिति विरम्यते । 

ननु यथा सध्यावस्थाथां सविज्ञानककायपूर्वंकत्वेनन कायस्योपलब्धेः पूर्वकोऽपि 


जन्मादिकायो विज्ञानसहितकायपूर्वंक इति जन्मान्तरविज्ञानादेव विज्ञानमेहिकादपि . 


भाविजन्मविज्ञाऽसिति परलोकप्रसिद्धिः । तथा हेत्वन्तराद्‌ विपर्ययोऽपीति परपक्ष- 
प्रसिद्धिः । तथा डि > 
यद्‌ यन्मरणविज्ञानं न तज्जन्मान्तरानुगम्‌ । तच्चित्तत्वाद्‌ यथा वोतदोषस्य _मृतिवेदनम्‌ ॥४२१॥ 


= गाजा 





___ वात्तिकालङ्का र-ब्याख्या - 
चाहिए, जिससे वृद्धि-सहित काया का पूर्वपूर्वं भाब ही बृद्धि-सहित काया का हेतु सिद्ध 
होगा । तब तो प्रत्येक कार्य के अपुर्व ( उत्तरोत्तर ) क्षण का पूर्वे-पुर्वे क्षण हेतु होगा 
अर्थात्‌ जो बृद्धि का सहकारी कारण देह है, उसका पूर्व-पूर्व क्षण अपने उत्तरोत्तर क्षण 
का हेतु उपलब्ध होता आया है, वही सर्वदा मध्यावस्था के समान जन्म-मरण का भी 
हेतु सिद्ध होता है। अन्यथा कार्य-कारणभाव क! कोई नियम न होने के कारण कोई 
किसी का हेतु ही न हो सकेगा, क्योंक्रि उसक्रा कोई उपायान्तर है ही नहीं। अतः जो 
कार्यं जिस हेतु से एक वार भी उत्पन्न होते देखा गया है, उसी से कालान्तर में भी 
होगा-इसी प्रकार कार्य-कारण-भाव प्रसिद्ध होता है ॥४२०॥ व्यवहारी पुरुषों के द्वारा 
कार्य-कारणभाव नहीं माना जाता--एसी बात भी नहीं, यह पहले ही कहा जा चुका है । 
शङ्का--शरीरादि की धारा अनादि काल से बहती आ रही है और भविष्य में 
भी निर्वाण:पर्यन्त बहती ही जायगी । मध्यपाली सचित्तक कायादि कायं अपने पूर्ववर्ती 
समनन्तर प्रत्यय से उत्पन्न होता आ रहा है। जन्मान्तरस्थ विज्ञान (चित्तस्कन्ध) से 
भावी जम्म में विज्ञानक्षण की प्रतिसन्धि होती रहती है, परलोक या जन्मान्तश की 
सिद्धि अनायास ही हो जाती है। इसी तथ्य को विपरीत दृष्टिकोण से देखने पर परलोक 
न मानने वाले चार्वाकादि का पक्ष भी सिद्ध हो सकता है, जेसे कि ऐसा अनुमान किया 
जा सकता है--“मरणचित्त न जन्मान्तरानृगम्‌, मरणचित्तत्वाद्‌ , यथा वीतदोषस्य 
(रागादिदोषरहितस्य अहुंत्पुरुषस्य) चित्तम्‌ ।” अर्थात्‌ जैसे अहत्‌ या ज्ञानी पुरुष का 
मरण-चित्त मरने के पश्चात्‌ जन्मान्तर में प्रवेश नहीं करता, अपितु मुक्त हो जाता हैं, 


वेसा ही सभी पृथक्‌जनों के मरणावस्थ चित्तक्षणों के लिए जन्मान्त्राभाव्‌ का अनुमान 
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१४६ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [परिच्छेद । 


चित्तान्तरश्य सन्धाने को विरोधोन्त्यचेतत्त; । 
€ ७ 
तडदप्यहत दिचत्तससन्थानं इतो सतस्‌ ॥ ४७॥ 


परलोक-सिद्धि का विरोध करने क्षे लिए चार्वाको ने जो अनुमान प्रस्तुत किया 
था--“मरणचित्तं न प्रतिसन्धिमत्‌, मरणचित्तत्वाद, अहेतो मरणचित्तवत्‌” | वहाँ 
दृष्टान्त को असिद्ध करने के लिए बोद्धसिद्धान्ती प्रश्न करता है--“'सन्धानें को 
विरोध: ?” अर्थात्‌ मरणचित्त का चित्तान्तर के साथ न छो सहानवस्थात्तात्मक विरोध 
है और न परस्पर-परिहार-स्थितिझ्प विरोध, क्योंकि उन दोनो में भावाभाव के समान 
निवत्ये-निवतेकभाव नहीं और न व्यवच्छेय-त्यत्रच्छेदक भाव है, मरणचित्त केवल 
अमरणचित्त का हो व्यवच्छेदक ( व्यावतेक ) है। दूसरी वात यह भी है कि बाए 
(चार्वाक) के मत में अहंत्पदार्थे भी सिद्ध नहीं, तव 'अहेतो मरणवचित्तवत्‌'-यहू 
दृष्टान्त क्योंकर सिद्ध होगा? 1 ४३ ॥ 
वात्तिकालङ्का रः 
__ यन्मरणविज्ञानं तच्चित्तान्छेरं न प्रतिसन्धत्ते यथा वीतरागमरणचित्तम्‌ | मरण- 
चित्तं च जन्मान्तरप्रतिसन्धानका रितयेष्टं पृथगूजनचित्तमिति च प्रतिसन्धिरस्ति 
अथायं हेतुरेव न भवति विः्यंयेण प्रतिबन्धःत्‌ । विषर्ययोऽपि तहि न हेतुरनेन 
प्रतिबन्धादिति समानम्‌ । न समानम्‌ । यतो यो येन डिड तदभावं साघयेत्‌। यो 
येन सम्बद्धः स तद्धावम्‌ । न च मरणचितस्य प्रतिसन्धानविरोवः। यतः, चित्तत्यादि। 


~ ~ 
पु. = 


अन्त्यचेतसो हि चित्तान्तरप्रतिसन्धानेउप्तत्वेत साध्ये को विरोधः तेव सह तद्विः 
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'षये न वा येन तस्याभावः साध्प्रते। को विरोधः। न कश्चित्‌ । न सहानवस्थाव- . 


लक्षणः परस्परपरिहारलक्षणो वा | मरणचित्तत्वागमे प्रतिसन्धानविपर्ययस्या दृष्टेः | अत 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
कर परलोक-सिद्धि का प्रतिपक्ष प्रस्तुत क्रिया जा सकता है ।।४२१॥ 
यदि कहा जाय कि उक्त अनुमान का हेतु सद्धेतु नहीं, क्योंकि जन्माश्तराभावरूप 
साध्याभाव से व्याप्त होने के कारण विरुद्ध नाम का हेत्वाभास है । तब तो विपरीत 
हेतु को भी विरुद्ध कहना होगा, क्योंकि वह भी जन्मान्तराभावा भावरूप साध्याभाव से 
व्याप्त है, अतः दोनों हेतु समान हैं । 
समाधान--उक्त दोनो हेतु समान नहीं, क्योंकि जो जिससे विरुद्ध है, वह उसके 
अभाव को सिद्ध करेगा और जो जिम साध्य से सम्बद्ध (व्याप्त) है, वह उसके भाव को 
सिद्ध करेगा । मरणचित्त का प्रतिसन्धि के साथ कोई विरोध नहीं कि वह प्रतिसभ्धि 
के अभाव का साधक हो सके। 
यहाँ सहज में ही यह प्रश्‍न उठ जाता है कि अन्तिम चित्त ( मरणचित्त ) का 
चित्तान्तर-प्रति्न्धि के साथ कथा विरोध है ? जिससे वह उसके अभाव का साधक हो 
जायगा | “को विरोध: ?”--इस प्रश्व का उत्तर है-- 'न करिचत्‌” । अर्थात्‌ विरोध दो 
प्रकार का होता है--(१ ) सहानवस्थानछप, जैसे प्रकाश और अन्धकार का । (२) 
परस्पर-परिहाररूप, जैसे अहि और नकुल का। प्रकृत में कोई विरोध नहीं, क्योंकि 
मरण-चित्तत्व के आने पर न तो प्रतिसन्धि का अभाव देखा जाता और न मरण- 
चित्त की प्रतिसन्धि का परिहार करते हुए अवस्थिति । अतः मरणचित्तत्व प्रतिसन्धान- 


श्लोक! ४७ ] प्रसाणसिद्धिः १४७ 





वाततिकालङ्का रः 

एव तत्परिहारेणावस्थाचस्यादुष्टिः । अदृश्यत्वाज्जन्मान्तरप्रतिसन्धानस्य । ततो मरण- 
चित्तत्वं न प्रतिसन्धानविरुद्धमृभयरूपस्यापि विरोधस्यादृष्टे: | ततः घ्रतिसन्धानाभावं 
न साधयति। कार्यत्वन्तु प्रतिसन्धाताभावविरुद्धम्‌ । ततस्तदभावसाधनाय समर्थमिति 
विपर्ये यात्‌ प्रतिसन्वानप्रसिद्धिः। न च परस्परनिरुद्वार्थाव्यभिचारिणावेकत्र स्त इति 
प्रतिपादयिष्यते । 

नवन्त्र परस्परपरिहारस्थितिज्ञक्षणो विरोधोस्त्येव कथं विरोधाभावः। यतः 
अहेस्मरणचित्तस्य प्रतियान्धिने विद्यते । प्रदीपस्येव निर्वाणं विमोक्षस्तस्य चेतसः ॥ ४२२॥ ' 

प्रदीपस्येव हि निर्वाणमरहत्सम्मतपूरुषमरणचित्तस्य । ततस्तत्परिहारेण व्यव- 
स्थितं मरणचित्तमिति छशीतेविरोधप्रसिद्धिरिति विरोधा भावो न प्रसिद्धः । 

तदप्यसम्बडम्‌ ! तदपि नामाहतश्रित्त कुतः प्रमाणादसन्धानं मतं भवताम्‌ । नात्र 
भवतां प्रमाणमस्ति तरवाधनायेव भवतामुझमात्‌ । यद्यहज्ञह्मभ्गुपगम्यते । ततस्तस्य ` 
क्लेशविसंयोगकूतमसन्धानं नान्यथा । स च क्लेशविस्ंयोगः पृथग्जनानां नास्तीति क्‌ तो5- 
प्रतिसन्धानमरणित्तत्वेऽपि। न हि मरणचित्तत्व॑ प्रतिसम्धानविरोधि क्लेश विसंयोगस्य 
इतिसन्धानेन विरोधाभ्दुपगमात्‌ | स॒ च राभ्यूषभतः । 

ननु च सिद्वान्तादेव गम्यते विरोधः । न । सिद्धास्तस्थाहुन्मरणचित्त एव विरोधः 

प्रतिपादनाय वृत्तेः । | 





वागिकालङ्कार-ग्माख्या 

विरुद्ध नहीं, क्योंकि उनमें कथित दोनों प्रकार के विरोध नहीं देखे जाते। तब मरणे- 
चित्त प्रतिसन्धाबाभाव का साधक क्योंकर होगा ? मरणचित्तगत कार्यत्व (क्रियावत््व) 
प्रतिसन्धानाभाव का विरोधो है [ क्रिया से पूर्व संयोग का नाश एवं उतर देश के साथ 
संयोग (प्रतिसन्धाद) अवश्य होता है ]। फलतः कार्येत्व अतिसन्धानाभाव के अमाव की 
सिद्धि में समर्थ है, अतः प्रतिसनऱ्धाहाभावाभावछूप-प्रतिसन्धान की सिद्धि पर्यवसित हो 
जाती है । परस्पर-विरुद्धार्थ के अव्यभिचारी दो हेतु एक पक्ष में नहीं रह सकते--यह 
आगे चलकर कहा जायगा । 

शङ्का--अन्तिम चित्त का प्रतिसल्धान के साथ सहानवस्थानात्मक विरोध न 
रहने छ र भी परस्पर-परिहार-स्थितिरूप विरोध अवश्य है, क्योंकि आहेत्‌ पुरुष के मरण- 
चित्त की प्रतिसन्धि ( जन्मान्तर ) नहीं होती, अपितु जैसे प्रदीप बुझ जाता है, वैसे ही 
अहंत्‌-चित्त सदैव के लिए निर्वाण या मोक्ष को प्राप्त कर लेता है ॥ ४२२ ॥ अहँत्सम्मत 
पुषष का मरणचित नियमतः प्रतिसन्धि (जन्मान्तर) का परिहार करके ही रहता है-- 
इस प्रकार की प्रतीति होने के कारण विरोध प्रसिद्ध है, विरोधाभाव नहीं। 

समाधान-अहंत्पुरुष के चित्त की प्रतिसन्धि नहीं होती-यह किस प्रमाण के 
आधार पर कहा जा रहा है ? यदि अहँत्पुरुष माना जाता है, तब "'अनसेसकिलेसप्प- 
हानेन अरहा नाम होति” (अभिधम्मत्थं. ६।४२) इत्यादि प्रमाणो के आधार पर अशेष 
क्लेशों का प्रहाण होने पर अहेत्व की प्राप्ति कहनी होगी, फिर तो क्लेश-विसंयोग- 
प्रयुक्त सन्धानाभाव कहा जायगा । क्लेश-विसंयीग साधारण जनों का नहीं होता, तब 
पृथग्जनों के मरणचित्त को प्रतिसन्धि क्यों न होगी ? मरणचित्तत्व प्रतिसन्धान का 
बिरोधो नहीं, अपितु क्लेश-विसंमोग प्रतिसन्धान का विरोधी है । वह साधारण पुरुषों 
में कभी सम्भव नहीं। मरणचित्त का प्रतिसन्धि के साथ सिद्धान्ततः विरोध है--ऐसा 
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असिद्धाथः प्रमाणेन कि सिद्वान्तोऽलुगम्यते । 


हेतोवेंकर्यतस्तच्चेत्‌ कि तदेवात्र नोदितस्र ॥ ४८ ॥ 
यदि चार्वाक कहता है कि बोद्ध-सिद्धान्त में तो अर्हत्‌ सिद्ध है, अतः दृष्टान्त 
असिद्ध नहीं । तव सिद्धान्ती का कहना है कि फिर तो बोद्ध-सिद्धान्त-सिद्ध परलोक भी 
मानना पड़ेगा । यदि आइवास-प्रश्वास-इन्द्रियसामर्थ्यादि सामग्री के न होने से चित्ताः 
न्तर के साथ प्रतिसन्धान नहीं होता, तब कथित अनुमान में इसी सामग्री वेकल्प को 
प्रतिसन्धान भाव का हेतु क्यों नहीं बनाया ? हेत्वन्तर नाम का निग्रहस्थान भी प्रसक्त 
होता है ॥ ४८॥ 
. दातिकालङ्कारः 
सिद्धान्तो हि न सवस्य विरोधस्य विधाथकः । 
मृते चित्तस्य सन्धानं कव घित्तेनोपपादितम्‌ ॥ ४२३ ॥ 
अथ प्रमाणत: सिद्धि: प्रतिसन्धेतं विद्यते । तेन तत्राप्रमाणतवाद्‌ विरोधस्यास्ति सम्भवः ॥ ४२४॥ 
तदप्यसत्‌ । यदि सिद्धान्तः प्रमाणवाधितस्तदाऽप्रमाणमेव । कुतस्ततः समीहित- 
सिद्धिः। असिद्धेत्यादि । 
यदिन प्रमाणमेव सिद्धान्वस्तदा ततो न विरोवसिद्धिः प्रतिसन्धानेन मरण- 
चित्तस्य। किमसावनुशम्यतेऽनुवत्येते वा । न खलु अप्रभाणमनुवश्यमानमपि प्रमाणं 
भवति । प्रमाणं चेत्‌ सर्वत्र प्रमाणमिति विपर्यया्षिद्धः । क्वचित्‌ प्रभाणं क्वचिदप्रमाण- 
मिति चेत्‌॥ न, इच्छाया उभयोरपि वादिप्रतिवादिनोः समानत्बात्‌। अथा हेतुर्वेकल्यादिति 
नं यदि । तदेव हेतृवेकल्यं 
- वातिकालङ्का र"व्याख्या 
भी नहीं कह सकते, क्योंकि सिद्धान्त अहँत्पुरुष के मरणचित्त का ही प्रतिसन्धि के साथ 
विरोध प्रतिपादित करता है । अर्थात्‌ हमारा सिद्धान्त सभी मरणचित्तों का प्रतिसन्धान 
के साथ विरोध का विधान नहीं करता, अतएव मरने पर चित का प्रतिसन्धान कहीं 
कहीं प्रतिपादित है ॥ ४२३॥ यह जो कहा जाता है कि मरणचित्त को प्रतिसन्धि में 
कोई प्रमाण नहीं, अतः प्रमाण के अभाव में मरणचित्त का प्रतिसन्वि के साथ विरोध 
सम्भव है ॥ ४२४॥। वह कहना भी असत्‌ है, क्योंकि यदि सिद्धान्त किसी प्रमाण से 
बाधित है, तब वह अप्रमाण ही है, उससे अभीष्ट पदार्थं की सिद्धि नहीं हो सकती। 
यदि “प्रमाणमेव सिद्धान्तः”--एसा नहीं कह सकते, तब मरणचित्त का प्रतिं 
सन्धान के साथ विरोध सिद्ध नहीं होता । अप्रमाणभूत छिद्धान्त का अन्रुगमन या अतुर 
वतन करने पर भी वह प्रमाणरूप नहीं हो सक्ता । प्रमाण यदि सवंत्र प्रमाण ही है, तब 
प्रमाण का बिपयंय (अभाव ) कभी सिद्ध नहीं होता । यदि सिद्धान्त कहीं प्रमाण है 
.और कहीं अप्रमाण, तब वादी और प्रतिवादी-दोनों की इच्छाओं को समान आदर 
देना होगा, फलतः प्रमाण-प्रमाण की व्यवस्था न बन सकेगी । यदि सिद्धान्त विरोध का 
-अहेतु है, तब हेतु विरोध का साधक होगा, सिद्धान्त नहीं। हेतु का वेकल्य (अभाव) होने 
के कारण सन्धान नहीं होगा । तब हेतु ( क्लेशादि ) के अभाव को ही आपने असन्धान 
का हेतु क्यों नहीं कहा ? मरणचित्तत्वरूप अनेकान्तिक हेतु को प्रतिसन्धानाभाव का 
हेतु क्यों मान लिया ? [“मरणचित्तं प्रतिसन्धानरहितम्‌, मरणचित्तत्वात्‌”--यहाँ क्लेश- 
युक्त पुरुष के मरणचित्त में प्रतिसन्धानाभावरूप साध्य का अभाव ( प्रतिसन्धान ) रहने 
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तद्वीवत्‌ ग्रहणप्राप्तेर्मनोज्ञान न सेन्द्रियात्‌ । 
०५ ~ 
ज्ञानोत्पादनसामथ्येभेदान्न सकलादपि ॥ ४९ ॥ 
शरीर यदि मनोविज्ञान का हेतु है, तब वह सेन्द्रिय हेतु है? या निरिन्द्रिय ? 
एवं सेन्द्रिय-पक्ष में प्रत्येक इन्द्रिय से युक्त ? या सकल इन्द्रियों से युक्त ? प्रथम कल्प में 
ऐन्द्रियक बुद्धि के समान ही मनोज्ञान भी विशदात्मक विशेषार्थावभासक प्रसक्त होता 
वार्तिकालङ्कारः ४ 
कस्मान्नोदितं नोक्तं हेतुत्वेत । कि सरणचित्तत्वादनेकान्तिको हेतुरुपन्यस्तः। अथवा 
हेतोवेकल्यतस्तच्चेत्‌। हेतोः शरीरादिलक्षणस्य मरणावस्थायां वेकल्यं यदि हेतुत्वे तु 
किमत्राधिकमुक्तम्‌ । अयमपि हेत्वाभास एवं पुर्वकोऽनेकान्तिकः | अयं पुनरसिद्धः । 
यतस्तदेवात्र हेतुवेकल्यं न विद्यते । अथवा कि तदेवात्र नोदितम्‌ । नो इति प्रतिबोधे। 
'अमानोनाः प्रतिषेववाचक्रा’ इति । कि नोदितं न दित्तम। दितं खण्डितं खण्डित- 
मेवेत्यर्थः । वैकल्यमेवासिद्वमविकळस्थ पूर्वकस्य मनसो हेतुत्वात्‌ । यथा चेतत्‌ तथा 
प्रतिपादितम्‌ । 
अथापि स्यात्‌ । नावमसिद्धो हेतुहेतुतुल्यवेक्रल्यङक्षणः। तथा हि- सेन्द्रियः 
कायोऽनिन्द्रियो वा केशन खाग्रांदिळक्षणो मनोविज्ञानस्याश्रयः । तथा हि—कायादेवोत्प- 
दते हृदयलक्षणात्‌ अन्यतो वा । तदयुक्तम्‌ । कायस्य द्वयी गतिः सेन्द्रियोऽनिस्द्रियो वा 
प्रत्येकं हेतुरन्यथा वा । न तावत्सेन्द्रियः । तद्धीवदित्यादि । 
न तावत्‌ प्रत्येकं सेग्द्रि यः काय आश्रयः । सहेन्ब्रियशक्तिभिवंत्तत इति सेन्द्रियः । 
वात्तिकालङ्का र-व्याउ्या 
पर भी मरणचित्तत्त्र रहने के कारण व्यभिचारी या अनेकार्तिक है ] । अथवा यदि 
हेतु के अभाव से श्रतिसन्धानाभाव सिद्ध किया जाता हे और हेत्वभाव हूँ--शरीरादि का 
अभाव--“सरणचित्तं प्रतिसतन्धानाभाववतु शरोरादियहितत्बात्‌” । तघ भी कौन-सी. 
नई बात हो गई ? कोकि यह भी हेत्वाभास है। जहाँ पहला ( मरणचित्तत्व ) हेतु 
अनैकान्तिक था, वहाँ यह ( शरीराभाव ) हेतु असिद्ध हैं, क्योंकि मरणचित्त शरीरा- 
भाववत्‌ नहीं होता, अतः शरीररूप हेतु का वेकल्प (अभाव) नहीं । अथवा “कि तदेवात्र 
नोदितम्‌ '--इस वातिक-वावध का ऐसा भी अथे किया जा सकता है कि “नो' अव्यय का 
अर्थ निषेध है, जैसा कि कोपकार ने कहा है “अमानोनाः प्रतिषेधवाचकाः'' । [ 'दितम्‌' 
शब्द 'दो अवखण्डते' घालु से “क्त' करने पर “द्यतिस्यतिमास्यामित्ति किति” ( पा० 
सु० ७।४।४०) इस सुत्र से 'इ' का आदेश होता है, रूप बनता है-'दितम्‌' ] इसका 
अर्थ है-ख।ण्डतम्‌। कि नो दितम्‌ ? का अर्थं निष्पन्न होता है-क्या खण्डित नहीं 
किया? अर्थात्‌ अवश्य खण्डित कर दिया । यहाँ हेतु का वेकल्प ही असिद्ध है, क्योंकि 
अविवेकता पूर्वं मन प्रतिसन्धि का हेतु है । यह सब पहले ही प्रतिपादित हो चुका हैं। 
णङ्का=-प्रतिसेन्धाना भाव-साधक यह हेतु असिद्ध नहीं, क्योंकि सेस्ट्रिय या अति- 
दिय काया (शिखा से लेकर नासाग्र तक का शरीर) मनोविज्ञान का आश्रय है, क्‍योंकि 
इस शरीर के हृदय-प्रदेश में मनोज्ञान उत्पन्त होता है। 
समाधान--[ शरीर दो प्रकार का है--( १) सेन्द्रिय ओर (२) अनिस्द्रिय । । सेच्द्रिय 
भी दो प्रकार का है-(१) प्रत्येक इन्द्रिय से युक्त, ओर (२) समस्त इन्द्रियो से युक्त । 
इनमें से प्रत्येक इन्द्रिय से युक्त शरीर, मनोविज्ञान का आश्रय नहीं हो सकता, ऐसा 
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है, क्योंकि इन्द्रिय-जन्य ज्ञात नियमतः संशय-विपर्ययादि से रहित विशेषावभासी होता 
है, मनोज्ञान वेसा नहीं । सकल इन्द्रियो से युक्त पक्ष तो इसलिए 'अयृक्त' हो जाता है 
कि प्रत्येक इन्द्रिय अपने विषय का ग्रहण करने में इन्द्रियान्तर-निरपेक्ष अकेली ही 


समर्थ है, तब समस्त का मिलकर एक मनोविज्ञान उत्पन्न करना सम्भव नहीं, अन्यथा 
किसी भी एक इन्द्रिय के अभाव में मनोज्ञेन उत्पन्न न हो सकेगा !। ४९ ॥ 


वातिकाल ङ्का रः 

इन्द्रियरूप एव शक्तिशक्तिमतोरभेदात्‌ । ततश्च प्रत्येकमिन्द्रियेम्य एव, मनोविज्ञानमुत्प- 
द्यत इति पक्षः । तदाह~'मनोज्ञानं म सेर्द्रियान्नेर्द्रियेभ््यः प्रत्येकं भवति । तद्वीवदिन्द्रिय- 
बुद्धिवत्‌ प्रतिविषयं ग्रहणस्य ब्र!प्तेः । चक्षुरिन्द्रिथानुसारि हि प्रो नियमेन परेन्द्रिया- 
नुसारि मनः स्वभावमन्यथा लद्धेतोरत(स्वभावत्वे स कुतः स्वभावस्त स्येत्यहेतुकः स्पात्‌ । 
म्युते । यथा वल्लिर्वूम- 
जननस्वभावः । सामग्रीभेदरच विद्यते रूपसामग्रीसमत्रदवाने चक्षुश्च चक्षुविक्ञानं जनयति। 

रूपविरहे मनोविज्ञानमिति । एवं श्रोत्रादिषु वाच्यम्‌ । तदसत्‌ । 

अक्षव्यापारमाशित्य भत्रदक्षजमिष्यते । तद्वृ्यापारी न तत्रेति कथमक्षभवं भवेत्‌ ॥ ४२५ ॥ 
तद्धीवर ग्रहणश्राप्तेरिति। अस्वायमर्थ:--अक्षवुद्धिहिं तड्यापारमनुसरन्तो ग्राहिः 
वालिका ल ङ्का र-व्याज्या 

वातिक्रकार कहते हैँ-“मनोविज्ञान ब सेन्ट्रियात्‌'”” । अर्थात्‌ प्रत्येक इन्द्रियों से युक्त शरीर 


मनोविज्ञान का जनक नहीं हो सकता, क्योंकि जसे प्रत्येक इन्द्रिय अपने-अपने विषय 
I [+] 


~~ 


का पृथक्‌-पृथक्‌ विशदावभास करता है, वेदा मनोविज्ञान नहीं । चक्षु-इन्द्रिय का अनु- 
सराण करने वाले मन का स्वभाव अन्य इस्त्रिय का अनुसरण करगे वाले मन फा नहीं 
हो सकता, अन्यथा कारण और कार्य का लोक-प्रसिद्ध स्व भाव-चाम्य न बन सकेगा । 
शद्भा--भिन्न स्वभाव वालः कारण भिन्न स्वभाव वाले कायं को जम्म देता देवा 
जाता है, जैसे शुभ अग्नि में नीळधूम-जनन स्वभाव उपलब्ध होता है। सामग्रौ-भेद भी 
काये का भेदक होता हे । अतः रूप-सामग्री-युक्त चक्षु चाक्षुष जाच का जनेक है रूप 
का विरह होने पर चक्षु मानस ज्ञात का। इसी प्रकार श्रोत्रादि का स्वभाव स्थिर 
होता है । 
समाधान--इन्द्रिय-व्यापार का आश्रयण कर ज्ञान इन्द्रियजन्य होता है । इन्द्रिय 
का व्यापार जहाँ नहीं, वह ज्ञान इन्द्रियक क्योकर कहलायेगा ? ॥ ४२१ ।! वातिकस्थ 
“तद्धीवद्‌ ग्रहणप्राप्ते:” इस वाक्य क! अर्थ है--इन्द्रिय-जन्य बुद्धि इन्द्रिय-व्यापार का 
अनुसरण करती हुई अर्थ को विशद ग्राहिका कही जाती है, जिसमें किसी भ्रकार का 
संशय-विपर्यय नहीं होता । यदि मागस बुद्धि भी वसी ही ( इन्द्रय-व्यापार-सापेक्षा ) 
है, तब वह भी इन्द्रिय-जन्य बुद्धि के समान संशयादि-रहित प्रत्यक्षात्मक ही होगी, 
न्यथा उसमें सेन्द्रियकाय-जन्यता का व्यवहार क्यरोंकर होगा? इन्द्रिय-व्यापार का अनुः 
सरण तो उपलब्ध नहीं होता, किन्तु है वह इत्द्रिय-जन्य ऐसा कहना अत्यन्त विरुद्ध 
है । इन्द्रिय के द्वारा जो अत्यन्त असन्निहित एबं तैमिरिक को केशोण्डुकादि विकल्प 
विज्ञान उत्पन्न होता है, वह इर्द्रिय-व्यापार-निरपेक्ष नहीं होता । मनोविज्ञान तो आँखों 
के बन्द रहने पर भी हो जाता है, उसमें इन्द्रिय-व्यापार का क्या काम ! मन में विकार 
होने पर भी इन्द्रियों में कोई विकार नहीं, तब भनोज्ञान इर्द्रिय-अन्य क्योंकर होगा? 
अतः “तद्धीवद्‌ ग्रहणप्राप्ते:” इस वातिक का यह भी अर्थं निकलता हैं कि इन्द्रिय विकार 
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अचेतनत्वाजाडन्यस्मादहेत्वभेरात सदस्थिति! । 
अक्षवहू रूपरसबदू अर्थेहारेण विक्रिया ॥ ५० ॥ 
अन्य ( सेन्द्रिय शरीर से भिन्न अनिन्द्रिय) शरीर के द्वारा वेसे ही मनोज्ञान 
उत्पन्न नहीं हो सकता, जेसे केश ओर नखादि के द्वारा, क्योंकि केशादिके समान ही 
केवल शरीर अचेतन है। यहाँ यह अनुमान फलित होता है “निरिन्द्रियं शरीरं 
न सनोज्ञानननकम्‌ , अचे केशनखादिवत्‌” । यहाँ जिज्ञासा होती हे 
कि अचेतनत्व क्या है ? इन्व्रिय-ज्ञान'रहितत्व ? अथवा सतोज्ञानरहितत्व ? प्रथम कल्प 
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काऽ्थस्येति तथा व्यपदिश्यते । यदि झनोवृद्धेरपि तत्त्वम्‌ सोऽपि तद्धीवद्‌ ग्राहिणी स्यात्‌ 
तद्यापारानुसरणेन । अन्यथा कथं तथा व्यृपविश्यते । तृयापारान्‌सारणञ्च नोपलभ्यते 
तज्जत्वेन च प्रतिपत्तिरिति व्याहतम । इन्द्रियाञ्चासन्नि हिलेचप्थर्थें पुरो व्यवस्थितार्थंनि- 
रूपणाकारचक्षुविज्ञानविज्ञानं तिमिरोपहतकेशकलापालोचनाकारवत्‌ । मनोविज्ञानन्तु 
निमीलितलोचनस्याप्युपजायते कथं तत्रेन्द्रियव्यापारः। यद्चिकारे च न विकार, कथन्त- 
दिन्द्रियजम्‌ । तत्र तद्धीवद्ग्रहणप्राप्तेरिति तद्विकारेण विकारिविज्ञानप्राप्तेरित्यथे: । 
ग्रहणं विज्ञानमेव । अथ तट्ठिकारेण न विकार: तदा न तज्जता । ससुदायादपि नोत्पद्यत 
एत्ययमेव परिहार: । 

परिहारन्तरमाह- ज्ञानोत्पादबसामध्यंभेदात्‌ । ज्ञानोत्पादनं प्रति भिन्तमेव 
सामर्थ्यं पृथग्भूतमन्णानपेकष्यमेवः दृश्यते । न, परस्परापेक्ष्यम्‌ । अन्यथा समुदायस्या' 
भावेऽप्यभावादङकुर इव क्षित्यादिवैकल्ये न स्यात्‌ । भवति च चक्षुरादिविकलानामपि 
मनोविज्ञानन्तन्न सम्‌ दायप्रतिबद्ध मन: । अपिशब्देन पूर्वको हेतुः समुच्चित: 1 

'अचेतनत्वादन्यस्मादपि' नोत्पद्यतेडनिन्द्रियात्‌ नन्वचेतनत्वादिति कोऽथः । यदी- 

वातिकालड्का र-व्याख्या 

ूर्वकत्व मनोविज्ञान में प्रसक्त होता है । ग्रहण तो करण का विकारात्मक ज्ञान है किन्तु 
जिस विकार-विज्ञान से इन्द्रिय में उन्मीलनादि विकार उत्पन्च नहीं होता वह इन्द्रिय- 
जन्य कभी नहीं हो सकता । समस्त इन्द्रियों से युक्त काया को मनोविज्ञान का जनक 
मानने पर भी यही परिहार (दोष-दान) किया जा सकता है। 

परिहारान्तर भी प्रस्तुत है- “ज्ञानोत्पादनसामर्थ्यभेदात्‌ ।” प्रत्येक इन्द्रिय में 
अपने रूपादि असाधारण विषय के ज्ञानोत्पादन का सामर्थ्यं उपलब्ध होता है । मनो- 
विज्ञान सर्वविषपक है, तब वह इन्द्रिय-जन्य कयोंकथ होगा ? एक इन्द्रिय को अपने 
विषय का ज्ञान उत्पन्न करने में इ्द्रियान्तर की अपेक्षा नहीं, अन्यथा जेसे क्षिति, सलि- 
लादि-समुदाय के बिना अङ्कुरोत्यरत्ति नहीं होती, वेते ही समस्त इन्द्रियः समुदाय के बिना 
प्रत्येक इन्द्रिय से ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होगी । चक्षुषादि से विहीन पुरुष को भी भनो- 
विज्ञान होता है, अतः इन्द्रिय-समुदाय से मन का कोई सीधा सम्बन्ध नहीं । वातिकस्थ 
अपि’ शब्द के द्वारा पूर्वोक्त (ग्रहणाप्ते:) परिहार का समुच्चय किया गथा है। 

“अचेतनत्वा दन्यस्मादपि??--इस वाक्य का पूरक वाक्य है--“नोत्पद्तेडनि- 
न्द्रियात्‌” । अर्थात्‌ इन्द्रिय-रहित के शनखादि-समूहात्मक शरीर से भी मनोविज्ञान 
उत्पन्न नहीं हो सकता, क्योकि केशादि अचेतन (जड़) हैं। लोष्ठपाषाणादि जड़ पदार्थों 
से ज्ञान की उत्पत्ति नहीं _देखी जाती । 
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में पर्यवसित अनुमान है--“निरिर्द्रियं शरीरं न मनोज्चानजनकम्‌ इन्द्रियज्ञानरहित- 
त्वात्‌ ।” यहाँ इष्टापत्ति है. क्योंकि इन्द्रिय-जन्य ज्ञान के अभाव में मनोज्ञान नहीं 
माना जाता । द्वितीय कल्प में उक्त अनुमान का आकार होगा--“निरिन्द्रियं शरीरं न 
मनोज्ञानजनकम्‌ , मनोज्ञानाभाववत्त्वात्‌ ।” यहाँ साध्यसम नाम का हेत्वाभास है-- 
“साध्याविशिष्ट: साध्यत्वात्‌ साध्यसमः” (न्या० सू० १।२।८) अर्थात्‌ साध्य के समान 
हेतु भी साधनीय है, सिद्ध नहीं, अधिद्ध है। यदि काय मनोविज्ञान का आश्रय नहीं, 
तब इन दोनों का सहावस्थान क्‍यों ? इस प्रश्‍न का उत्तर है--“हेत्वभेदात्‌” अर्थात्‌ 
शरीर और मत्त का हेतुभूत कर्म (धर्माधर्मादि) अभिन्न है, अतः एक सामग्री साध्य होने 
के कारण दोनों सहावस्थित हैं, आश्रयाश्रयिभाव के कारण नहीं । इसी प्रकार का 
सहावस्थान इंद्रियो में रप और रस में देखा जाता हैं । शरीरत विकार से जो मनो- 
विज्ञान में विकार आता है, वह शरीर पर दास्त्र-प्रहाररूप निमित्त कारण से 
जनित है ॥ ५० ॥ 
वातिकालङ्कारः 

न्द्रियविज्ञानविरहादिति । तदिष्यत एव । कथमयं हेतुर्यदि नामेन्द्रियज्ञानं ततो न 
भवति । मनोविज्ञानन्तु कस्मान्न भवति। अथ मनोविज्ञःनाभावादचेतनत्त्रं तदेव 
विचारयंमाणमिति प्रतिज्ञार्थेकदेशो हेतुः । अत्रोच्यते-- 
चेतयम्तो न दृश्यन्ते यदा केशनखादयः। तदा तेभ्यो मनोज्ञानं भवतीति कथं स्यितिः ॥ ४२६ ॥ 

यथा हि चेतनत: स्पर्शादय उपलभ्प्रन्ते तद्विज्ञानेन तथा मनोविज्ञानेन केशनल्वा- 
दयः । तत्परिवद्धत्वे तदभावे मनोविज्ञानं न ग्रस्मात्‌ तदुपघाते चोपइतं भवेत्‌ । यदिन 
काय आश्रयस्तदा सहस्थितिः कथम्‌ । तदाह--'हेतोः कम षज्ञितस्य सहस्थितिनियमका- 
रिणोऽभेदात्‌ स मर्थ्यस्त्र तथा व्यस्थितत्वात्‌। 'अक्षवद्रपरसवत्‌'। यक्षाक्षाणां रूपरस- 
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शङ्का--'अचेतनत्वात्‌-इसक्रा क्या अर्थ ? यदि इसका अर्थं है--'इन्द्रिथ विज्ञान 
विरहात्‌’ | वह तो माना ही जाता है, क्योंकि इन्द्रिय-रहित केवल शरीर से ऐद्द्रिय 
विज्ञान कैसे होगा ? किन्तु यह इन्द्रिथ-विज्ञानाभाव का साधर क्थोंकर होगा ? पूर्व- 
पक्षी कह सकता है कि केवल शरीर से यदि ऐंन्द्रियक शान नहीं होता तो सभी, मानस 
ज्ञान उससे क्‍यों नहीं होता ? यदि मनोविज्ञानाभाव के कारण केवल शरीर में अचेत- 
नत्व सिद्ध होता है। तब तो यही विचारणीय (साध्य) है । यह हेतु प्रतिज्ञा का एकदेश 
मात्र होकर रह जाता है। 

समाधान--जब कि केश और नखादि पदार्थ चेतनत्वानु नहीं देखे जाते, तब 


उनसे मनोविज्ञान कैसे हो सकता है १॥४२६॥ जैसे त्वगादि इन्द्रियगण चेतन ( चंतन्य- 
रूपज्ञान के जनक ) हैं, अतः उनसे जनित स्पशंनादि ज्ञान के द्वारा स्पर्शादि जाने जाते 


हैं, किन्तु केशनखादि विषय उनसे जनित ज्ञान नहीं होते । यदि मनोविज्ञान के नक्वादि 
जनक होते, उब नखादि के उपहत हो (कट ) जाने पर मनोविज्ञान भी उपहत 


हो जाता । 
यदि मनोविज्ञान का काय ( शरीर ) आश्रय नहीं, तब इन दोनों का सहाव- 


स्थान क्यों ? इस प्रश्न का उत्तर है -'हेत्वभेदात्‌ सहस्थितिः।” अर्थात्‌ धर्माधमंरूप 
कमे ही उन दोनों की सहस्थिति का कारण है, क्योंकि उनका जनकोभुत कमं अभिन्न 
हैं। “अक्षबदु रूपरसवत्‌”--इस दृष्टान्त का आशय यह है कि जेसे इन्द्रियों में परस्पर 
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योश्च परस्परमनाश्रितत्वेऽपि कञ्चित्‌ कालं सहस्थितिनियमः। न हि सहस्थितावाश्रया- 
भ्रयिभाव एव कारणम्‌ । 


- ननु 'तद्विकारविकारित्वादाश्रयाश्रक्षुरादय'श्रक्षुविज्ञानादीनाम्‌ । तथा शरीरविका- 
रात्‌ विश्लेषादिना मनसः स्तिमितादिलक्षणो विकार इत्याश्रयाश्रथिभावः। : 
तदप्यसद्‌। अर्थस्य ग्राह्यस्य द्वारेण विक्रिया । पीडामसहमानस्य तद्भावनया 
तन्मनंसिकारेण विक्रिया । आलस्बमाना हि झस्त्रप्रहारादयो मनसा मनसः पीडाक़ारिणो 
गश्रयभूताः। आछम्वनञ्च बाह्यमपि विकारकाणि। न च तस्याश्रयभावः । तदभावेष्या- 
रोपमात्रात्‌ पीडोत्पत्ते: । 
तस्मादारोपिताक्ारमन्तर्धाह्मञ्च वेद्यते । मनसा तद्विकारेण विक्रिया मानसस्य सा ।। ४२७॥ 
न चाश्रयालम्बनयोरेक्ता । ततस्तदाश्रयो न काय इति। न क्रिलष्टं मनः काया - 
श्रितं ततः। यश्च तस्याश्रयः स पश्चादावेददिष्यते । पुर्वावरसमारोपमात्रमालम्बनं परं 
EMF IT सट्टा र-व्याख्या 
आश्रयाश्रयिभाव न होने पर सउावस्थान देखा जाता है अथवा रूप और रस में आश्र- 


याश्रितभाव फे विना ही सहावस्थिति देखी जाती है। बैसे ही एकसामग्रयधीनत्व के 
कारण मनोविज्ञान और शरीर को सहस्थित्ति का नियम बन जाता है। 
शङ्का--चक्षुराःद में विकार जाने से चक्षविञ्चाच में विकार देख! जाता है, अत 


चक्षरादि को चाक्षुष ज्ञानादि का आश्रय मानवा न्याय-संगत है। उसी प्रकारशरीर में 
विकार हो जाने पर अनोविज्ञान विकृत हो जाता है। [अर्थात्‌ भोगादि विष के सेवन 
या इलेष्मादि रोग फे कारण शरीर विक्षत होकर मन को स्तब्ध-सा विकुत बनाकर रख 
देता है] ! इस मनोविज्ञान का आय काया! हो सिद्ध होती 

समाधान--मनो विज्ञान में विकार सीधा! फायागत विकार से उत्पन्न नहीं होता, 
अपितु ग्राह्य (दिपप्र विकाड) के हारा अर्थात्‌ शरीर में विकार उत्पन्न करने वाले शस्त्र- 
प्रहारादि आलम्त्रनों (निमित्तों) से मत में पीड़ा उत्पन्न होकर मनोविज्ञान को विकृत कर 
देता है । वह आश्रयत्वेन सम्मत शरीर का विकार नहीं । आलम्बन (निमित्त) तो शरीर 
के बाहर भी रह कर मनोविज्ञान का विकारकारी हो सकता है, वह मनोविज्ञान का 
आश्रय नहीं हो सकता, क्योंकि स्वप्नादि में वास्तविक शध्त्र-प्रहारादि के न रहने पर भी 
उनके आरोप-मात्र से मन में पीड़ा उत्पन्न होती देखी जाती है । अतः आरोपिताकार- 


वाले जो शस्त्र-प्रहारादि निमित्त शरीर के अन्दर या बाहर मन से प्रतीत होते हैं, उनके 
ही विकार से मन का विकार होता है ॥४२३॥ 


[श्रय और आलम्बन (निमित्तकारण) इन दोनों को एकता सम्भव नही । फलतः 
मनोविज्ञान का आश्रय काया नहीं, क्लिष्ट मन का भी शरीर आश्रय नहीं। [क्लिष्ट 
मन के विषय में आचाय वसुबन्धु कहते हैं--“तदाछम्बनं मनो नाम विज्ञानं मननात्म 
कम्‌” (विज्ञप्ति. त्रि. ५) अर्थात्‌ आलयविज्ञान को ही अपना आश्रय और आलम्बन 
(निमित्त) बनाकर जो मन या मनोविज्ञान उत्पन्न होता है, उसे क्लिष्ट मन कहते हैं, 
बह मननात्गक है और (१) आत्महृष्टि, (२) आत्ममोह्‌, (३) आत्ममाच एवं 
(४) आत्मस्तेह्‌ रूप चार, क्लेशों से युक्त है ]। क्लिष्ट मन का आश्रय आलयविज्ञान 
है-यह पश्चात्‌ कहा जायगा। वस्तुतः आलयविज्ञानगत पूर्वापरसमारोपात्मक 
(संस्कार ही मिछष्ट मन के लम्बन हैं, अतः वस्तुतः क्लिष्ट मत निराळम्बना- 
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सत्तोपकारिणी यस्य नित्यं तदलुबन्धतः । 
स हेतु! सप्तमी तस्मादुत्पादादिति चोच्यते ॥५१॥ 
उपकारकमात्र को कार्य का आश्रय नहीं कहा जाता, अपितु निवंत्तंक ( उपार 
दान कारण) को कायं का आश्रय कहते--“सत्तोपकारिणी यस्य” अर्थात्‌ जिस पदार्थ 
को सत्ता अपने उपादेय की उपकारिका होती है, वह आश्रय होता है। जो कदाचित्‌ 
उपकारक होता है, वह धर्मी का उपकारक न होकर धर्मी की किसी विशेषता का ही 
उपकारक होता है । उसके न होने पर भी धर्मी की सता मानी जाती है। काया 
को निवृत्ति से चित्त की निवृत्ति नहीं मानी जाती । नित्यानुब्न्धी हेतु को अभिलक्ष्य करके 
सप्तमी का प्रयोग किया जाता है--“अस्मिन्‌ सतीदं भवति” । “तस्मादुत्पद्यते” इस 
प्रकार पञ्चमी एवं कार्यगत उपादेयता को ध्यान में रखकर “उत्पादात्‌”--एऐसा प्रयोग 
किया जाता है ॥ ५१॥ 
__ वार्तिङालङ्कारः 
सनसो नान्यदस्तीति निरालम्बनाश्रयः। अपि च~ 
नोपकारक इत्येव हेतुस्तस्य निवत्तक्रः । विशिष्टमेव हेतुत्वं कार्यस्य विनिवत्तकम्‌ ॥ ४२५॥ 
कोऽसौ विशिष्टो हेतुर्यस्थ निवतं कत्वम्‌ । तदाह्‌--सत्तोपकारिणीति। 

'स हि हेतुनिवेत्तको यस्य सत्तोपकारिणी "नित्यं तदनुबन्धतः' तदनुबन्धेनेति। 
झनुबन्धोच्नुवत्तेनम्‌ । स॒दानुवत्तंनादुपका रिणी यस्य सत्ता । यस्य तु कदाचिदुषकारसाम- 
थ्येन्तदभावेऽपि कदाचिदुपकारोऽन्यतोऽपि भवति विशेषलक्षणः। स नित्यमनुत्रत्तेको न 
भवतीति न तन्निवृत्यापि तन्निवृत्तिः । देहस्य च सत्ता च सर्वदोपकारिणी पूर्वंचित्तमा- 
त्रविक्रारेऽपि कदाचिद्‌ विकारदृष्टे: । ततो देहाभावेऽपि कदाविच्चित्तविकारविहितः 
विकारत्वात्‌ तढुपस्तम्भादास्त एव चित्तसन्ततिरिति संभाव्यते । न च देहः सदोपकारिः 
तया कारणमिति प्रसिद्धः । तथा हि— 
स्वयं परेण वा देहो हेतुर्गम्येत केनचित्‌ । उत्पन्नेनान्यया वापि वेदनेनेति कल्पनाः ॥ ४२६॥ 

न तावदनुत्पन्नं वेदनं जानात्यहमतो भविष्यामि भवामि अभूवं वेति । उत्पन्तस्य 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 
श्रयक है । अपि च उपकारकमात्र को कार्यं का निवंतंक़ हेतु नहीं कहा जाता, 
अपितु विशिष्ट हेतु कार्य -का निवेतक या जनक्र माता जाता है॥ ४२५॥ 
“कौन वह विशिष्ट हेतु है, जितको निवंतंक्र कहते हैं? इस प्रश्‍न का उत्तर है- 


“सत्तोपकारिणी यस्य ।” वह हेतु कार्य का निवंतंक्र होता है, जिसकी सत्ता 
घटादि कार्यो में मृत्तिका के समान अनुगत होकर उपकारक होती है। यहाँ अनुबन्ध 


का अर्थ अनुवर्तन या अनुगमन है | सदा अनुवतंन पूर्वक जिसकी सत्ता उपकारिणी होती 
है, उसके न होने पर कार्य कदापि नहीं होता, किन्तु जिसकी सत्ता कदाचित्‌ उपकारक 
होती है, उसके न होने पर भी कार्य हो जाता है देह को सत्ता मनोविज्ञान की सदा 
उपकारिणी नहीं, अतः जन्मान्तर में इस देह के न रहने पर भी मनोविज्ञान उपलब्ध 
` होता है। पूव॑ विज्ञान ( आलयविज्ञोन ) के विकार से विकृत होनेवाला मनोविज्ञान 

भालयविज्ञान के आश्रित होता है । देह सदा उपकारकत्वेन छोकःप्रसिद्ध नहीं, जैसा 
कि लोकव्यवहार है--उत्पन्न या अनुत्पन्त किसी भी ज्ञान कै द्वारा देह में हेतुता का 
ग्रहण सम्भव नहीं ।।४२६॥ अर्थात्‌ न तो अनुत्पन्न वेदन (ज्ञान ) यह जानता है कि मैं 
( मनोविज्ञान ) देह से उत्पन्न हृंगा या उत्पन्न हो रहा हूँ अथवा इत्पश्न हुआ 
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तु वेदनस्याहमिति । स्वरूपमालम्बमानस्यान्यद्‌ वा तदधिगतिरेव । कुतः पुनरन्यस्याव- 
गतिरिदममुत उत्पन्नमिति । न खल्वन्यदालम्बमानमन्यदवगच्छति । चक्षुरा दिविज्ञाना» 
नामपि तहि सेव ,कल्पनेति कुतश्रक्षुरादिकारणत्वमति:। न तेषामन्वयव्यतिरेकगति- 
सम्भवात्‌। तथा हि— 
चक्षुरुन्मीलयन्नेव नरः प्रत्यवगच्छति । रूपदशेनमुत्पन्त गम्यते तदनम्तरंम्‌ ॥ ४३० ॥ 
जन्मादि देहोऽभिमुखो हेतुत्वेत न गम्यते । ज्ञानस्य प्रागभावे हि ज्ञातृत्वस्य विवोधकः ।। ४३१ ॥ 
प्रेणास्य प्रती तिश्चेत्‌ प्रागभावगतिः कुतः । अदुश्यानुपलम्भो हि नामावस्य प्रसाधकः ।। ४३२॥। 
सुप्तस्यापि प्रवोधोऽस्ति प्रा पृज्ञानानुपलम्भने । न तत्र स्वप्तविज्ञानप्रागभावगतिः सती ॥ ४३३ ॥ 
अथास्य स्यात्‌ स्वसंवित्ति्यंदि प्राग्‌ विद्यते मतिः। 
प्रसुप्तावस्थायां नास्त्येव स्मृतेरभावात्‌ । 
प्रबुद्धस्य यतो दृष्टा स्वप्तसंवेदने स्मृतिः । 

तदसत्‌ । 
अभावः प्रतिपत्तेः कि किवा सदपि विस्मृतम्‌ । जाग्रता हि कृतं स्वप्णे स्मर्येते नैव केनचित्‌ ।।४३४॥ 

न खलू स्वप्नसंवेदनं जाग्रद्विज्ञानान्तरमिति केनचित्‌ प्रतीयते । तथापि तत्‌ 
तत एव । 

अथ प्रबोधे सति तस्य प्रतीतिः । तस्यापि प्रबोधे न प्रतीयते इति कुत एतत्‌ । 

वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

था । उत्पन्न वेदन ( मनोविज्ञान का आलम्बन अहमाकार आलयविज्ञान 
है, वह अन्य पदार्थं का ज्ञापक क्योंकर होगा? “इदममुतः उत्पन्नम्‌” ऐसा 
ज्ञान उससे हो ही नहीं सकता, क्योंकि "आलम्बन कुछ अन्य और ज्ञान किसी 





अन्य का”-एसी विसंगति कभी नहीं होती । इसी प्रकार चाक्षुषादि विज्ञानों . 


की चक्षुरादि में कारणता का अपलाप क्यों नहीं होता ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि 
अन्वथ-व्यतिरेक के द्वारा वह कार्यकारणभाव नियन्त्रित है, क्योंक्रि आँख खोलते ही 
मनुष्य यह जान जाता है कि मुझे रूप का ज्ञान हो गया । रूप-ज्ञान पहले उत्पन्त होता 
और पश्चात्‌ ज्ञात होता है॥४३०॥ जन्म से लेकर यह अभिमुख देह मनोविज्ञान का 
कारण नहीं ज्ञात होता । हाँ, ज्ञान का प्रागभाव अपने आश्रय में ज्ञातृत्व का बोधक 
होता हैं ॥४३१॥ यदि अन्य को इस ज्ञान की प्रतीति हो रही है, तब उसके प्रागभाव 
की अवगति क्योंकर होगी ? अनवगत ( अयोग्य ) अनुपनम्म अभाव [का साधक नहीं 
होता ॥४३२॥ प्रसुप्त व्यक्ति को भी ज्ञानानुपलब्धि के पहले प्रबोध ( ज्ञान ) होता 
है । स्पप्न-विज्ञान के प्रागभाव को वहाँ अवगति नहीं होती । ४३३ ॥ 
शङ्का-प्रसुप्त अवस्था में यदि मति (बुद्ध) होती, तब स्वप्रकाश होती, किन्तु 
बहाँ ज्ञान नहीं होता, क्योंकि जागने पर उसको स्मृति नहीं होती। यह एक अकाट्य 
नियम है कि प्रबोध-काल में स्वप्न-संवेदन की स्मृति होती है । ; 
समाधान--सुप्तावस्था में क्या ज्ञान का अभाव था? अथवा ज्ञान था, किन्तु 
जागने पर भूल गया। बहुत-से व्यक्तियों को सुप्तावस्था कुछ भी स्मरण नहीं 
होती ॥ ४३४ ॥ | 
यद्यपि स्वप्त-विज्ञान जाग्रद्विज्ञान के अनन्तर है--ऐसी प्रतीति किसी को नहीं 
होती, तथापि वह (स्वप्त-संवेदन) जाग्रद्विज्ञान से ही उत्पन्न होता है । यदि कहा जाय 


व्यक. 
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न गतिः: 
भथ गोमयादुत्पद्यते शालूकः । न च तस्य सत्तोपकारिणी नित्यं तदनुजन्धेन । 
तथापि गोमयाभावे प्रथमभाव एव शालूकस्थ । न 
तदपि यत्किञ्चित्‌ । यतः— 
गोमयात्‌ प्रथमोत्पत्तिर्यादृशी तःदुशी पुनः । तदभावे न दृष्टेव ज्ञ तु विपरयंयः ॥ ४३५॥ 
याहशो हि गोमादुत्पद्यमानो दृष्टः शालूकः स कि तादश एवास्यदाप्युपलम्यते। 
मनोविज्ञानन्तु तथा भूतमेवादौ पङ्चाच्चेति न तेनैक न्तिकता । 
(१६) अस्मिनु सतीदमित्यस्य व्याख्या 
नन्‌ “अस्मिन्‌ सतीदं भवत्यस्योत्पादादिदुत्पद्यते” इत्येतदेव हेतुलक्षणं भगवः 
तोक्तम्‌ । न तु सदानुवत्तेकभपरं विचारितम्‌ | भगवानेव च परमार्थतः कार्यकारणभावे 
पारमार्थिक प्रमाणं व्याप्यन्वयन्यतिरेकग्रहणादित्ति अतिपादितम्‌ । च च सम्भव्युपकार- 
वानर्था नोच्यते भगवता । तत्‌ कथमेतत्‌ । 
नेष दोषः । तस्भादेत्रास्माभिण्क्तात्‌ सदोपकारित्वेन सप्तमी । तस्मादेव 
पञ्चमी उत्पादादिति चोज्यते । अस्मिग्‌ सतीदं भवति इति सदानृवर्तनमाह्‌ । सतीति 
वातिकालङ्कार व्याख्या 
कि प्रबोघावस्था में स्वप्न-बिज्ञान में जाग्रद्विज्ञानाचन्तर्य प्रतीत होता है, तब “प्रबोधे न 
प्रतीयते” ऐसी प्रतोति क्योंकर दरोगी ? फलतः प्रसुप्तावस्था में देह की अप्रतीति होने से 
निवृत्ति माननी होगी । देह को निवृत्ति होने पर शी मनोविज्ञान निवत्त नहीं होता, 
अतः शरीर न तो चित्त कां सदा उपकारी है और न आश्रय । १ 
शङ्का--गोमय (गोबर) से विच्छ उत्पन्न होता है, किन्तु गोबर की सत्ता विच्छु 
की नित्य उपकारिणी नहीं । तथा गोमय के अभाव में शालूक का अभाव होता है, अतः 
कारणप्रतियोगिक निवृत्ति को कार्ये का निवतंक नहीं कह सकते। 
समाधान--उक्त शङ्का उचित नहीं, क्योंकि विच्छ को गोमय से प्रथम उत्पत्ति 
जेसी देखी जाती है, बेप्ती उत्पत्ति गोमय कै अभाव में कदापि नहीं देखो जाती, किन्तु 
मनोविज्ञान के लिए वेसा नहीं कहा जा सकता ॥ ४३५ ॥ अर्थात्‌ जेसा गोमथ से उत्पन्न 
शालूक देखा गया, क्या वेसा ही गोमय के अभाव में देखा जाता है? मनोविज्ञान तो 
वैसा ही आदि और अन्त में रहता है, अतः शरीर से उसकी ऐकान्तिक 
(बव्यभिचार) नहीं । 
(१६) "अस्मिन्‌ सतीदम्‌”' इसकी व्याख्या ह 
` शक्ता-भगवान्‌ बुद्ध ने हेतु का लक्षण किया है--“अस्मिन्‌ ` सतीदं भवति” 
` /५अस्योत्पादादिदमुत्पद्यते” । “संदानुवतंकम्‌”--ऐसे लक्षण पर कोई विचार नहीं 
किया । भगवान्‌ ही परमार्थतः कार्यकारण भाव में एकमात्र प्रमाण है । यह सम्भव 
ही नहीं कि भगवान्‌ ने उपकारवान्‌ अर्थ की हेतुता न कही हो, तब इसका क्या 
समाधान ? [ 34 
समाधान-इसीलिए तो हम (वातिककार) ने कह दिया है कि कारण के सदा 
उपकारी होनें के कारण ''अस्मिन्‌ सति इदं भवति”--इस प्रकार सप्तमी तथा “तस्मा- 
कैब तःूबति”, “तत उत्वादात्‌”--इसं पञ्चमी का प्रयोग किया गया है । “अस्मित्‌ 
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निमित्तसप्तमी । अन्यथा तदभावेऽपि भवने न तन्मिमित्तकोऽस्य भाव: । प॒ञ्चम्यपा- 
दानेऽपादानता च जनिकर्तुः प्रभव इति । प्रभवश्च निमित्तमेव । 

अथवान्यथा व्याख्यायतेऽस्टाभिः। यदि विज्ञानपूर्वकं विज्ञानन्तथापि जन्मादिः 
विज्ञानात्‌ पूर्वक जन्मविज्ञानमिति प्रतीयताम्‌ । तस्य तत्कार्यत्वात्‌ । भाविजन्म- 
विज्ञानन्तु कुतोऽनुमीयते । अथ समर्थेकारणदर्शनात्‌ कार्यानुमानम्‌ । तत्‌ तहि हेत्वन्तरं 
प्रसक्तं करणलक्षणम्‌ । अथ कार्ये सन्देहात्‌ योग्यतानुमानं न भाविपरलोकानिश्चये 
व्यर्थता योग्यतानुमानस्य । भाविपरलोकानुमाने हि धर्मादिषु प्रवत्तंनप्रयास: सफलः । 
अत्रोच्यते---कारणमेब भाविजन्मविज्ञानं कार्यमपि तत्‌ । यतः-“'सत्तोग्रकारिणी यस्य 
नित्यन्तदनुबन्धतः” । स हेतुः । यस्य हि सत्तोपकारिणी नित्यं तदनुबन्धतः । व्यापित्वेन 
व्यापकं व्यतिरेके सति कारणम्‌ ¦ अर्थान्तरे गम्ये कार्यमेव हेतुर्यदर्थान्तरस्य गमक तद्‌ 
.. वातिकाल ङ्कु र-व्याख्या 
सतीदं भवति”--इस वाक्य से सदा अनुवर्तेमानता कहो है । 'सति'--यह निमित्त 
सप्तमी है। [निमित्तात्‌ कर्मयोग” --इतत वातिक के द्वारा 'चर्मेणि द्वीपिनं हन्ति’ आदि 
प्रयोगों में जेसे चर्मेनिभित्तक (बाघाम्वर प्राप्त करने के लिए बाघ का हनन होता है, 
बैसे ही कारण-सत्ता निमितक्र कार्यसत्ता की अवगति होतो हैं ]। यदि कारण- 
सत्ता के विना ही कार्य को सत्ता हो, तव कारण-सता-निमित्तक कार्ये का भाव नहीं 
कहा जा संकेगा। “अस्मादिदं भवति”--इस प्रकार भी वही अर्थ निकलता हैं, 
क्योंकि “अपादाने पञ्चमी” (पा. सू. २।३।२८) यहाँ अपादान वही है, जो 'जनि' 
क्रिया के कर्ता (जायमान पदार्थ ) भभव या प्रकृति हो--'जनिकरत्तु: प्रकृतिः” 
(पा सू. १।४।३० ) अर्थात्‌ जायमान पदार्थे के हेतु की अपाद।न संज्ञा है। इसी 
अपादान को 'प्रभव:' भी कहते हैं--“भुव: प्रभवः” (पा. स्‌. १।४।३१)। 'प्रभव' का 
अर्थ निमित्त है । इस प्रकार 'कारणम्‌ कार्य भवति'--इससे कारणनिमित्तक ही कायं 
का भवन सिद्ध होता है । 

अथवा अन्य प्रकार से भी उसकी व्याख्या की जा सकती है-- 

शङ्का--थह जो कहा जाता है कि “विज्ञान विज्ञानपूर्वंकं भवति ।” इसके आधार 
पर पूर्व-जन्मपरम्परा अवश्य सिद्ध होती है, ्रयोंकि पूर्वजन्म का विज्ञान कारण और 
उत्तर जन्म का विज्ञान कार्य है। कार्य से कारण का अनुमान तक्रे-संगत है। किन्तु 
भावी जन्म के विज्ञान का अनुमान क्योंकर होगा ? जेसे भावो वृष्टि के योग्य मेघमंडल 
को देखकर भावी वर्षा का अनुमान हो जाता है, वेसे ही प्रमथं कारण-क्रलाप को देख- 
कर भावी जन्म का अनुमान क्यों न होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि फिर कार्य 
से कारण का अनुमान न होकर कारण से कार्य का अनुमान एक उपायान्तर है। यदि 


कार्य में सन्देह होने के कारण योग्यता का अनमान नहीं हो सकता, क्योंकि भावी 

परलोक का जब निश्चय ही नहीं, तब योग्यता का अनुमान व्यर्थ है। भावी परलोक 

का अनुमान हो जाने पर हो घर्मादि के अनुष्ठान में लोगों की प्रवृत्ति का प्रयास सफल 
| 

झला दहो चित्त कारण और वहो कायं है। अन्तर केवल क्षणों का होता 

है, क्योंकि जिसको सत्ता कायं में नित्य अनुगत होकर कार्यं की उपकारिणी हो, वही 

कारण माना जाता है। जिसका व्यतिरेक (अभाव) होने पर कारय नहीं होता, 
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वातिकालङ्कारः | 
व्यापकस्येव । अन्यथा व्यभिचारित्वादगमकता स्यात्‌। यच्च यमन्तरेण न भवति 
तत्‌ तस्य कारणम्‌ । कारणं कथं कार्यमिति चेत्‌ , न तस्य कार्यत्वात्‌ । तथा हि-- 
विकाराश्‍चेतनादीनामुदयादेः प्रसाधकाः । तद्विकारतयेक्ष्यन्ते तच्च कार्यत्वमुच्यते ॥ ४३६॥ 
अयं विकार एव न स्यात्‌ । यद्यभ्युदयेन न भवितव्यं तत्क्ृतोऽयं विकार इति 
सकललोकव्यवहारः । एतावतेवान्यत्रापि कार्यत्वं भावि कथं कारणम्‌। 
तदव्यभिचारादेव । 
ननु य उपकारो स कारणं कथं च भाव्यविद्यमानमुपकारि । अतीतं तहि कारणत्त 
प्राप्नोति। तदप्यसत्‌ । नोपकारीति न । तदुत्पत्तिकाले विद्यमानत्वात्‌ । कोऽयमुत्पत्ति- 
कालः । यदि कार्यात्‌ प्राक्‌ कथमाविद्यमानस्योपकारकः । अत एव कारणमविद्यवानकर' 
णात्‌ । अविद्यमानस्य करणमिति कोऽर्थः । तदनन्तरभाविनी तस्य सत्ता ¦ तदेतदानन्तयं- 
मुभयापेक्षयापि समानम्‌ । यथेव भूतापेक्षया तथा भाव्यपेक्षयापि । न चानन्तयंमेव तत्त्वे 
निबंधनम्‌ । व्यवहितस्यापि कारणत्वात्‌ । तथा हि-- 
गाढसुप्तस्प विज्ञानं प्रत्रोधै पूर्ववेदनात्‌ । जायते व्यवधानेन कालेनेति विनिश्चितम्‌ ॥ ४३७॥! 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
वह कारण एवं व्यापक होता है । कार्यकारणभावादि से निरपेक्ष जहाँ भिन्न पदार्थ से 
भिन्न जिस पदार्थं की अन्‌मिति होती है, वह व्यापक ही होता है, अन्यथा व्यभिचारी 
हेतु में गमकता (अनुमापकत।) नहीं होती | जो पदार्थ जिसके बिना नहीं होता, वह उत 
पदार्थ का कारण होता हे । कारण हो कार्य है'-यह कंसे ? इसका उत्तर है-कारण 
का इत्तर-क्षण अपने पूर्व-क्षण से उत्पन्न होने के कारण कार्यं कहलाता है-चेतनात्मक 
मनोविज्ञान के उत्तरवर्तो विकार ही उसकी उत्पत्ति आदि के साधक होते हैं, विकार' 
वत्वेन परिलक्षित पदार्थ हो कार्य कहलाता है | ४३६॥। यह विकारात्मक कार्य हो 
नहीं होगा, यदि उदय (उत्पत्ति) आदि न हों, क्योंकि यह विकार उदथादि के द्वारा ही 
किया जाता है-ऐवा ही लोक-व्यवहार है। एतावता भावो कार्यं कारण क्योंकर 
होगा ? अब्यमिचरित होने के कारण । 
शङ्का--कार्यं के उपकारी पदार्थ को कारण कहा गया है । भावी पदार्थ 
विद्यमान नहीं, अतः वह उपकारक क्योंकर बनेगा? यदि एसा है, तब अतोत भी 
कारण क्योंकरर हो सकेगा ? 
समाधान--अतीत वस्तु अविद्यमान होने से उपकारक नहीं--ऐसा नहीं कह सकते, 
क्योंकि वह अपनी उत्पत्ति के समय तो विद्यमान था । यह उत्पत्तिकाल क्था हे ? यदि 
कार्यं से पूर्वकाल उत्पत्ति-काल है, तब उस समय कार्य विद्यमान नहीं, अविद्यमान 
कायं का उपकारक केसे होगा ? अतः मानना होगा कि अविद्यमान कार्य के कारण 
को ही करण कहते हैं। 'अविद्यमानस्य ( कार्यस्य ) करणम्‌”--इसका क्या अर्थ? 


कारण के अनन्तरभाविनी कायं की सत्ता यदि उसका अर्थं है, तब तो यह आनन्त्य . 
उभयापेक्षा मानना होगा अर्थात्‌ जैसे भुत (अतीत कार्य और कारण) का, वैसे ही भावी 


कार्यं और कारण का | संत्र आनन्तर्ये ही कार्य-क्रारणभाव का नियामकं है--ऐसा भी 
नहीं कह सकते, क्योंकि व्यवहित पदार्थो का भी कार्य-कारणभाव देखा जाता है, जैपे 
कि गाढ प्रसुप्त (गहरी नींद में सोये) ब्यक्ति का विज्ञान प्रबोधावस्था के अव्यवहित 
पुर्व में प्रतीत है, किन्तु वस्तु-स्थिति ठोक उसके विपरीत है कि उसके व्यवहित काल में 
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वातिकालङ्कारः 
न खलु तत्र शरीरं कारणं पृवंसंस्कारानुवत्तंने न तस्य दुष्टेः। तादृश एव हि 
शरीरेऽन्यथा चान्यथा पूर्वविज्ञानानुरूप्येणो त्पत्तेः. । 
तस्मादन्त्यव्यतिरेकानुविधायित्वं निबन्धनम्‌ । कार्यकारणभावस्य तदभाविन्यपि विद्यते ।॥४३५॥ 
यदेव यदन्वयव्यतिरेकानुविधायि तदेव तस्य कारणमपरस्तु विशेषो व्यर्थः । 
अथापि स्यात्‌ । “अस्मिन्‌ सतीदं भवति अस्योत्पादादिदमुत्पद्यत” इति कार्य- 
कारणभावलक्षणम्‌ । न चात्रान्वयव्यतिरेकमात्रमनेन कथ्यत्ते। यतः 
सप्तम्या पुर्वंभात्रस्य पंचम्या च निदर्शनम्‌ । परभावः प्रथमया ततोऽपि च निदश्यंते ।। ४३६ ॥ 
न हि तदन्वयव्थतिरेकानुविधानमात्रमत्रोपदशितम्‌ । पूर्वापरभावोपदशंनस्य 
परिस्फुटत्वात्‌ । 

-तदप्प्रसत्यम्‌ । सप्तमी तस्मादुत्पादादिति चोच्यते। न खलु सप्तम्या पूर्व भाव-: 
स्योपदशेनं पञ्चम्या वा । निमित्तत्वमात्रत्वस्योप दर्शनात्‌ । एतन्तिमित्तकोऽय मित्यर्थः । 
यदभावे च न भवति यः स एव भवंस्तन्नि मित्तकोऽय मित्यर्थः । 

ननु सतीति कथं भावी व्यपदिश्यते । तस्याविद्यमानत्वादेवं ब्यपदेश्चानुपपत्तेः । 


तथा नोत्यादोऽनुत्पन्तस्य । 


1 5 शक वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
प्रबोध उत्पन्न होता है॥ ४३७॥ वहाँ प्रबोध का कारण शरोर है-एऐसा नहीं कह 
सकते, क्योंकि पूर्व-संस्का रानुवृत्ति ही वहाँ प्रतीत होती है, अतः पूर्व विज्ञान के अनुरूप 
ही प्रबोध की उत्पत्ति होती है। फलतः अन्वय-व्यतिरेक का अनुविधान ही कार्यः 


` कारण भाव का नियामक प्रतीत होता है, वही अतीत और भावी पदार्थों में सर्वत्र 


प्रतीत होता है ॥ ४३८ ॥ जो पदार्थं जिस कार्य के अन्वय ओर व्यतिरेक का अनुवि- 
धान करता है, वही उस कार्य का कारण होता है, अन्य ( आनन्तर्थादि ) बिशेषताओं 
को क।यँ-कारणभ।|व का नियामक मानना व्यर्थ है । 

शङ्का--*'अस्मिन्‌ सतीदं भवति”, “अस्योत्पादाद्‌ इदमुत्पद्यते”-यह कार्य कारण- 
भाव का लक्षण है। यहाँ केवल अन्वय-व्यतिरेक का कथन नहीं किया गया, क्योंकि 
“अस्मिन सति”--इस सप्तम्यन्त पद के द्वारा कारण का पूर्वेभाव, “अस्योत्पादात्‌”- 
इस पञ्चम्यन्त पद के द्वारा प्रकृतित्व या उपादानता का निदशंन एवं “इदमूत्पद्यते”-- 
इस प्रकार प्रथमान्त पद के द्वारा कार्थ का परमाव दिखाया जाता है॥ ४३६ ॥ यहाँ 
अन्वय-व्यतिरेक के अनुविधानमात्र का प्रदर्शन नहीं किया जातः, क्योंकि पूर्व-अपर- 


_ भाव का प्रदर्शन नितान्त स्फुट है । 


समाधान -'अस्मिन्‌'-यहृ सप्तमी तथा 'अस्योत्पादादिदम्‌'=-इस प्रकार पश्चमी 
प्रदशित है। कारण का पूर्वभाव न तो सप्तमी के द्वारा प्रदशित है भौर न पञ्चमी के 
द्वारा, केवल निमित्तमात्र का प्रदर्शन किया गया है--'एतन्तिमित्तकोऽयम्‌' । अर्थात्‌ 
जिस पदार्थ का अभाव होने पर जो कायं नहीं होता, वह कार्ये जब उत्पन्न होगा, तब 
तन्निमित्तक ही होगा ? 

शङ्का --'अस्मिन्‌ सति’-यहाँ सप्तमी के द्वारा वतमान कारण का तो किया ज़ा 
सकता है, क्यों उसके लिए 'सति' (विद्यमान) ऐसा कहना सम्भव है किन्तु भावी कारण 
क्ष लिए 'सति' (विद्यमान) कहना संगत नहीं, क्योंकि बह विद्यमान नहीं । वेसे ही वतंड 
मान कार्य उत्पन्न हो चुका है, उसके लिए “अस्मादिदं उत्पद्यते”-ऐसा कहना वयोंकर 
बनेगा ? क 


=» 
~ 
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वातिकालङ्कार 
नन्वतीतस्यापि कथं सत्ता येनासौ सतीति व्यपदिश्यते । विनष्टस्य च कथमुः 


त्पादः। आसीदिति चेत्‌ । अन्यस्थापि भविष्यति | कः घ्रागभावप्रध्वं ्षाभावयो विशेषः । 
अथवा अस्मिन्‌ सतीदं भवतीति यस्थ च भावेन भावलक्षणमित्यनेन सप्तमी । ततः 
सतीत्यनेन निमित्तभावमात्रं लक्ष्पते। न तु तदा सत्वं तदभावेन च भावलक्षणम्‌। 
भावेन च भावो भाविनापि लक्ष्यत एव मृत्युप्रयुक्तमरिष्टमिति । लोके व्यवहारः । यदि 
मत्यूर्ना भविष्यन्न भवेदेवं भूतमरिष्टमिति। न चोत्पादादिति कालविभागः । न खलु 
विभक्तयः कालविशे षविधायिन्थः कारकत्वमात्रप्रतिपादने सा मर्थ्यात्‌ । कारकत्वमेवासतः 
कथमिति चेत्‌ । कथमंक्रुरो जायते । घटं करोतीति कतृ कर्म॑भावः । बुद्धिस्थतया कार- 
कत्वे नात्र तस्य कार्केभंक्षणम्‌ । 
| वातिकालङ्कारः व्याख्या 
समाधान--अतीत कारण कौन-सा विद्यमान है कि उसको 'सति' कहना वेध 
होता ? इसी प्रकार अतीत कार्य नष्ट हो जा चुका है, अतः उसके “अस्योत्पादाद्‌ 
अस्योत्पाद:” कंसे कहा जायगा ? यदि कहें कि वह भूतकाल में 'आसीत्‌'--एऐसा कह 
सक्ते हैं, तव भावी कार्य के जिए भी 'भविष्प्रति--एऐसा कहना सम्भव क्यों न होगा ! 
इतनी ही तो विशेषता है कि वर्तमान में भावी क्यं का प्रागभाव और अतीत का 
ध्वंस, अविद्यमानता दोनों की समानता हे । 
अथवा “अस्मिन्‌ सतीदं भवति”---यहाँ सप्तमी विभक्ति “यस्य च भावेन भावः 
लक्षणम्‌” (पा. स्‌. २।३।३७) इस सूत्र के द्वारा विहित हुई है। [जिसका अर्थ है- जिस 
द्रव्य का भाव (क्रिया) अन्य भाव (क्रिया) का उपलक्षक हो, उस द्रव्य के वाचक पदके 
छत्तर सप्तमी विभक्ति होगी । जैसे “गोष्‌ दुह्यमानासु रामो गतः” अर्थात्‌ 'गौओं के 
दुहते समय राम गया'--यहाँ जेसे गोगत दोहुन-क्रिया रामगत गमन-क्रिया का उप- 
क्षक है, वेसे ही ] 'सति' इस पद के द्वारा कारणगत इत्ता में कार्यगत सत्ता का निमिः 
त्तभावमात्र (निमित्ततामात्र) छपलक्षित है, सदा सत्ता अपेक्षित नहीं, क्योंकि अविद्य- 
मान (भूत और भावी) सत्त्व भी कार्य के सत्त्र का उपलक्षक मामा जाता है। जैसा 
कि लोक-व्यवहा र--' मृत्यप्रयुकमरिष्टम्‌” । अर्थात्‌ यदि मृत्यु भानेवाली न होती, तो 


अरिष्ट कभी नहीं होते, अतः भावी मृत्यु अरिष्टो को प्रवतिका सिद्ध होती है एवं वे 


अरिष्ट भावी मृत्यु के सूचक होते हैं । यदि मृत्यु आनेवाली न होती तब बैसे अरिष्ट न 
होते ।“अस्थीत्पादादस्प्रोत्पाद:”--यहाँ पञ्चमी विभक्ति कार्य-काल कारण-क्राल की 
भेदिका है--ऐसा नहीं कह सकते, क्यों कि “कालाध्वनो रत्यन्त संयोग” (पा०घू० २।३।१) 
इत्यादि विशेष विधानों को छोड़कर कारक-विभक्तियां कालविशेष का विधान नहीं 
करतीं, विभक्तियों का सामर्थ्यं कारकत्वमात्र के प्रतिपादन में निहित होता है। भावी 
'करणादि में कारकत्व (क्रिया-साधनत्व) ही बथोंकर बनेगा ? इस प्रश्न के उत्तर में 
प्रश्‍न किया जाता है कि यदि भावी, वस्तु के साथ कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता, तब 
'अङ्कुरो जायते” “घटं करोति”--इत्यादि कतृ कर्म-व्यवहार क्ग्रोंकर होंगे ? अर्थात्‌ 
अङ्कुर में जिस क्रिया (जनि) कत ता और घट में जिस क्रिया (करोति) की कमंता 
“ध्यवह्ृत है, वह सब भावी बुद्धिस्थ मात्र है। लोक-ब्यवहार उसीके आधार पर तिभ 
“जाता है । प्रकृत में भी वेसा ही (बुद्धिस्थ) क्रिया को लेकर कारकत्व-०्यूबहा र जो माना 
हैं, उसे क्या कौए क:ट खायेंगे ? - 
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* वातिकालङ्कारः 
(१७) कारण-पदार्थे:-- 
थ थस्योपलम्भपूविका यस्योपलब्धिस्तत्‌ कारणम्‌ । तदप्यसत्‌ । 
यस्योपलब्धि: थमं तत्‌ तस्य यदि कारणम्‌ । न खलान्तर्गेतं बीजं हेतुः स्य।दंकुरो दये ॥ ४४० ॥। 
अथ तज्जातीयस्य प्रथममुपलब्धिरिति तथोच्यते । कथमनुपलब्धस्य कारणत्वम्‌ । 
न ह्यन्यस्थोपलब्धावन्यस्थोपलभ्यबाचता । उपचरमात्रन्लु स्यात्‌ । तस्मादुपलब्ष्यां 
सत्तोपलक्ष्यते । तथा च स एवार्थः | अस्मिन्‌ सतीति निमित्तभावः सत्तायाः । स चाब्य- 
भिचारविषयत्वमैव । यस्य तु प्राग्ु्लब्धिरिति तु सर्वस्य तु पूर्वभाविनः कारणत्व- 
. प्रसङ्गः । अव्यशिचारविषयत्वे तदेव कारणत्वम्‌ । अथाव्यभिच।रविषयत्वे सति पूर्वा- 
भावस्तदपि यत्‌ किङ्चित्‌ । 
तद्भावभावितामात्राद्‌ यदि कारणकार्यता । को विरोक्षस्तदा पूर्वपरभावः किम थकः ।॥ ४४१ ॥ 
पूर्वपरभा त्रस्य हि कवोपशोगो न चानुपयोगवदपेक्ष्यते । अथापि स्यात्‌ । 
पुर्वेत्वे कारणस्थेष्ठे उपाद!नं तदथिनाम्‌ । परत्वे चानुमानं यत सामर्थ्यात्‌ तद्‌ भविऽयति ।।४४२।। 
"क्क वातिकालङ्कार-्याच्या 
(१७) कारण-पदार्थे-- 
शङ्का-“'यदुपलब्धिपू्विक्रा ण्दुपलब्धिः, तत्‌ तस्य . कारणम्‌” अर्थात्‌ घटादि 
कार्यो को उपलब्धि के पहले कुलाल फे घर में दण्ड, चक्र, चीवरादि की उपलब्धि होती 
है, उसके पश्चात्‌ घटादि की उपलब्धि होती हे, अतः दण्डादि को घटादि का कारण 
कहा जाता है ! 
समाधान--कारण का उक्त लक्षण अयुक्त है, क्योंकि जिस पदार्थं की उपलब्धि 
जिससे पहले हो, वदि बह्‌ पदार्थे 'उ्तका कारण है तब खलियान में रखा बीज भी अंकुर 
की उत्पत्ति का कारण होना चाहिए ॥४४०॥ यद्यपि भावी कारण को उपलब्धि पहले 
नहीं होती, तथापि तज्ञातोय व्यक्त्यन्तर की उपलब्धि कार्य के पुर्वं काल में हो जाती 
है। इस प्रकार उपलब्धि को कारण-व्यक्ति का छपलक्षक मानने पर यह दोष अवश्य 
रह जाता है कि अविद्यप्नान और अनुप«ब्ब व्यक्ति में भी कारणता माननी पड़ती दै, 
जो छि युक्तियुक्त नहीं क्योंकि उपलब्ध हो व्यक्त्यन्तर और कारण हो व्यक्त्यस्तर-- 
ऐसी बस्तु-स्थिति सम्भव नहीं, हाँ, कारणता का उपचार ( आरोप ) अवश्य किया जा 
सकता है । अतः उपलब्धि को सत्ता का उपलक्षक मानना उचित है। फलतः वही 
( पुर्वोक्त ) अर्थं ही सिद्ध होता है, जेसा कि “अस्मित्‌ सति, इदं भवति”--इस - वाक्य 
का अर्थ करते हुए पूर्व वृत्ति सत्ता में निमित्तभाव दिखाया जा चुका है। सत्तागत निमि- 
त्तभाव का अर्थ --अव्पभिचार-विषयत्व । जिस वादी ( नेयार्यिकादि ) के मत में 
प्रागुपलब्धि को निमित्तभाव का उपलक्षक माना जाता है, उसके मतानुसार समस्त 
पूर्वभावी पदार्थों में कारणता प्रसक्त होती है । अव्यभिचारविषयत्व को विशेषण मानने 
पर भी वही भतिप्रसक्ति बनी रहती है । “यस्थ भावे, यस्य भावः, तत्‌ तस्य कारणम्‌” 
यही यदि कार्यकारण माव है, तब किसी भी पदार्थ में किसी भी कायं को कारणता 
मानने पर क्या विरोध ? फलतः पुवेपरभाव कै नियम का क्या उपयोग ? ॥ ४४१॥ 


पूवंपरभाव का जब कोई उपयोग नहीं, तब लक्षण में उसके निवेश की क्या 
आवश्यकता ? 
शङ्का-कारण की पुर्वेवृत्तिता का ज्ञान होने पर कार्यार्थी व्यक्तियों को उसके डपा- 
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पूर्व हि कारणं कार्याथिनोऽप्यादातुं शक्यम्‌ । ततः कारणस्य पूर्वभाव इष्यते। 
तद्यथा भाविपरल्ञोकसाधनाय तत्प्रारभाविवर््तमानेह लोकोपादानम्‌ । 

तदपि न युतं कारणत्वमपि तस्यास्त्येव च हि प्राग्भाविनः कारणत्वं न विद्यते । 
कायंत्वमपि तु तस्य भाव्यव्यभमिचारापेक्षया भवतीति भण्यते । यच्च कारणत्वे सत्युपा 
दानं तत्‌ कार्यत्वे भविष्यति । को हि विशेष उपादानेऽऽ्यसिचारमात्रेणोपादानमियता 
किन्न पर्याप्तम्‌ । यच्चोक्तं समर्थका रणादेवानुम।नं किन्तत्र कार्यत्वेन । तदसत्‌ । 
`को हि हस्तगतं द्रव्यं पादगामि करिष्यति । परशुच्छेद्ययां कोवा नखच्छेद्ये सहिष्यते ॥४४३॥ 

को हि हस्तगतं पादगतं कुर्यात्‌ । नखच्छेद्ये वा कुठारच्छेद्यतां प्रतीक्षेत । 
कायंत्वेनंव मुख्येन गमकत्वे क्रमाद्‌ ऋजो:। यत्नसाध्यकारणत्वे गमकत्वमनर्थकम्‌ ॥ ४४४॥ 

तस्मादनागतस्यापि कारणत्वमव्यभिचारादिति यूक्तमेदत्‌ । उक्तन्तावदथद्वारेण 


वातिकालड्का र-व्याख्या 

दान ( संग्रह ) में प्रवृत्ति हो जाती है एवं कार्य में परभावित्व का अनुमान भी पूर्वभावी 
कारण-सामथ्यं से हो सकेगा ।४४२॥ घटादि कार्यो की अभिलाषा रखनेवाले व्यक्तियों 
के द्वारा पूर्वभावी मृत्पिण्डादि का ही उपादान किया जा सकता है, अतएव कारणका 
कार्य के अव्यवहित पूर्व होना अनिवार्य माता जाता है, जैसे कि परलोक-साघन के लिए 
पुर्व॑भावी इहलोक ( ऐहिक पुण्योपार्जन ) उपादेय होता है । 

समाधान--उक्त शङ्का अत्यन्त अयुक्त है, क्योंकि कारणत्व तो उसमें है ही, पृव- 
वर्ती पदार्थ में कारणत्व नहीं-ऐसा कोई नहीं कहता । भावी कार्य से अव्यभिचरित 
होवे के कारण पूर्वभावी पदार्थ में कारणत्व कहा जाता है । 

यह जो कहा गथा कि पूर्वभावी पदार्थं में कारणत्व अवगत होने पर उसका 
इपादान ( ग्रहण ) होगा ? कारणता की अवगति कार्ये-कारणभ'!व की अवगति पर 
निर्भर है। 
वह कहना भी कोई विशेष अर्थ नहीं रखता, क्योंकि कार्याव्यभिचारी पदार्थ में 
रहनेवाली कारणता से पूर्वंबतिपदार्थगत कारणता में क्या विशेषता ? क्या वह कारः 
णता पर्याप्त ( सक्षम ) नहीं ? 

यह जो विगत ४४२ वें इलोक में कहा गथा है कि दण्डादि स।मग्रो में पूर्वेभावित्व- 
रूप समर्थ कारणत्व धर्म के द्वारा दण्डादि में उपादेयत्व का अनुमान होता है, कार्य 
(कार्याव्यिभिचारित्ब) के द्वारा नहीं । वह कहना नितान्त अयुक्त है. क्‍योंकि जो वस्तु हाथ 
के समीप है, उसे पैरों सै कौन पकड़ेगा ? अर्थात्‌ सुगम पदार्थं को दुर्गम बनाना वुद्धि 
मत्ता नहीं । जिस कोमल पदार्थं को नाखूनों से काट सकते हैं, ः उसके लिए परशु 
(कुल्हाडा) कौन उठाएगा ? ॥४४३॥ हस्त-प्राप्य वस्तु के लिए पेरों का व्यायाम जेते 
निरा निरथेक है, वैसे ही नख द्वारा छेद्य वस्तु के लिए कुठार से काटने का प्रयास व्यर्थ 
है । जबकि कार्यत्व (घटादिगत मृत्पिण्डादि की कार्यता) के ज्ञान से ही मृत्पिण्डादि में 
उपादेयता फा ज्ञान सरल रीति से हो जाता है, तब कार्याव्यभिचारित्व से कायप 
वृत्तित्व और कार्थपर्ववत्तित्व के द्वार अवगत कारणता के माध्यम-परम्परा से उपा- 
देयता का ज्ञान करना अतिवक्र मार्ग का अनुसरण करना होगा ॥४४४॥ फलतः 
कर्या्यभिचार कै द्वारा कारणता की अवगति भावी कारण में भी हो सकती है पूर्व 


भावित्व कै द्वारा नहीं । 
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अस्तुपकारको वापि कदाचित्‌ चित्तसन्तते; । 
वहहयादिवद्‌ घटादीनां विनिवृत्तिने तावता ॥ ५२॥ 
चार्वाक शरीर को ही चेतना का जनक मानते हैं, अत: शरीर की निवृत्ति हो 
जाने पर चतन्प भी नष्ट हो जाता है, फलतः परलोक सिद्ध नहीं होता । इस पर 
परलोकवादियो का कहना है कि यद्यपि शरीर चित्त का जनक नहीं, तथापि जसे 
. अग्नि घट की उपकारक ( पकानेवाली ) है, वेसे ही शरीर चित्त का उपकारक मात्र 
है, अतएव जंसे अग्नि की निवृत्ति से घट की निवृत्ति नहीं होती, वैसे ही शरीर की 
निवृत्ति से चित्त की निवृत्ति नहीं होती, दूसरे शरीर में चित्त-संचार होता है, फलतः 
पूर्वलोक और परलोक सिद्ध हो जाते हैं ॥ ५२ ॥ 
अनिवृचिप्रसङ्गध देहे तिष्ठति चेतस। । 
तङ्कावभावाद्‌ चश्यस्वात्प्राणायानौ ततो न तत्‌ ॥ ५३॥. 
वादिकाणङ्का रः 
बिक्रिमा देहान्न चक्षुरादिवदाश्चयत्वद्वारिका। अभ्यूपगम्येदानीमुः्य्रते-अस्तूपकारक इति । - 
कदाचिदाश्चयत्वेनोपका रकप्वेऽपि देहस्य तावत्ता न देहतिवृत्तौ विनिवृत्तिश्रित्त- 
सन्ततेः । नोपकारक इत्येव निवर्तको भवत्यूपकार्यस्थ न वह्वचादेरासादितोपकारक- 
विशेषस्य घट।देवंह्वयादिनिवृतौ नियमेन निवृत्तिः सुवर्णादेर्वा द्रवता लक्षणविशेषासाद- 
नेऽपि चित्रभानोने तन्निवृत्तौ निवृत्तिः । 
यदि नाम स एव विशेषो द्रवतादिलक्षणो निवर्तते सुवर्ण तु तदवस्थमेव । यस्य 
चित्तं कारणं चेतसस्तस्य देहस्य तदवस्थस्य भावेऽपि तद्धैगुण्यान्निवृत्तिः । केवलदेहकार- 
णत्वे बाधकमुक्तम्‌ । अपरमप्युच्यते--अनिवृत्ति प्रसङ्गश्चेति । 


वा्तिकालङ्का र. व्याख्या 

इससे यह सिद्ध हो गया कि चक्षुरादिगत विकार के द्वारा जो चित्त में विकार 
देखा जाता है, उससे चक्षुरादि में चित्त को आश्रयता स्थिर नहीं होती, अपितु निमित्त- 
कारणतामात्र [अर्थात्‌ चक्षुरादिगत विकार के द्वारा पूर्वचित्त-सन्तति में विकार और 
उसके द्वारा उत्तरोत्तर चित्तसन्तति में «विकार उत्पन्न होता है, साक्षात्‌ नहीं ] । 

अब चक्षुरादिगत विकार से साक्षात्‌ चित्त में विक्रार को उत्पत्ति को स्वीकार 
करके कहा जाता है--“अस्तु इत्यादि” | अर्थात्‌ देह कदाचित्‌ चित्त-सन्तति का आश्रय 
होकर उपकारक माना जा सकता है-एतावता देह की निवृत्ति होने पर भी (जन्मा- ' 
न्तर में) चित्त-सन्तति की निवृत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि कोई पदार्थं किसी का कभी 
कथञ्चित्‌ उपकारक हो गया इतने मात्र से उसकी निवृत्ति से उपकार्यं वस्तु की निवृत्ति 
हो जायगी --ऐसा नहीं हो सकता, अन्यथा घटादि के पाक में उपकारक वह्नि को निवृत्ति 
से घटादि की भी निवृत्ति हो जायगी । वेसे ही तुवणे में द्रवत्वरूप विशेषता के निमित्त 
कारणभूत अग्नि को निवृत्ति से सुवर्णं की निवृत्ति हो जायगी । यदि द्रवत्वरूप विशेषता 
ही निवृत्त होती है, सुवण तो तदवस्थ ही रहता है, तब द्रवत्व को ही अग्नि का उपकार्यं 
मानना होगा, सुवर्ण को नहीं । उसी प्रकार देह चित्त-क्रारण नहीं, अपितु चित्तगत 
साद्गुण्य का देह के तदवस्थ रहने पर चित्त को निवृत्ति न होकर देहगत वेगुण्य से 
चित्त का साद्गुण्य ही निवृत्त होगा । | - म 

केवळ देह को चित्त का कारण मानने में एक बाधक दिखाया गया । बाधः 
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शरीर ही यदि चित्त का जनक है, तब मृतावस्था में भी शरीर के रहते-रहते 
चित्त ( चैतन्य ) की निवृत्ति नहीं होनी चाहिए। मृत शरीर में भी यदि चित्त या 
चेतना है, तो मरण.कैसा ? तद्भाव ( चित्त का भाव ) होने पर प्राणापान का भाव 
और चित्त का अभाव होने से प्राणापान का अभाव देशा जाता है, अतः चित्त ही 
प्राणापान का कारण सिद्ध होता हैं, भाणापान चित्त के कारण सिद्ध नहीं होते । 
प्राणापान चित्त के वशीभूत हैं, इससे भी चित्त ही प्राणादि का कारण स्थिर होता है। 
यहाँ 'प्राणापान” शब्द के द्वारा श्वास-प्रश्वास का ग्रहण व्याख्याकार को सम्मत है ॥१३॥ 





बातिकालङ्कारः 

देहाभावे भस्मावस्थायां भवतु निवृत्तिः कारणाभावात्‌ । देहे तु तथाभूत एव 

निष्ठति न निवृत्तियोगः । अन्यथापि च । सर्वावस्थानुयायित्वाच्च । 
अथ प्राणापानकार्यंतापि तस्त्र ततस्तद्वेकल्यात्‌ निवृत्तिरिति । तदप्ययुक्तम्‌ प्राणाः 
पानौ चित्तादेव न ततर्चित्तमिति न परिहारः | कुत एतदिति चेत्‌ । तदत्र भावभावात्‌। 
चित्ते सति तयोर्भाव इति न विपर्यथः। वदयत्वाच्च मणापालाभ्यां न तत्‌। यदि 
चित्तकारणं घ्राणपानो तदा तठशो त स्यातामुपलम्पते च चित्तवश्यता तयोः। यदि 
चान्यत इत्पन्नो तदा तत एव तदुत्वत्तिरिति चित्तमक्रिज्चित्करमेव स्यात्‌ । न सत्तः 
न्याधीनमन्येन वशयित्‌ शक3म्‌ । तयोः स्वकःदणाधीतधोर्चित्ं परिच्छेदकमेव केवलं 
भवेत्‌ । अथ चित्तसहकारि तयोः कारणं तौ जतयेत्‌। चित्तमपि तहि तयोः कारणमिति 
न ताभ्यामुत्पद्यते। अथान्यतोऽपि मूलत उत्पन्नौ घ्राणापाचो वित्तेन नियम्येते यथा 








> वातिकालङ्कार-व्याख्या 
काध्तर दिखाया जाता है--''अनिवृत्तिप्रसङ्गेत्यादि” । अर्थात्‌ देह यदि 'चित्तसन्तति का 
कारण है, तब देह की निवृत्ति (भस्मसात) हो जाने पर चित्त को निवृत्ति न्याय-प्राप्त 
है, क्योंकि कारण के अभाव में कार्य नहीं रह सकता, किन्तु देह के बथावतू रहने पर 
चित्त की निवृत्ति उचित नहीं ठहराई जा एकली, जैसा कि भृत देह में देखा जाता है। 
दुसरी बात यह भी है कि देह जाग्रतादि सभो अवस्थाओं में अभुगत हैँ भौर देहमात्र ही 
चित्त का हेतु है, अतः सभी अवस्थाओं में चित को भी रहना चाहिए । 
शङ्का--केवल देह चित्त का कारण नहीं, अपितु पाणापान-सहित देह । मृतावस्था 
में प्राणापान रूप सहकारी कारण के न रहने से चित्त भी नहीं रहता । 
समाधान---प्राण और भपान चित्त के न तो सहकारी कारण हैं और न प्रधान 
कारण, उलटे चित्त ही प्राणापान का कारण है, क्योंकि “त्कावभावात्‌'” अर्थात्‌ चित्त 
के रहने पर ही प्राण और अपान रहते हैं, अन्यथा नहीं। दूसरा कारण है-“वश्यत्वात्‌”। 
अर्थात्‌ प्राण और अपान-दोतों चित्त के वश में हैं, चित्त उनके वश में नहीं । यदि प्राणा" 
पान चित्त के कारण होते, तब वे दोनों चित्त के वश में न होते, किन्तु प्राणापान चित्त 
के बशीभूत हैँ-ऐसी अनुभूति होती है । प्राण और अपान यदि चित्त को छोड़कर 
किसी अभ्य पदार्थ से उत्पन्न होते, तब उसी के वश में होते, चित्त अकिञ्चित्कण ही 
रह जाता, क्योंकि अन्य के अधीन वस्तु अन्य के वश में हो--ऐसा कभी हो नहीं सकता। 
यदि प्राणापान अन्य के अधीन होते तो चित्त केवल अन्याधीनता का प्रकाशक मात्र होता 
प्राणापान का जनक नहीं । यदि प्राण और अपान का चित्त सहकारी कारण है, तब भी 


बह प्राणापान का जनक ही होगा, उनसे जन्य नही । 





श्लोक! ५४ ] प्रमाणसिद्धि! १६५ 
प्रेरणाऋषंणे वायो? प्रयत्नेन बिना कृत्त! । 
निहांसातिश्यापत्तिनिंहोेसातिशयात्‌ तयोः ॥ ५४ ॥ 

वायु का प्रेरण (प्रश्वास) और आकर्षण (इवास) ये दोनों क्रियाएँ किसी चेतन- 
तत्त्व के प्रयत्न से ही सम्पन्न हो सकती हैं, उसके बिना केसे सम्भव हो सकेंगी ? चित्त 
की क्रिया का नाम चेतना है-“चेतना मानसं कर्म” ( अभि० व्यो० )। इस प्रकार 
चित्त ही प्राण और अपान का कारण सिद्ध होता है । इसके विपरीत यदि. प्राणापान 
को चित्त का कारण साना जाता है, तब चित्त में निर्हास ( मन्दता) और अतिशय 

(तीब्रता) की प्रसक्ति होगी, क्योंकि चित्त के कारणीभूत प्राणापान में उक्त दोनों धर्म 

पाये जाते हैं । कारण के धमं ही कार्य में प्रतिफलित होते हैं ॥ ५४ ॥ 


व।तिकालङ्कारः 

स्वामिना भृत्यः। तदसत्‌ । 
भृत्यस्यान्यत उत्पत्तिदृ श्यते न पुनस्तयोः। न चित्तमन्तरेभ।स्ति तयोरुत्पत्तिरन्यतः 11 ४४५ ॥ 

न हि प्राणापानौ चित्तमन्तरेण दृश्येते भृत्यवद्‌ । अतो नान्यतः कारणादिति 
चित्तमेव कारणमिति न ताम्यास्तत्‌ । 

अथापि स्यात्‌ । स्वापावस्थायां ध्राणःपानयोर्भावात्‌ न चित्तकारणत्वमनयोः । 
न हि तत्र तथाभाव एव्‌ हि | अनन्यहेतुतामेव दर्शयति-प्रेरणाकर्षणे वायो रिति। 

यदि प्राणापानकार्य चेतन्यं तदा प्रेरणाकर्षणे वायोः प्रयत्तेन विना स्याताम्‌ । न 
चेवं प्रेरणाकर्षणङ्पत्वात्‌ ठयोः। अथ प्रेरणाकर्षणमेव तयोश्चित्ताधीनं न स्वरूपं न 
स्वरूपमन्यतः कारणादिति ततश्चित्तं ततः प्रेरणाकर्षणे । तदप्यसत्‌ । 
मृतस्यःपि स धायुश्चेच्चेतना कि निवत्तते । स चेदकारणन्तस्याः कायः कारणमागतः ।। ४४६ ॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

यदि कहा जाय कि चित्त अपने किसी अन्व मूलकारण से उत्पन्न होता है किन्तु 
चित्त उनका वैसे ही तिघामक है, जैसे स्वामों अपने दास का तो वेसा कहना उचित 
न होगा, क्योंकि भृत्य की तो अन्य व्यक्ति से उत्पत्ति देखी जाती है किन्तु चित्त को 
छोड़कर अन्य किसी से प्राणापान को उत्पत्ति नहीं देखो जाती ॥ ४४५॥ प्राण और 
अपान चित्त के विना अःय किसी से उत्पन्न होते अतीत नहीं होते, फलत: चित्त से ही 
प्राण और अपान उत्पन्न होते हैं, उनसे चित्त नहीं । 

शङ्का--सुषुप्ति अवस्था में प्राण और अपान तो होते हैं किन्तु चित्त नहीं, तब 
उनमें चित्तकारणकत्व वयोंकर बन सकेगा ? 

समाधान---प्राण और अपान का चित्त ही कारण है, यह दिखाते हैं--“प्ररणा- 
कर्षण इत्यादि ।” - ) 

यदि चैतन्य प्राणापान का कार्य दे, तब तो प्राणन (अन्दर को वायु का प्रेरण- 
निःसारण ) तथा अपानन (बाह्य वायू का अन्दर खींचना)--ये दोनों बिना प्रयत्न के 
ही होना चाहिए। [यहाँ प्रश्वास को 'आण' और श्वास को 'अपान' पद से अभिलक्षित 
किया गया है ] ! प्रयत्न के बिना खास-प्रश्वास हो नहीं सकता । यदि कहा जाय कि 
प्राणापान का स्वरूप प्रयत्न-निरपेक्ष है, केवल उनका प्रेरण और भाकर्षण ही चित्त के 
अधीन है, अर्थात्‌ प्राणापान का स्वरूप अभ्य कारण से उत्पन्त होता है, प्राणापान के 
स्वरूप से चित्त क्टौर चित्त से प्राण और आकर्षण संम्पन्त होते हैं। तो वेसा कहना 


१६६ सभाष्यं प्रमाणवातिकम्‌ [ परिच्छेदः १ . 


तुख्य। प्रसङ्गोऽपि तयोने तुल्यं चित्तक्कारणे । 
स्थित्याबेधकमन्यत्र यतः कारणमिष्यते ॥ ५५ ॥ 
अपिच देह के रहने पर तयोः (प्राण और अपान की ) अनिवृत्ति की प्रवक्ति 
भी चित्तानिवृत्ति-प्रसङ्ग के हो समान है, क्योंकि प्राणापान का भी हेतु देह ही है। 
फलत; मरण के समय प्राणापान की अनिवृत्ति होने के कारण चित्त की अनिवृत्ति की 
आपत्ति जेसी-की-तेसो है किन्तु चित्त का पूर्व चित्त को ही समनन्तर प्रत्यय मान लेने 
पर उक्त आपत्तियाँ नहीं रहतीं, बयोंकि देह में चित्त की स्थिति का आवेधक्र (आक्षेपक) 
कर्म ही उसका नियामक माना जाता है, कर्माक्षिप्त समथ की समाप्ति होने पर चित्त 
उस देह में नहीं रह सकता ॥ ५५ ॥ 
_  वातिकालङ्कारः 
यदि स्थिरो वायुन॑ कारणं चेतनायाः । अनिवृत्तिरेव प्रसक्ता चेतसः। अथापि 
कारणं तथापि मृतस्यापि स्थिरता वायोरस्तीति। प्राणापानौ च कार्यरूपावितिन 
तदभावान्निवृत्तिर्चेतस इति अमिवृत्तिप्रसङ्गः । प्राणापाननिह्णापातिश्य!भ्याञ्च चेतसो 
निर्हासातिशयौ प्राप्तृतः । तत्कार्य्वादवश्यं कारणे परिहीय पाणेऽतितरद्धं भाने वा कार्यस्य 
हानिरुपचयश्च भवत्यन्यथा कारणन्तदिति न स्यात्‌ ! 
भवेतां वा प्राणापानो चेतसः कारणन्तथापि देहे तिष्टति चेतसोऽनिवृत्ति प्रसङ्गः । 
तयोरपि प्राणापानयोरनिवृत्तः । तयोरपि देहकार्यत्वादनिवृत्तिरेव । तदनिवृत्तेशचेत- 
सोऽप्यनिवृत्तिरिति । 
स्यादेतत्‌ । चेतः कारणेऽपि चेतस्ययमेव प्रसङ्ग: । 
वातिक़ाल ङ्का र-व्य ख्या 
उचित नहीं, क्योंकि मृत शरीर में भी यदि प्राण हैं, तव चित्त या चेतना को निवृत्ति 
क्यों ? यदि प्राणवायू चित का कारण नहीं, तब शरीर को चेतना का कारण मानना 
होगा ॥ ४४६॥ 
यदि स्थिर वायु चित्त का कारण नहीं, तब शरीर को कारण कहना होगा, 
अतः मृत शरीर से चित्त ( चेतना ) को निवृत्ति नहीं होनी चाहिए और यदि स्थिर 
वायु चेतना का कारण है, स्थिर वायु की सँत्ता तो मृत शरीर में भी हे, अतः उसमें 
चेतना भी प्रसक्त होती है । चित्त कारण हे -प्राण और अपानरूप अस्थिर या सक्रिय 
वायु का, अतः प्राण और अपान का भी अभाव वहाँ नहीं होता चाहिए । एवं प्राणा- 
पान रूप कार्य में उत्कर्षापकर्ष चित्तरूप कारण के उत्कर्षापकष से उत्पन्त होकर चित्त 
में उत्कर्षापकषं-शीलता सिद्ध करता है, क्योंकि कारण कै पडिहीयमाण ( अपञ्जष्ट ) 
होने पर कार्य में अपकर्ष और कारण की अर्भिवृद्धि से कार्य में उत्कर्षं आता है, अन्यथा 
[ चित्त यदि उत्कर्षापकर्ष-रहित है, तब ] वह प्राणापान का कारण हो नहीं हो 
सकेगा । तुल्येत्यादि । 
प्राणापान को यदि चित्त का कारण मान भी लिया जाता है, तब भी देह के 
रहते-रहते चित्त की अनिवृत्ति का प्रसङ्ग बना हो रहता है, क्योंकि प्राण और अपान 
भी देह के कायं हैं। देह की अनिवृत्ति से प्राणापान की अनिवृत्ति और प्राणापान की 
अनिवृत्ति से चित्त की अनिवृत्ति तके-संगत है । 
शक्का--( पूर्व ) चित्त को भी (उत्तर) चित्त का कारण मान लेने पर यह 


श्कोलः ५५ ] प्रधाणसिद्धि १६७ 


मी वातिकालङ्कारः 
अनिवृत्तिप्रसङ्गश्च चित्त तिष्ठति चेततः । चेतसो न च पूवस्य तत्पु्वडष्टौ ,निवत्तंनम्‌ ॥ ४४७ ।। 
अत्रोच्यते-- न तुल्यं चित्तकारणे । स्थित्यावेधकमन्यच्च यतः कारणमिष्यते ।” 
अन्यदपि तहेहसत्‌ऽण कमं संज्ञितं कारणमिष्यते । 

न हि पूर्वचित्तक्षत्तामात्रकादेव चित्तमुत्पद्चते। तदपरस्यापि संस्का रबी ज संज्ञितस्था- 
त्रिद्यादिरूपस्य कारणत्वात्‌ तस्य पूर्वचित्तप्रबोधने तत्र चित्तोत्यत्तिरन्यत्र वा चित्रत्वाद्‌ 
वासनाभेदानां प्रबोधकानाञ्च। तद्यथा->न सिद्धसम्बरन्धमात्रादेव नानाप्रक\रस्वप्न- 
दर्शनम्‌ । समानेऽपि हि सिद्धसमागमे कदाचिदेव [चित्‌ स्वप्नदर्शनं भवति वासनाप्रबो- 
धचित्रत्वात्‌ । वासनाप्रवोधचित्रत्वाद्धि निवृत्तिर्न तु देहमात्रकारणत्वेऽप्येवमेव दृ्ट॒त्वा- 
दिति कुत एतत्‌ । 
वित्तस्य वासना दुऽ्टे रन्य योडनुपपत्तितः । स्वप्नविज्ञानथत्‌ सर्वं वासनावोधक़ारणम्‌ ॥ ४४८ 1 

यदि देहसिद्वमात्रमेव कारणं सर्वेषां सर्वदा समानं स्वप्नदशंनं प्रसक्तम्‌ । कस्य- 
चित्तु किचिदुपलम्यत इति वासनासङ्गम्रकृतमेव तदिति युक्तम्‌ । वासनानामनेकाकार- 
त्वात्‌ । ततः सकलमेत चित्तं तत्र देहेऽन्यंत्र च वासनाप्रवोधविहितव्यशिकरं नान्यथा 
सम्भावनीयम्‌ । 

BIBS! ८50) FP वापि काल डू र-व्यः ख्या 
अतिप्रसङ्ग बना रहता है, क्योंकि चित्त के रहने पर चित्त की निवृत्ति क्योंकर होगी ? 
पूवेचित की निवृत्ति से पहले कार्यचित्त की निवृत्ति अभीष्ट नहीं ॥ ४४७॥ 
समाधान~-उक्त शङ्का का निरस करने के लिए ही वातिककारने कहा है-- 
“न तृल्यं चित्तकारणे । स्थित्थावेघकमन्यच्च यतः कारणमिष्यते ।” अर्थात्‌ केवल चित्त 
को चित्त का कारण न मानकर अन्य भी एक कर्मसंज्ञक़ कारण माना जाता है । आशय 
यह है कि पूर्वेचित की सत्ता मात्र से उत्तरचित्त उत्पन्न नहीं होता, अपितु अविद्या 
संस्कारादि द्वादशाङ्गों में परिगणित संस्कारसंज्ञक अदृष्टरूप कर्म सहक्रारी कारण है । 
जसे क्षिति-सलिलादि के सम्बन्ध से उद्बोधित बीज अङ्कुरादि का जनक होता है, वसे 
पूर्वंचित्त से उद्बोधित उक्त कम उत्तरचित्त का उत्पादक होत! है। उद्बोधकों एवं 
कर्मों का स्वभाव विचित्र होता है, अतः कर्म के द्वारा उत्तरचित्त का आरम् कभी 
उसी शरीर में होता है और कभी शरीरान्तर में। जसे कि केवल सिद्ध (अनुभूत) वस्तु 
के संस्कार ही विचित्र स्वप्नीं के जनक नहीं होते, क्योंकि एक प्रकार के संस्कार देश- 
कालादि के भेद से विविध स्वप्नों का जनक होता है। वासना और उसके, प्रबोधक 
पदार्थो के भेद से ही चित्त को उत्पत्ति, स्थिति और निवृत्ति होती है, देह की कारणता 
पर चित्त की स्थिति निर्भर नहीं, क्योंकि ऐसा ही देखा जाता है। वासना और उसको 
इष्टि (उद्बोधना) के द्वारा अंकित सीमाओं का अन्यथाकरण चित्त कभी वैसे ही नहीं 
कर सकता, जैसा स्वाप्न विज्ञान । वस्तुस्थिति यह है कि समस्त चित्त वासन! ओर 
उसके उद्बोधक का कार्य है। ४४८ ॥ 

यदि केवर देहरूप सिद्ध पदार्थ ही चित्त का कारण होतां, तब समी व्यक्तियों 
को सर्वदा समान ही स्वप्न-दर्शन होता, किन्तु किसी को क मी कुछ और कभी कुछ स्वप्न 
में दिखाई देता है, वह सब वासना-बैचित्री को देन है। सारांश यह है कि सकल चित्त 
चाहे इस देह का हो, चाहे देहान्तर का, वासना ओर उसके प्रबोधक कारण-कलाप के 
द्वारा उसकी कक्षा और गति-विधि निर्धारित है, वह अन्यथा सम्भावित नहीं । 
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वार्तिकालङ्का रः 

(१८) वासनावल!दुत्पत्ति:-- 

अथ वासनाबलादुत्पत्तिमासादयदसत्यमेव स्वप्नवत्‌ । तदप्यसत्यम्‌ । 
वासनाबलभावेऽपि प्रपञ्चः सुरतादिक: । नासत्यः स्वार्थेनिष्पत्तेः सत्यार्थक्रियाङ्कताम्‌ ॥ ४४९॥ 

वासनाबलमवलम्ब्य्रमाना हि सुरतादिव्यवहाराः समीहितार्थक्रियाक रणप्रवण प्रव- 
तनाः किमसत्यताव्यतिकरव्यस्तात्मानः । 

अथ वासमान्वरिनोऽपि सुरतादिव्यवहारा: सत्यस्त्र्यादिससन्धयिन इति नासत्त्याः 
जन्मा दिव्यवहारा अपि तथेति समानम्‌ । तेपामपि तत्र सत्यशरी रान्तरो त्सङ्गोपादान- 
तेति नासत्यता । तथा हि शुक्रशोणितोपजनितं शरीर'न्तरमुपादाय जन्म प्रवत्तते 
बासनाबलभावेऽपि । कथं शरीरान्तरसंचरणमुपलभ्यतामन्तरेण । वृद्धादिशरीरावस्था- 
संचरणवत्‌ । 
एकोपादानभावेन तदेकत्वव्पवस्थितेः । शरीरान्तरसञङ्वारो न भवत्पेत्र तादृशः ॥ ४५१ ॥ 

एकशुक्रशोणितोपादानमेव शरीरं तदिति न शरीरान्तरसः्रारः । पइ्वादिश्ञरी- 
रन्तु शुक्रशोणितान्तरादुत्पन्तं शरीरान्तरम्‌ । तथ'भूते च न सञ्चारो रृष्टस्तत कथं 
सम्भाव्यत । 
स शरीरान्तःत्वस्य तथापि व्यतिरेकिता । विलक्षणत्वं तत्त्वध्य निवत्तऋमिततीष्पते ॥ ४५१॥ 


वातिकाशङ्का र-व्याख्या 
(१८) वासनाबलादुत्पत्तिः-~ 
यह जो शङ्का की जाती है कि यदि चित्त की उत्पत्ति केवल वासना (संस्कारों) 
के द्वारा होती है, तब चित्त स्वाप्न-प्रपः्च के समान असत्य क्यों नहीं ? वह शड्का अत्यन्त 
अशुक्त है, क्योंकि यद्यपि स्वापन स्त्री-संगम केवल वासना से जनित है, तथापि असत्य 
नहीं, क्योंकि अर्थक्रियाकारी है ॥४४९॥ अर्थात्‌ स्वप्न में सुरत (काम-त्रीड़ा) आदि 
व्यवहार केवल वासना के बळ पर ही उत्पन्न होते हैं, किन्तु असत्य नहीं, अपितु समो- 
हित (अभीष्ट) अर्थ (प्रयोजन) के साधक होने से असत्य नहीं कहे जा सकते । 

यवि कहा जाय कि स्थाप्न सुरत-क्रीडा आदि व्यवहार पूर्ववासना-प्रसूत होने पर 
भी सत्य स्त्री आदि से समन्वित होने के कारण असतत्थ नहीं, तब तो चित्त की च्यृति 
(मृत्यु) ओर उपपत्ति (उत्पत्ति) आदि व्यवहार भी सत्य ही मानने पड़ेंगे, क्योंकि वे 
भी सत्य शरीर के त्याग ओर सत्यशरीरान्तर से समन्वित हैं। आशय यह कि सत्य- 
भूत शुक्र और शोणित से जनित एक शरीर का त्याग और वेसे हो शरीरान्तर का ग्रहण 
क्रमशः मरण भोर जन्म कहलाता है । चित्तस्कन्ध एक शरीर को छोड़कर शारीरान्तर में 
सञ्चार करता है-इस तथ्य की उपलब्धि कसे होती है ? इस, प्रश्न का उत्तर है-“वृद्धा- 
दिशरीरावस्थासञ्चरणवत्‌'”। अर्थात्‌ जेसे बाल्यावस्थापन्न शरीर को छोड़कर चित्त 
वृद्धावस्था वाले शरीर में सरण करता ४पलब्ध होत है. वैसे ही शरीरान्तर में 
सश्चरण करता है । एक शुक्र-शोणित. से उत्पन्त शरीर मरणपर्यन्त एक शरीर 
माना जाता है, उसमें चित्त का जैसा सञ्चार होता है, वेका शरीरान्तर में नहीं 
होता ॥४५०॥। अर्थात्‌ एक शुक्र-शोणित से उत्पन्न शरीर “एक” या “तत्‌' कहलाता 
है, उसमें चित्त का सञ्चार शरीरान्तर-सञ्चार नहीं माना जाता । मनुष्य-शरीर के 
पश्चात्‌ प्राप्त परवादि-शरीर अन्य शुक्रःशोणित से उत्पन्न होने के कारण शरीरान्तर 
कहलाते हैं । ऐसे शरीरान्तरों में चित्त का सञ्चार देखा नहीं जाता, अत: उसकी सम्भाः 





श्लोक: ५५ ] ` धसाणसिद्धि। १६९ 
Eo वा्तिकालङ्कारः 
बालादिभावेन हि कुमारादिशरीरं न तदेकमिति शक्ष्यं वकतुम्‌। तत्र सश्वारो 


Fr । तत्सहचारितयोत्पत्तिरेव तत्र संचारः। वासनाबलाच्च तथोत्पत्तिरित्य- 
वेरोघः। 


अथ विलक्षणशरीरान्तरसंचारो न दृष्टः । तदपि स्वप्नान्तिकशरीरसःचचारदशं- 
नादनेकान्तिकम्‌ । तस्यालीकत्वादसःार एवासाविति चेत्‌ । न, दृश्यमानस्याळीकत्वा- 
योगात्‌ । यथेव हि तम्यासत्यस्वं तथा तत्र सः्चारोऽपि। किमिदमसत्यत्वं नाम। 
बाघ्यमानत्वं जाग्रत्प्रत्ययेनेति चेत्‌ । यदा स अत्ययस्तदा स न बाध्यते। अन्यदा तु 
बाध्यत इत्ययुक्तम्‌ । तदेव जाग्रतागोपलस्त्रत इति चेत्‌ । तेनापि जाग्रस्पत्ययोपक्षब्धो 


नोपलम्य इति सानो वाध्यवाधकभ।वं: । अथ प्रबोधे नोपलभ्यते । प्रबोधाप्रबोधयोः 








: __ वातिकालङ्कार-व्याख्या 

वना कयोंकर हो सकती है ? बाल्यात्रस्थापन्न शरीर को अपेक्षा युवावस्था के शरीर में 
यद्यपि शरीरान्तरत्व है, शरीरान्तरत्व का व्यतिरेक (अभाव) नहीं,तथापि यहाँ 'शरीण- 
स्तर! शब्द से विलक्षण या विजातीय शरीर विवक्षित है।४५१॥ [इध प्रकार शङ्कावादी. 
का तात्पर्ये यह है कि-मनुष्य-शरीर के पछ्चात्‌ लब्ध पश्‍्वादिरूप विलक्षण (विजातीय) 
शरीरों में चित्त का सञ्चार नहीं देखा जाता, तब जन्मान्तर की सम्भावना कंसे की 
जाय? इस शङ्का का जो संक्षिप्त समाधान किया गया “वृद्धादिशरीरावह्थासञ्चरणवत्‌'” , 
उसका ही स्पष्टीकरण किया जाता है--] बाल, यूवा ओर वृद्ध रूपों में परिणममान यह 
शरीर न “तत्‌ शगीरम्‌' कहा जा सकता है और न एक. शरीरम्‌'।-अपितु भिन्नःसिष्त . 
या अनेक हैं--ऐस। कहा जा सकता है, उनमें चित्त का. सञ्चरण दृष्ट्या दवैँ।, तत्तदब-.. 
स्थाओं से सहचरित चित्त-सन्तान की जो उत्तरोत्तर - उत्पत्ति, है, वढी सञ्चार है। 


. वासना के बथ पर उत्तरोत्तर उत्पत्ति होती हँ, फलतः जन्म-जन्मान्तर के सञ्चरण ) 


मे किसी प्रकार की बाधा या विरोध उपस्थित नहीं होता । न 
यह जो कहा जाता है कि विलक्षण ( विजातीय ) शरीर में सञ्चार देखा नहीं. 
जाता, वह कहना भी असत्य है, क्योंकि स्वप्न के. मध्य में देवदत्त अपने विविध शरीरों 
का धारण करना और उसमें स्त्रयं संचरण करता हुआ अनुभव करता है | यदि कहा . 
जाय कि स्वप्न में प्राप्त विलक्षण शरीर अलीक हैं, उनमें. अनुभूयमात्त थात्मान्वय 
संचार नहीं कहा जा सकता | तो वेसा कहना उचित नहीं, क्योंकि स्वप्न'विलक्षण-. 
शरीर दृश्यमान होने के कारण अलीक नहीं कहे जा सकते। स्वाप्त शरीरों में जेसी 
असत्यता है, वेसा ही उनमें संचार । लक 
यह असत्यत्व क्या है ? 9 aR 
जाग्रत्‌ ज्ञान के द्वारा स्वाप्न ज्ञान का बाधित होना ही स्वाप्न ज्ञान की असत्यता 
है ~एऐसा महीं कह सकते, क्योंकि जब स्त्ाप्न ज्ञान है, तब जाग्रत्‌ ज्ञान नहीं ओर जब 
जाग्रत्‌ ज्ञान है, तब स्वाप्न ज्ञान नहीं, बाध किसका होगा ? जब स्वाप्त प्रश्यय ( ज्ञान ) 
है, तब तो उसका बाघ नहीं ओर जब वह नहीं, तब उसका बाध होना दै-यह तो एक 
विस्मयावह पहेली है । देवदत्त को स्वप्न में गज दिखाई देता है, उसी समय जागते. हुए - 
यज्चदत्त को वहाँ गज उपलब्ध नहीं, अतः यह बाध उसी समय हो रहा है, अतः स्वाएत 
असत्य है--ऐसा भो नहीं कह सकते, क्योंकि यज्ञदत्त को जो जाग्रदवस्था घटादि प्रतीत | 
होते हैं, न भी तो बाहर उपलब्ध नहीं होते, अतः इस प्रकार का बाध तो स॒त्य ओर 


ETA न 
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वातिकालङ्कारः 
कथं विवेकः । प्रबुद्धोऽहमिति प्रत्ययोत्पत्तेः प्रबुद्धोऽहमिति प्रत्ययः स्वप्नेऽपि भवतीति 
कथन्ततो विवेकः। तस्मात्‌ समाने उपलम्भे नाभावोऽसत्यता वा युक्ता । 
अथ वासनादीर्बल्यादिरस्थायिताऽसाधारणोपलम्भो दौवल्यलक्षणोऽसत्यत्वम्‌। 
यत्र तहि वासानादाढ्यं तत्र विपयंय इति सत्यता संचारस्य। साधारणोपलम्भे च। 
तथा हि वासनादाढर्थान्न परोऽसत्यतोदयः। वाप्नादाढ्चं मात्रेण सत्यता जाग्रतो विदाभ्‌ ।।४५२॥ 
यत्र वासनादाढयं स जाग्रत्प्रत्ययः। सत्यश्च साधारणोपलम्भश्च। स्वरूपेण तु 
तदस्त्येव ततः सिद्ध: संचार: | दाढर्थाभावात्तु झटिति विघटनम्‌ । यत्र च देवतादेशो 
द्योरपि स्वप्नदशिनोः प्रतिभासते तत्र कथमसत्यता । 
अथ तदा सत्यतेव तथा सति न स्वप्नार्थस्य सकलस्यासत्यता । तथा सति-- 
सञ्चारस्य प्रसिद्धत्वाद्‌ विशेषपरिकल्पतात्‌ । विकल्पसममेवं हि जात्युत्तरमिदं स्फुटम्‌ ॥४५३॥ 
अथवा जन्मादौ चित्तसंस्क्रारफलस्थ पाटवस्योपलम्भान्मरणाम्तरं संचार इति 
प्रतीतम्‌। 
वातिकालङ्का र-व्याख्या १ 
अप्तत्य--दोनों का समान है [ ज्ञान की निरालम्वनता सिद्ध करते हुए वाह्य पदार्थ 
का बाध आगे चल कर कहा जायगा ]। यह जो कहा गया कि प्रत्रोघ अवस्था में स्वाप्त 
पदार्थ उपलब्ध नहीं होते । वहाँ प्रबोध और अप्रबोध का क्या अन्तर ? “प्रबुद्धोऽहम्‌”- 
इस प्रकार का ज्ञान तो जाग्रत (प्रबोध) के समान स्वप्न (अप्रबोध) में भी होता है। 
तब स्वप्न से प्रबोध (जाग्रत्‌) में क्या विशेषता ? फलतः स्वप्न में विषयाभाव या 
असत्यता मानना युक्ति-पुक्त नहीं । 
` (ख) स्वाप्न ज्ञान (गजादि का मान) दुर्वल वासनाओं से उत्पन्न होने के कारण 
चिरस्थायी नहीं और असाधारण है अर्थात्‌ जो व्यक्ति वहाँ सो रहा है, केवल उसी को 
गज़ादि का भान होता है, अन्य किसी व्यक्ति को नहीं । स्वाप्न ज्ञानों को इम दुबंळता 
का नाम ही असत्यता हे । 
. यदि वासनांगत दुर्बलता ही कार्य की असत्यता है, तब हृड़ वासना से उत्पन्न 
जाग्रज्ज्ञान में असत्यतादि का विपर्यय अर्थात्‌ सत्यता ओर साधारणता (सवं-ग्राह्यता) 
माननी होगी क्योंकि जाग्रज्ज्ञान की जनकीभूत वासनाओं की दृढता के कारण जाग्रज्ज्ञान 
में असत्यता का उदय ( उत्पाद ) नहीं हो पाता । वासनागत हढतामात्र से छत्पन्न 
जाग्रत्‌ पुरुष के ज्ञानों में सत्यता प्रतिष्ठित होती है ॥ ४५२ ॥ जिस ज्ञान को उत्पादक 
बासनाओं में दृढता होती है, वह ज्ञान जाग्रज्ज्ञान है। वह सत्य है और छसका 
विषय साधारण (सभी पुरुषों के द्वारा गृहीत ) होता है। उसकी. स्वरूप-सत्ता है, अतः 
छपमें संचार भी सत्य ही सिद्ध होता है वासना-दाढ्थं न होने के कारण स्वाप्न ज्ञान 
का झटिति (तुरन्त) विघटन हो जाता है, किन्तु स्वाऱ्न स्त्री-संगमन और देवताओं का 
आदेशोपदेश-ये दोनों स्वप्नदशियों के लिए अर्थक्रियाकारी होने के कारण असत्य 
कयोंकर होंगे ? जब कि ऐसे स्वप्न सत्य हैं, तब समस्त स्वप्नों को क्षसत्याथंक नहीं कह 
सकतेः। फलतः स्वप्तगत विलक्षण ( विजातीय ) एवं सत्य-शरीरान्तरों में चित्तःसंचार 
हृष्टचार हो जाता. है, तब “विलक्षणशरीरान्तरसंचारो न हृष्ट:”--ऐसा कहना विकल्प- 
समनामक्र जात्यृत्तर है ॥ ४५३ ॥ [ न्यायभाष्यकार नें विकल्पसमनामक. जात्युत्तर का. 
लक्षण इस प्रकार किया हे--“'साघन धमं युक्ते षरान्तधर्मान्तरविक्‌ल्पात्‌ साध्यधर्म- 
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वातिकालङ्कारः 

शरीराग्रहहूपस्य चेतसः सम्भवो यदा । जन्मादौ देहिनां दृष्टः किन्न देहान्तरागतिः || ४५४] 

अयन्तावज्जन्मादावन्यदा च रारीराग्रहादिरूपंचेतसः स्वभावस्तारतम्ययोगी 
सकळजन्मिनां पुर्वाभ्यासतारतम्यफलतयोपलभ्गमानो न पूर्वकशरी राग्रहाम्या ससंस्कृत- 
चित्तमन्तरेण भवतोति । तत्सामर्थ्यादेव शरीरान्तरादिहं शरीरे संचरणमिति प्रतीय- 
ताम्‌ । नान्परथानुमावृत्तिः । 

अथ प्रत्यक्षं संचारे नास्ति तत्कथमन्‌मातः प्रतीतिः । अयमप्यदोषो यतः | 
अनृमेयेऽस्ति नाऽयक्षमिति केवात्र दुष्टता । अध्यक्षस्यानुमानस्य विषयो विषयो न हि ॥४५५॥ 

परस्परविषयपरिहारेण हि प्रवत्तनमध्यक्षानुमानयोरिष्यत एव । कथं स 
एव दोषः । अथ तज्जातीये वृत्तिमन्तरेणाध्यक्षस्य कथमनुमानम्‌ । स चापि न दोषः। 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

विकल्पं प्रसजतो विकल्पसमः” (न्या० सु० ५।१।४) अर्यात्‌ धूम के आधारभूत महानस 
में अग्नि है किन्तु जहाँ अग्तिरूप कारण के नष्ट होने पर भी एक क्षण के लिए घूमरूप 
कार्य है, वहाँ अग्नि नहीं, अतः धूम के आधारभूत पर्वत में अग्नि सिद्ध ' क्योंकर होगी, 
वैसे ही संचार के विषय में भी विकल्प के द्वारा प्रतिपक्ष का निराश किया जा 
सकता है ] । 

अथवा कुछ व्यक्तियों में जो जन्म-ज।त पटुताएँ, विशेषताएँ और धिद्धियाँ पाई 
जाती हैं, वे निर्चितरूग से पूर्वाभ्यास की देत या फल हैं । सभी देहधारियों का चित 
जन्म के आरम्भ में शरीर का आग्रह (ग्रहण या धारण) किया करता है, उससे देहान्तर 
से आगति (आगमन) क्यों न सिद्ध होगी? ॥ ४५४ ॥ यह एक जन्म के आरम्भ या अन्य 
समय में भी चित्त का एक निश्चित स्त्रभाव है कि वइ शरोर का ग्रहण करता है । सभी 
जन्मधारियों में तरतप्रभाव ( उच्वावचभाव) से शरीर-धारण देखा जाता है। वह पूर्वे 
शरीर-ग्रहणाभ्थास के बिना सम्भव नहीं । उक्षी पूर्वंतन-अभ्यास के हारा पूर्वंशरीर से 
आकर इस शरीर में चित्त का संचार समझ लेना चाहिए । इस प्रकार संचारःप्रत्यक्ष न 
मानने पर उसक्रा अनुमान भी नहीं हो सकेगा । यह जो दोष दिया जाता है कि जब 
संचार में प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं, तब अनुमान के द्वारा संचार की सिद्धि क्योंकर होगी ? 
वह दोष भी युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि अनुमेय विषय में प्रत्यक्ष का न होना कौन-सा दोष 
है? अर्थात्‌ कोई दोष नहीं, क्योंकि न तो अनु धान का विषय (सामान्य लक्षण) प्रत्यक्ष 
का विषय होता है और न प्रत्यक्ष का विषय (स्वलक्षण) अनुमान का विषय होता 


है ॥ ४५५ ॥ बौद्ध दर्शन व्यवस्थित प्रमाणवादी है अर्थात्‌ प्रत्यक्ष और अनुमान--दो 
ही प्रमाण हैं और स्वलक्षण तथा सामान्यलक्षण--दो ही प्रमेय हें । प्रत्यक्ष प्रमाण 


अनुमान के विषय एवं अनुमान प्रमाण प्रत्यक्ष के विषय को छोड़कर ही अपने-अपने 

प्रमेय के प्रकाशन में ही प्रवृत्त होते हैं। इस स्वभाव को दोनों का दोष नहीं कहां । 
शङ्का--जैसे पवत में धूम के द्वारा पवेतीय वल्लि का अनुमान तभो होता है, 

जबकि वह्लिजातीय महानसीय वल्लि के साथ धूम-सहचार का प्रत्यक्ष होता है। वैसे ही 

देह चित्तःसंचार का अनुमान तभी होगा, जब कि संचारजातीय किसी संचार का 

प्रत्यक्ष हो, किन्तु संचार जब प्रत्यक्ष का विषय ही नहीं, तब उसका अनुमान क्योंकर 

गा? 
हो " समाधान--यह दोष भी कोई सक्षम दोष नहीं । क्योंकि किसी पंदाथ को ग्रहण 
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वातिकालङ्कारः 
आग्रहस्तावदभ्यासात्‌ प्रवृत्त उपलभ्यते'। शरीरेऽन्यत्र वाध्यक्षात्‌ तत एवानुमा न किम्‌ ॥४५६॥ 
तदेतदुच्यते । कथन्तज्जातीये प्रत्यक्षमन्तरेणान्‌मानमध्यक्षपूर्वं कत्वा दनुमानस्य। 
तत्रायं परिहारः । यदि नाम न दृ्टोऽध्यक्षतः संचारः संचारानुरूपन्तु फल५पलम्यत एवं | 
ग्रामान्तसंचारवत्‌ । तद्यथा ग्रामान्तराद्‌ देशान्तराद्‌ वागतः पूर्वाभिरतिविषयसजातीय 
एवोपकरणादौ रममाण उपलब्ध: । यदि नामापरस्तथाभूतो ग्रामान्तरा दागच्छन्नोप- 
लब्घस्तथापि तथाभूतदेश्चादागतिरस्योपलभ्यत एवानुमानात्‌ । एवपुपकरणादिबिशेषा- 
भिरसादेव लोकादागतिरप्यनुमीयतां ग्रामान्तरादायतौ प्रत्यक्षवृत्ति मात्रेणानुमानवृत्तेः। 
न हि धूमादनुमीयमानेऽग्ती विशेषयोगिति प्रत्यक्षवृत्तिः । अग्निभात्रभ्रवृत्तिरिति चेत्‌ । 
इहापि देशादिसंचारे वृत्तिरिति समानमेतत्‌ । 
`` अथापि स्याद्‌ । देशान्तरादिसंचारस्तेनेव शरीरेण दृष्टः छरीरमत्यजतः। यथा 
च स्वप्नशरीरक्ंचारोऽसत्यस्तथेहापि जन्मादौ दारीरापरित्यागासत्यते स्यातामित्य- 
० .. वातिकालङ्का र-व्याख्या 
पूर्वाम्यास पर निभेर है [ अर्थात्‌ इस जन्म या शरोर-ग्रहण से पहले पुंजन्म में जिस 
पदार्थं में इष्ट-साधनता को अनुभूति होती है, पश्चात्‌ उत्ती पदार्थ के ग्रहण में प्रवृत्ति 
होती है। एक शरीर से निकल कर चित्त की इसोलिए दूसरे शरीर के ग्रहण में प्रवृत्ति 
होती है कि उसकी इष्ट-साधनता क! अनुभव पुंजन्म में हो चुका हाता है ]। इष्ट: 
साधनता का प्रत्यक्ष शरीर या अन्य पदार्थों में ह। जाता, अतः शरोरान्तर के ग्रहेण का 
अनुमान क्यों न होगा ? ॥ ४५६ ॥ 
यह जो प्रश्‍न उठाया गया. कि संचारजातीत पदार्थं का प्रत्यक्ष न होने पर 
शरीरान्तर में उसका अनुमान क्योंकर होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर है कि यदि प्रत्यक्षतः 
संचार नहीं देखा गया तो न सही, द्वितोब शरीर में चित-संचार के अनुरूप जीवन 
(प्राण-संचांर) तो उपलब्ध होता है। चित्त का यह शरोर में सचार वैसा हा होता है, 
जेसा कि किसी व्यक्ति का एक ग्राम से निकळ कर दूसरे ग्राम में सच्चार (प्रवेश) करना 
है । बहुत दिनों से कोई शिछड़ा हुआ व्यक्ति दुर देश से आकर किसी ग्राम में अपने 
घनिष्ट मित्र के घर पहुँच कर आनन्द-मग्न मुद्रा में बैठा हैं, उसका मित्र-मण्डल भाव- 
- विह्वछ होकर उसके स्वागतः्सत्कार में लगे हैं, कुशल-समाचार सुख-दुःख के प्रश्नोत्तर 
चल रहे हैं। यह सब-कुछ कर जिप व्यक्ति ने उस ग्राम में नवागत संचार नहीं देखा, वह 
भी तुरन्त अनुमान कर लेता है करिं “अयं देष;च्तरादागतः, अतिथिवत्सत्का रभाजनत्वात्‌ ।” 
उसी प्रकार जातमात्र बालक की चेष्टश्रों से चित्त का! शरीर-सञ्चार अनुमित हो जाता 
है । शरीरान्तर-सःच्चारानुमाच के लिए शरीराम्तर सश्वार-प्रत्यक्ष की अपेक्षा वेसे ही नहीं 
होती, जैसे कि घूम के द्वारा पर्वतीय वल्लि की अनुमिति के लिए पर्वतीय बह्निं का 
प्रत्यक्ष अपेक्षित नहीं । वल्विमात्र के प्रत्यक्ष से वल्लि-विशेष का जैसे अनुमान हो जाता 
है, वैसे ही सःच्चारमात्र (ग्रामादि-सश्चार) के प्रत्यक्ष से शरीरान्तर-सः्चार अनुमित हो 
हो जाता है! 
गङ्ा-देशान्तर-सः्चार तो उसी शरीर से होता है, जिससे पुवंग्राम का त्याग 
किया गया । ग्रामान्तर-सःच्चार का क्षरीर-त्याग नहीं होता । एवं जेते स्वाप्न शरीर 
असत्य है, अतएव उसमें चित्त-सःच्चार भी असत्य है, वैसे ही शरीरान्तर-सञ्चार भी 


भसत्य ही सिद्ध होता है । इस प्रकार से दोष प्रसक्त होते हैं--(१) शरीरापरित्याग और 


ere 
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वातिकालङ्कारः 
समंजसम्‌ । तथा हि-- - 
शरीरान्तरसञ्चारत्यागौ सत्यसमागगौ । स्यातां यदि ततः सत्यं परलोकप्रसाधनम्‌ ।॥४५७।। 
यथा चात्यन्तविच्छेदः स्तरप्नेऽस्दप्नोपलम्भिनः । 
तथैव मरणात्‌ पूर्वं पश्चाद्‌ तु यदि कि कृता ॥४५5।। 
यथैव खलु देशान्तरसंचारः शरीरमन्तरेण तथा जन्मान्तरसंचारोऽपि यदि भवेद्‌ 
विपरीतसाधनमायातम्‌ । तथा स्वप्नसंचारो सत्यशरीरान्वयी हृष्ट इति परलोकसंचा- 
रोऽपि तथा भवेदसत्य एव परः पूर्वश्च लोक इतीष्टमेव नास्तिकानाम्‌ । 
कि च यथा स्वापावस्थाथामस्वप्तदशिनो विच्छेद एव विज्ञानस्याव्यक्तविज्ञानता 
वा । तथा यदि पस्लोकोऽपि कि ताहृशेनेति न विनष्टा हष्टिर्नास्तिकानां कि कृतं पर- 
लोकवादिनां स्यात्‌ । अत्रेतदुच्यते-- 
तेनैव हि शरीरेण ७ञ्वारोऽध्यक्षबःधिवः। परित्यागः शरीरस्य पूर्वेकस्यान्यदशंनम्‌ ॥४५९॥ 
स्वप्नसंवेदनं सर्वं सत्यविज्ञानञन्मनः । स्यप्नाच्च सत्यविज्ञानमिति कैव विरोधिता ।।४६०॥ 
प्रवोधसङ्गतः सर्वो बिच्छेद उपलभ्पते । मरणादपि विच्छेदः सत्यतावोधसङ्भतः ॥।४६१॥ 





वाततिकालङ्कार-व्याख्या 
(२) शरीरान्तर-सः्चार की असत्यता । ये दोष परलोकवाद में असमञ्जसता उत्पन्न 
कर देते हैं, क्योंकि शरीर-परम्परा का ग्रहण-पूर्वेक त्याग एवं सत्य-सञ्चार ये. जब सिद्ध 
होंगे, तभी परलोक की सिद्धि होगी ॥ ४५३॥। जंसे स्वप्न में अस्वप्नोपलम्भी (जाग्रहर्शी) 
चित्त या विज्ञान-तत्व का अत्यन्त अभाव ( विच्छेद) प्रतीत होता है, वसे 
ही यदि मरण से पूर्व और पश्चात्‌ विज्ञानंतत्व का अभाव है, तब परलोक-सिद्धि 
किकुता (क्योंकर होगी) ? [यहाँ “स्वप्ने स्वप्नोपलरुभने” ऐसा पाठ असँल्लग्न है । स्वयं 
प्रज्ञाकर ने सिद्धान्त-पक्ष में इसका अनुवाद किया है--“स्वप्नावस्थायामस्वप्नदशिनो 
विच्छेदः ।” इसके आधार पर “स्वप्नेऽस्त्रप्तोपळम्भिनः'एऐदा पाठ समञ्जस प्रतीत 
होता है ] ॥ ४५८ ॥ 

यदि कहीं देशान्तर-प्रवेश के समान हो चित्त का शरीरान्तर (जन्मान्तर) में 
सञ्चार सान लिया जाता है, तब तो सब-कुछ सिद्धान्त के विपरीत ही हो जाता है, 
क्योंकि जेसे स्वप्नावस्था में चित्त का प्रवेश सत्य-शरीर के साथ ही होता है, वैसे ही: 
परलोक गमन भी इसी शरोर के साथ ही होगा। फलतः न तो इस शरीर से पहले 
शरीरान्तर सिद्ध होता हे और न इस शरीर के अनन्तर मरने के पश्चात्‌ । न पुर्वेलोक 
और न परलोक, निरा नास्तिकों (चार्वाकों) का अभीष्ट सिद्ध हो जाता हे । 

दूसरी वात यह भी है कि जेसे स्वप्नावस्था में अस्वप्नदर्शी (जाग्रदर्शी) व्यक्ति 
का विच्छेद ( अभाव ) हो जाता है, वेसे ही मरण के पश्चात्‌ बिज्ञान (चित्त) का अभाव 
हो मानना होगा, तब तो नास्तिकों की दृष्टि (दशन) से हम परलोकवादियों का कोई 

त्तर नहीं रह जाता । & 

समाधान--शरीरान्तर में चित का संचार उसी (पूर्व) शरीर के साथ मानना 
प्रत्यक्ष-बाधित है, अतः पुरातन शरीर का त्याग और नूतन शरीर का ग्रहण मानना 
आवशयक हैं ।। ४५६ ॥ समस्त स्वाप्त संवेदन सत्य-विज्ञान चित्तस्कन्ध से उत्पन्न होता 


है और स्वप्न से पुर्वोपदशित सत्य-विज्ञान होता है, अतः स्वाप्त विज्ञान को असत्यता 
से क्या क्षति या विरोध है ? ॥ ४६० ॥ स्वप्न या सुषप्ति में यदि चित्त का विच्छेद है, 


१७४ सभाष्य प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः ( 


बातिकालङ्कारः ४ 
उक्तमेतद्‌ । निज्ञानं शरीरेऽस्मिन्‌ पुवंशरी रसङ्ग तविज्ञा ना भ्यासफलत्वेनोपलम्य- 
मानं नियमेन शरीरपरित्यागमन्तरेण न भवतीति कथं शरीरापरित्यागः ? हंष्टे एव 
पुर्वशरीरपरित्यागः। एतच्छरीरोपलम्भ एव पूर्वश रीरपरित्यागोपलम्भ इति पूृव॑शरीर- 
स्याप्रसिद्धौ कथं पूर्वं शरी रपरित्यागप्रसिद्धिरिति चेत्‌ । 
न शरीराद्यभिरतिः शरीररतिपूविका । यदा प्रसिद्धा तत्पूर्वशरीरं सिद्धमेव नः ॥४६२॥ 
विशिष्टपूर्वाभिरतिसाधनादेव पूर्वंशरीरप्रसिद्धिः। न च तदेवेदानीं शरीरमुप- 
लभ्यते । न चातीतमन्‌पलभ्प्रभानं तदापि न भवति। ततः पूर्वंशरीरापरित्याग इत्य- 
ध्यक्षबाधितमेतत्‌ । 
यदपि चोक्तम्‌ । यथा स्त्रप्न।दिहागमनमकत्थात्‌ तथा परलोकादप्यसत्यादेव। 
तथा चातो गमनं स्वप्नशरीरेऽसत्ये तथा परळोकेऽपीत्यसत्यता परलोकस्य । एतदप्य- 
सत्यम्‌ । स्वप्नासत्यता हि सत्यतान्वयिनो । सत्यप्रत्ययस्य च निमित्तमिति स तथाः 








वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

तब उसका साक्षी या भासक कीन? असाक्षिक पदार्थ सिद्ध ही नहीं हो सकता । 
मरण से जो विज्ञात का विच्छेद कहा जाता है, वह भी सत्य-बोध (चित्त) से 
समन्वित हे ॥ ४६१॥ 

यह तो कई बार कहा जा चुका है कि इस शरीर में संचरित विज्ञान (चित्त) 
पुवंशरीरस्थ विज्ञान को अभ्यस्त चर्या के आधार पर ही इस शरीर का ग्रहण कर 
सका है । पुवंशरीर-परिर्‍याग के बिना शरीरान्तर का ग्रहण सम्भव नहीं, अतः पूर्व का 
अपरित्याग केसे बनेगा ? प्रत्यक्षतः पुर्वशरीर का परित्याग निश्चित है। इस शरोर का 
उपलम्भ ही पूर्वशरीर-त्याग का उपलम्भ है, अतः पूर्वंशरीर की सिद्धि न होने पर 


पूर्वशरीर के परित्याग को प्रसिद्धि अ्योंकर उपपन्न होगी ? इस प्रश्‍त का उत्तर यह है . 


कि शरीर में भभिरति ( आसक्ति या मोह ) आज का नहीं, अपितु अनादि शरीरों 
की देन है । यदि पूर्वशरीर और उसमें आसक्ति न होती, तब उत्तरवर्ती शरोरों में 
उसको उपपत्ति नहीं हो सकती थी, फन्नत: इस शरीर की अभिरति ही पूर्वंशरीर की 
सिद्धि कर रही है॥ ४६२॥। विशिष्ट प्रकार की अभिरति को जन्म देने के लिए'पुवे 
शरीर की सिद्धि आवश्यक है । पुर्वं (अतीत) शरीर इस समय उपलब्ध नहीं होता-- 
एतावता वह अपनी वर्तमान अवस्था में भी नहीं था--ऐसा नहीं कह सकते । निष्कर्ष 
यह निकला कि पूर्व्रीर का परित्याग किये बिना चित्त का उत्तर-शरीर में संचार 
सम्भव नहीं । हे ः 

यह भी जो कहा गया कि जेसे असत्य प स्वप्न से इस जागरणावस्था में चित्त 
आता है, वेसे ही असत्य परलोक से इस लोक में चित्त आता है । एवं इस सत्य जागरः 
णावस्था से असत्य स्वप्त में जाता है, वेसे ही सत्यभूत इस लोक से थसत्य परलोक 


में जाता है। छौ क्यों ठ ण्‌ 
वह भी कहना सत्य नहीं, क्योंकि स्वप्नगत असत्यता भी.सत्यता से समन्वित है । 


अर्थात्‌ सत्यभूत प्रत्यय (विज्ञान) से प्रकाशित है। उस सत्य प्रत्यय का निमित्त (आथय) 
कौन ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि उस समय पूवशरीर निवृत्त हो चुका होता है 
ओर भावी शरीर प्राप्त नहीं होता, अतः अन्तराभव (मध्य में कमं-जन्य) शरीर ही 
निमित्त होता है । उस (अन्तराभव देह) का प्रतिपादन आगे चल करु (प० ५६) पर 


SO 


इलौक। ५६ ] प्रमाणसिद्धि! १७५ 


न दोषैविंगुणो देहो हेतुवेत्यौदिचद्‌ यदि । 
मते समीकृते दोषे पुनरुज्जीवन भवेत्‌ ॥ ५६ ॥ 


यदि चार्वाक कहता है कि पद्यपि शरीर ही चैतन्य का हेतु होता है, तथापि 
घातादि दोषों की विषमता या उग्रता के कारण मृत शरीर विगुण हो जाता है, चेतना 
का हेतु वैसे ही नहीं रहता, जैसे जली हुई बत्ती दीप-शिखा की जनक नहीं रहती । 
तव चार्वाक से यह कहना चाहिए कि यद्यपि वातादि दोष विषम होकर शरीरको 
रुग्ण या विगुण कहते हैं, तथापि समभाव में आकर आरोग्य प्रदान करते हैं, जैसा कि 
शाद्धेधरसंहिता का कहना है-- 





वातिकालङ्कारः 

भूतोऽन्तराभव इति वक्ष्याम: | अथवा-- 
सकल: प्रत्ययः स्वप्नान्न विशेषतया स्थितः । यं च पश्चाद्‌ वदिष्यामः प्रस्तावोऽस्य स एव हि ॥४६३। । 

न हि स्वप्नप्रत्ययस्यापरस्य च कश्चिद्‌ विशेष इति वक्ष्यते । ततः स्वप्वशरीर- 
वदेव परलोकशरीरेऽपि सञ्चार इति सिद्धम्‌। अतोऽर्यत आगतस्य यदि नाम वापना- 
बलविशेषतः सप्रतिधेतरत्वादिविशेषः । सन्तानहानिस्तु न दृष्टेव ततोऽनृपरतसन्तानतैव 
प्राणिनामिति विद्धः परलोकः । मरणादयस्तु स्थित्यावेषकस्य वासनाछक्षणस्य चित्रत्वा- 
न्ानितरतिश्रस ङ्गश्चित्ते तिष्ठति चेतसस्तादृशस्य चित्तस्येवाभावात्‌ । 

चार्वा स्यापि तहि परिहारोऽस्त्येत ताहृशस्य देहस्याभावात्‌। अत आहन 
दोषेविगृणो देह इति । 


वातिकालड्का र-व्याख्या 

किया गया है--“अन्तरा भवदेहो हि” इत्यादि । 

अथवा जाग्रत्‌ प्रत्यय सत्य ओर स्वाप्न प्रत्यय क्षसत्य-यह विभाग ही योगाचार- 
सम्मत नहीं, अपितु सकल प्रत्यय (ज्ञान) स्वाप्न ज्ञात से विलक्षण नहीं, जिसका प्रति- 
पादन आगे किया जायगा, उसी का यह प्रस्तुतीकरण है ।।४६३॥ स्वाप्न ज्ञान और 
अस्वाप्न ज्ञान का कोई अन्तर नहीं-यह आगे कहा जायगा । अतः स्वप्न-शरीर के 
समान ही परलोक-शरीय में भी चित्त का सञ्चार हो जाता है-यह सिद्ध हो गया। 
यह शरीर सप्रतिघ (दीवार, पर्वतादि में प्रवे शानहू) किन्तु परलोक से आनेवाला शरीर 
अप्रतिघ अनवरुद्ध गतिवाला होता है, जो कि कमं-वासनाओं के द्वारा ही विरचित 
होता है। चित्त-सन्तति की हानि तो कभी नहीं देखी जाती, अत! कभी उपरत न 


होनेवाली चित्त सन्तानवाले प्राणियों का परलोक सिद्ध हो जाता है। मरणादि अव- 


स्थाओं में शरोरादि को अनिर्वृत का प्रसङ्ग इसलिए नहीं होता कि शरीरादि की 
स्थिति की आवेधक (अक्षे) वासनाएँ (कर्मज संस्कारावलियाँ) विचित्र होती हैं। 
छन वासवाओं का आधारभूत चित्त भी वेसा ( शरीर की अनिवृत्ति कै अनुरूप ) नहीं 
रहता । 

.. बआाशङ्का-शरीर ही यदि चेतन है, तब मरणावस्था में भी चेतना रहनी 
चाहिए--इस प्रकार के आक्षेप का समाधान चार्वाक भी कर सकता है कि मरणावस्था 
में वेसा शरीर नहीं रहता । , 

समाधान-उक्त शङ्का समाधान करवे के लिए वातिककार ने कहा हे--“न 


दोषेबि णो; देहः” इत्यादि । अर्थात्‌ चार्वाक का जो कहना था कि वात, पित्त, इलेष्म- 
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धातवस्तन्मला दोषा नाशयन्त्यसमा तनुम्‌ । 
समाः सुखाय विज्ञेया बझायोपचयाय च ।। (५।४९) 

मृतावस्था में दोष असम नहीं रहते, सम हो जाते हैं, अतः चेतना का पुनरुज्जीवन 
होना चाहिए । समावस्था में दोषों का संशमन ठो जातः है, अतः मनोरथनन्दी में 
"समी भवन्ति” के स्थान पर "शमीभवन्ति” पाठ रखा गया है 11 $६ ॥ 

वा्तिकालङ्का रः 
दोषे हि वातपित्तादिभिविगूणो देहस्ताहशो न भवत्येव याहशादुत्पत्तिमच्चित्तम्‌ । 
ततस्तारृशस्य देहस्पाभावान्तानिवृत्तिप्रभङ्गः ¦ नेतदस्ति। यद्येवं स्यात्‌ । मृतस्य सत 
समीभवन्ति दोषास्तत आरोग्यलाभार्‌ देहस्य पुनरुज्जीवन भवेत्‌ । 'तेषां समत्वमारोग्यं 
क्षयवृद्धी विपयंय’ इति वचनात्‌ । 

“ अथासमीकरणं दोषाणां कुतो ज्ञायते ? ज्वरा दिविकारदवानात्‌ । विकारकारिणो 
हि दोषा न मरणमादध्रति । सत्रेदा सरणप्रसङ्गात्‌ । अन्यथा ने देह: कारण भवेत्‌ तस्य 
चेतसस्तद्विकारभावाभावारनुविधातात्‌। एवं हि देइकारणता विज्ञायते यदि पुनरुज्जी 
दनं भवेत्‌ । 
चित्तकारणतायां हि चेतसो न निवत्तंतम्‌ । चेतसो विगुणत्वे हि गृहेऽप्यपुनरागतिः ॥४६४॥ 


es 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
इन दोषों के कायण देह वेसा नहीं रहा, विगुण (विकृत) हो गया अर्थात्‌ जैसे (योग्य 
साद्गुण्य-युक्त) देह से चित्त उत्पन्न होता है, वैसा देह नहीं रहा, भतः मरणावस्था में 
. चित्त या चेतभ्य की अनिवृत्ति का प्रसंग नहीं होता । 
वह चार्वाक का कहना उचित नहीं, क्योंकि भरण से पहले जो वात, पित्त, कफ 
रूप तीन दोष उत्पन्न हो जते हैं, वे मरणावस्था में समान ( बासव ) हो जाते हैं, अतः 
देह का उज्जीवन ( नीरोगत्व ) हो जाना चाहिए, जैसा कि कहा गया है-'तेषां 
समत्वमारोग्यं क्षपत्रुद्धी विपर्ययः” अर्थात्‌ वातादि को समता का नाम आरोग्य और 
उनको क्षीणता या वृद्धि का नाम आरोग्याभाव या रुग्णता कहा जाता है । 


; कथित दोषों के अममोकरण (क्षय या वृद्धि ) का ज्ञात केसे होता है ? इस प्रश्‍न 
का उत्तर है--“ज्व रादिविक्राश्दरांनात्‌” अर्थात्‌ वात के बढ़ जाने पर शरीर में ज्वर 
. हो जाता है । वद्य उसे समझकर उसे वात-ज्वर की संज्ञा देता है, क्योंकि बहू बात दोष 
से जनित होता है। इसी प्रकार सभी दोष देह को केवल विकृत करते हैं, मरण के 
साधक नहीं होते, अन्यथा कोई-न-कोई दोष सदा बना रहता है, भतः सदेव मरण हो 
होता रहेगा । अर्थात्‌ वातादि में से किसी भी. दोष के आ जाने पर शरीर कानाश 
झौर शरीर के नाश से चेतनादि का नाश मानना होगा? अन्यथा (शरीर का नाथ 
हो जानें पर भी चित्त का चाश न मानने पर ) चार्वाक-मतानुसार शरीर को चित्त या 
चैतन्य का कारण न माना जा सकेगा, क्योंकि कारण के भाव और अभाव का अनः 
गमन कार्य का भावाभाव किया करता है। यदि शरीर के भावाभाव का अनुसरण 
चित्त का भावाभाव नहीं करता, तव शरीर को चित्त का.कारण कौन मानेगा ? 
चित्त को चेतना और प्राणादि का कारण मानने पर शरीर की निवृत्ति से 
चेतना की निवृत्ति प्रसक्त नहीं होती, क्योंकि चित्तलूप कारण की यदि कहीं मागं में 
ही विगूणता हो जाती है, तब उस प्राणी का घर तक्र पुनरागमन सम्भव नहीं ॥[४६४॥ 
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निवृत्तेऽप्यनले कझाष्डविकाराविनिवृत्तिवत्‌ । 
तस्यानिवृत्तिरिति चेन्न चिकित्साप्रयोगतः ॥ ५७ ॥ 
चार्वाक से प्रश्‍न किया गया कि यदि वातादि दोषोंके कारण शरीर में अचेतनता 
आती है, तब मृतावस्था में दोषों के निवृत्त हो जाने पर अचेतनता की निवृत्ति और 
चेतनता का पुनरुज्जीवन क्यों नहीं होता । यदि चार्वाक उसका उत्तर देता है कि जैसे. 
अग्नि के निवृत्त हो जाने पर भी अग्ति-जन्य काष्ठगत कालिमरूप विकार निवृत्त नहीं 
होता, वसे ही दोषों की निवृत्ति होने पर भी अचेतरता निवृत्त नहीं होती । चार्वाक 
के इस उत्तर को असङ्गत ठहराते हुए कहा गया है--“चिकित्साप्रयोगतः ।” अर्थात्‌ 
वातादि दोषों से जन्य ज्वरादि रोगों की निवृत्ति के लिए ही आयुर्वेद में चिकित्सा का 
विधान किया गया है । यदि दोष-जन्य विकारों की निवृत्ति नहीं होती, तब वह विधान 
वातिकालङ्कारः 
देहकारणतायान्तु बैगृण्ये विनिदतते । देहस्तःदृश एवासावहेतुश्वेततः कथम्‌ ॥४६५॥ 
देहस्य हि कारणत्वे देह एव तथाधुतो भवति कारणमन्यदा नेति न युक्तं ताहश 
एव वैगुण्ये ख्रियते कश्चिदपरो नेति कथमयं विभाग: । चित्तकारणत्वे पुनश्षित्तवेगु- 
ण्यावंगुण्ये सरणेवरत्वकारणमिति विभागो नानुपपन्नः । 
दोषस्यो पशमेऽप्यस्ति मरणं कस्यपित्‌ पुनः । जीवनं दोषदुष्टत्वेऽप्येतन्न स्याद्‌ व्यवस्थितम्‌ ।।४६६।। 
न खल्वसमञ्जसवृत्ति कार्यम्भत्रति। तेन न देहकार्यविज्ञानं देहकायेत्वे पुनः 
रुज्जीवनध्रसङ्गात्‌ । 
ननु वेगुण्यकारिणि निवृत्तेऽपि न तत्कृतस्य वँगुण्यस्यावश्यं निवृत्तिः। न खल्वरितिः 
निवृत्तावपि काष्ठेऽर्निक्तो विकारः बवचिन्निवृत्तो दृष्टः । अतः-निवृत्तेप्यनले इति | 
2 ---्वातिकालकारञ्याख्या 
देह को यदि चित्त का कारण माना जाता है, तब देह के विगूण -होने पर चित्त भी 
निवृत्त हो जाता है किन्तु यदि देह जेसे-का-तेसा रहता है, तब वह चित्त का अहेतु.कंसे 
होगा ? ।।४६५॥ अर्थात्‌ देह को चित्त का कारण मानने पर वैसे ही देह कभी चित्त 
का कारण और कभी अकारण एसा मानना यृक्ति-युक्त नहीं कहा जा सकता | वसी 
ही देह के विगुण होने पर कोई मर जाता है और कोई नहीं--ऐसा विभाग क्योंकर हो 
सकेगा ? पूर्व चित्त को उत्तर चित्त का कारण मान लेने पर तो उक्त विभाग उपपन्न हो | 
जाता है कि चित्त के वंगुण्य से मरण और अवेगुण्य से मरणाभाव होगा । | 
वातादि दोषों का पशम हो जाने पर भी किसी-किसी का मरण हो जाता है, 
और दोष से शरीर के दुष्ट होने पर भी जो जीवन बना रहता है, वह देह को कारण 
मानने पर यह व्यवस्था नहीं बन सकेगी ॥ ४६६ ।। अव्यवस्थितकारणक कायं कभी 
व्यवस्थित नहीं होता, फलतः देह का विज्ञान (चित्त) कार्य नहीं होता, क्योंकि देह के 
' मरने पर दोषों के शान्त हो जाने से पुनरुज्जीवन का जो ऊपर प्रसङ्ग दिया, वह बना 


ही रहता है। ग 
EN शङ्का-- मरणावस्था में देह के वैगुण्यकारी वातादि दोषों के निवृत्त हो जाने पर 


भी दोष-प्रयुक्त शरीर-वेगुण्य की निवृत्ति अवश्यंभावी नहीं, क्योंकि अग्नि के बुझ जाने 
पर भी काष्ठगत अरिनि-जन्य विकार (कालापन या कोयला-रूपता) निवृत्त नही होता । 
यही शङ्का वातिककार ने उठाई है--“निवृत्तावप्यनले” इत्यादि । 


२३ 
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व्यर्थे हो जाता है, अत। दोषों की निवृत्ति से अचेतना कौ निवृत्ति अवश्य होतो 
चाहिए॥ ५७ ॥ 
अपुनभीवतः डिञ्चहिकारअनरन इव 
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किश्चिद्विपयोयादरिवयंशा काएसुदर्णयो; ॥ ५८ ॥ 
(र ७ ९ ॥ 
आचद्योञन्यो5प्यो हासंदहाय परत्य 
विकार? स्यास्पुजर्ीतइ्दण्य 





कोई पदार्थ किसी वस्तु में ऐसे विकार को जन्म देतः है! 
विकाय वस्तु का पुनर्भात्र ( पूवंछए जा लाभ ) नहीं होता, जसे अग्निजन्य काष्ठ झो 
इयामता। दूसरा प्रकार ठोक उसके विपरीत होता है अर्थात्‌ विकार की निवृत्ति होवे 
पर वस्तु को पूर्वरूप की प्राप्ति हो जाती है, जैसे तरित की न्विति होते पर अग्िजस् 
सुवणं का द्रवत्व (तरलत्व) तिवृत्त हो जात हे र सुवण 
तेसी हो जाती है॥ ५८ ॥ इसमें प्रथम परका विर!र अग्नि की 
निवृत्ति होने पर भी संहार्य (नउतँतीय) सह | हसरे प्रकार के विकार को 
निवृत्ति होने पर वस्तु का रूप प्रत्यामेय (पुनः प्राप्य) होता है, जते सुवर्ण का काठित्य, 
क्योंकि सुवर्णे का द्रवस्व तत्कतत { अग्नि से जनित ) हैं ओर काळ की श्यागता 
झन्यकुत ( अग्नि से भिन्न धूप ना बायु से जनत दू ) ॥ ५३ ॥। 
क्ला -- छुन, वातिकालङ्कारः 
यथा दहननिवृत्तावपि न काणठविकारनिवृतिस्तथा को एङ्गतोऽपि मरणविकारो व 
निवत्तिष्यते । ततो न पुनरुज्जोवाज्सङ्ग: । तदाह ˆ विकेत्साप्रवतेनात्‌ । निवत्यं- 
विकारत्वे हि दोषाणां तन्निवर्तनात चिकित्सा साफल्पमासादयेत । 
ननु दोषक़्तो विकारः । स्वल्मोडपि निवत्येते एवं सरणिकारात्‌ प्राक्‌ मरण- 
विकारन्तु न निवर्तिष्यते ततो दोऱानिदृत्यनिवत्यविका रा इति योयं दोपः । नेदमृत्तरं 
 यतः-अपुनर्भावतः किस्च्चिदिति ! 
अस्यायमर्थः । ववचित्किञ्चिदपुरशवितिठाररम्भकसेव यथा वह्निः काष्ठे। 
किच्चिद्विपयेयादेव यथा स एव सुवर्णो न पुनरे छपे मचेच तथा चाविकारकारि। बत्रा- 
न्यस्य विकारकारिणो विकार्यऱ्य वायोविकार: । सोडयोड्ययसंहार्य: । इयामतामावमपि 
___ वातिकालङ्कार-व्याख्या 
समाधान-उस शङ्का का सपाधात किया गया है“ जिकित्सा प्रयोगतः” 1 
अर्थात्‌ वातादि दोषों से जनित ज्वरादि दोषों की निवृति के चिकित्ता-प्रयोग (औषधो- 
पचार) इसीलिए किया जावा है, ज्वरादि विकार निबर्तंनोय (निवृत्त के योग्य) होते 
हैं । चिकित्सा की सफलता भी इसी में ही है कि उपसे रोग की निवृत्ति है। 
` शङ्का-दोष-जन्य स्वल्प विक,र भी निवृत्त हो जाता हे। मरणरूप विकार सै 
पहले, किन्तु मरणरूप विकार निवृत्त नहीं होता, अर: मृत्दरूप विकार को दोष- 
निवृत्ति से अनिवतंनीय कहा जाता. है । क ह 
समाधान--उक्त शङ्का का निराकरण करने के लिए कहा गथा है--“अपुनर्भाः 
वितः” इत्यादि । अर्थात कोई पदार्थं किसो बस्तु पर ऐसे विकार का जनक होता है जो 
विकार निवृत्त होकर उस विकृत वस्तु को अपने भाव या विधिकारूप में प्रतिष्ठित नहीं 
कर पाता, जैसे अग्ति से जनित काष्ठगत कालिमारूप विक्रार । वह निवृत होकर काष्ठ 


धिण्ड की कठिरता जेसे-को- 


i 








तज 





एलौक; ५५-५७ | प्रमाणसिद्धिः १७९ 


चातिकालङ्कारः 
काष्ठेऽ्निकृत|संहार्यमभिद्रवतापि तु सुवर्णडग्तिनिवृत्तो पुनरन्यथा भवति । ततो$ल्प- 
विकांरस्य दोषछृतस्थ़ निवृत्यत्वान्महृतोऽपि मरणलक्षणस्य निवृत्तिरिति प्राप्तम । ततः 
पुनरुज्जीवनभ्रसङ्ग: । तथा हि निव्राक्रतोडवि चेतनाविरतिलक्षणो विकारो निद्राभावे 


a] 


निवर्तते । अथ तत्र नास्त्येव निवृत्ति रित्युच्यते । तत्प्रत्यूच्यते-¬ 
न हि संवेदनाभावे विशेषो मृतदुप्तयो: | आश्वात।दि पुनः सर्वं यथा तदपि चिभ्तितम्‌ ।।४६८॥ 
संवेदनाभाव एव सुप्तभृतमोर्नापरी विशेषः । दतः सुप्तस्य प्रवोष इव मृतस्यापि 


असंवेदनरूपं हि च संवेदनसिष्यते। तवापि यदि तद्भावो मृतस्याप्यस्तु वेदनम्‌ ।॥४६७॥ 


~ 


प्रहारीपधप्रयोगादिनोज्जीदनं प्रसक्तम्‌ । _ र पत 
अथ प्रसुप्तस्य संवेदनाभाव एवे नारित मृतस्थ तु स इति विशेषः । न असंवेदन- | 
स्योभयत्र समानत्वाद्‌ । अथासंवेइनेऽपरि शक्तिङपेण तदास्त इत्युच्यते । केयं शक्तिरिति 


वातकाजङ्ार-व्याख्या 

हीं कर सकता, दूधरे प्रकार का विकार वह होता है, 
क्त अपने पुव॑रूप में व्यवस्थित 
के निवृत्त हो जाने पर द्रवत्व स्वयं 








जो अग्नि के न रहने पर चिवत्त । 


ण टीच मै थि भनु” टन ene  ॥॥--20 क टि 
कर दता ठ, जसं सुवणगत द्ववत्व (तस्लवा) आध्न 
जि 











निवृत्त होकर सुवर्ण को अपने पूर्व प (कठिय सुजणे-पिण्ड के ख्य) में प्रतिष्ठित कर देता 
है॥॥५८॥ प्रथम प्रकार का काष्ठात 5 ङ सिकार अग्नि से भिन्न घूम या वायु 
का विक्रार है, अतः च तो वह अग्नि को निवृत्त से निवृत्त होता है और न स्वयं निवृत्त 
होकर काष्ठ का पूर्वछूप में संस्थापक है | तत्कृत ( अग्निकृत ) सुवणँगत द्रवत्व विकार 
निवृत्त होकर सुतगे का पूर्वछूप में व्यवस्थापक है । तिव्कषं यह है कि वातादि दोषों से 
जनित ज्वरादि विकार जेते दोषा को निर्वात होने पर निवृत्त हो जाते हैं, वेसे हो, 
मरणरूप महान्‌ जिक्रार मी दोप! को निवृत्ति से निवत हो जायेंगे, मरण के पश्चात्‌ 


i 
पुनरज्जीवत का प्रशङ्ग जेड नक -तेसा बजा रहता है | देखा भो जाता है कि गाढनिद्रा 


विरति की निरत्ति जागरित में हो जाही है । जो व्यक्ति कहता है कि वहाँ चेतना-भाव 
को निवृत्ति नहीं होती, उसके भात कहा जाता 

सुषुस्ति असंवेदव ऊप है, उसमें संवेदन या वह संवेदनस्वरूप कभी नहीं हो सकती। 
तथापि यदि सुषुष्ति में संवेद की सत्ता मामी जाती है, वब मरणावस्वा में भो संवेदन 
या चेतना होनी चाहिए ॥ ४६७ ॥ सरण ओर सुषुप्ति अवस्था में समान संवेदनाभाव 
रहता है, उपमे कोई विश्वेयता नहीं । सुषुप्ति में जो इवास-प्रश्‍वास की उपलब्धि होती 
है, उसका विचार विगत ५४ वें वातिक में किया जा चुका है-“धारणाकषंणे वायो!” 
॥ ४६८ ॥ संवेदन का अभाव हो सुषुप्ति और मृत्यु झैं रहता है, अन्य कोई विशेषता 
नहीं । अतः सुषुप्त चित्त का जागरित में जेते पुडरुज्जीवन होता है, वेसे ही मृत चित्त 
का औषध-प्रशोगदि पुनरुज्जीवन होना चाहिए । ऽ 

प्रसुप्त व्यक्ति में प्ंवेदन का अभाव नहीं किन्तु मृत व्यक्ति में संवेदन का अभाव 


है-यह दोनों में महान्‌ अन्तर है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि संवेदन का अमाव तो 


दोनों अवस्थाओं में समान है । यदि कहा जाय कि प्रसुप्तावस्था में व्यक्तंरपेण संवेदन 
केन होने पर भी शक्तिल्पेण रहता है और मृतशरोर में शक्तिरूपेण भी नहीं । तब 


' प्रश्‍न उठता हैं कि यह शक्ति क्या वस्तु है ? मदि संवेदन हो शक्तिपदार्थे है, तब संवेदन 


१८० सभाष्य॑ प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः ! 





बातिकालङ्कारः 
निदिश्यताम्‌ । यदि संवेदनमेव शक्तिस्तथा संवेदनमेवास्ति कथमसंवेदनम्‌ । तच्चास्ति 
तच्च नास्तीति विरुद्धम्‌ । अथ संवेदनादन्या शक्ति: सा तहि शरीरमेव|ततः शरीरे तिष्ठति 
चेतन्यजनके शक्तिसद्भावादनिवृत्तिरेव तस्य । अथ जनकस्य शरीरस्य विनाशः परस्प 
चाजनकस्योत्पत्तिरिति न चेतन्यम्‌ । किमिदमजनकत्वम्‌ । संवेदनरहितत्वमिति चेत्‌ । 
सुप्तस्पापि तदस्तीति । सुप्तस्यापि संवेदनं न भवेत्‌ घ्रबोधावस्थायाम्‌ । अथ तत्राशवासा- 
दयः सन्ति ततो नाजनकत्वं देहस्य । तदैव तहि सुप्तावस्थायामुत्पत्तिरित्यसुप्त एव 
भवेत्‌ । 
अथ निद्रापरिगतिसहायादाच्वासादेइचेतन्यमुत्पद्यते । केयं निद्रा नाम । संवेदना- 
भाव इति चेत्‌। मृतस्यापि सोऽस्तीति पुनः संवेदनं स्थात्तत्परिणामे । थथाइवासाभा- 
वात्सहकारिवेकल्यात्केवला हेहादनृत्पत्तिरिति वदेत्‌ । मूर्च्छादिविकारेऽपि नाइवासादय 
इति न संवेदनं भवेत्‌ । तस्मादाश्वासादेनं संवेदनक्ारणत्वं न चाश्वासादीनां कारणत्व- 
मिति निवेदितं प्राक्‌ । किश्व-- 
निद्राव्यपगमे पूर्वज्ञानसंस्कारतो धियः । तथा विधाः संभवन्ति ततो देहो न कारणम्‌ ॥ ४६६॥ 
समाने हि शरीरसम्भवे पूर्वं संस्कारानुरूपा एव वृद्धयो दृश्यण्ते । ततो न देहः 
वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
के रहने पर सुषुप्ति में असंवेदन केसा ? वहाँ संवेदन है भो और नहीं भी-ऐसा 
मानना नितान्त विरुद्ध है । यदि शक्तिततत्व संवेदन से भिन्न हैं, सब सुषुप्ति में संवेदन 
से भिन्न सवासादि-यूक्त शरीर को ही संवेदन की शक्ति कहना होगा । शरीररूप शक्ति 
के रहने पर उस शक्ति से जन्य चेतना का भी सुषुप्ति में सद्भाव होना चाहिए। यदि 
संवेदन को शक्ति था संवेदन के जनकीभूत पूर्व शरीर का लाश और अजनक शरीरा- 
न्तर की उत्पत्ति वहाँ मानी जाती है, तव जिज्ञासा होती है क्रि संवेदन की भजनकता 
कया है ? संवेदन-रहितत्व ही यदि अजनकत्व है, तब प्रसुप्त व्यक्ति में संवेदन-रहितत्व 
रहने के कारण उसक्रे जाग जाने पर भी संवेदत नहीं होगा । श्वास प्रश्वास रहने के 
कारण सुप्त शरीर में संवेदन-राहित्य यदि नहीं साना जाता, तब सुप्तावस्था में ही 
संवेदन की उत्पत्ति होगी ओर सुप्तावस्था का विलोप प्रस्त होगा। 
शङ्का--जागरण, स्वप्न, मूर्च्छा और मरण--ये निद्रा की ही परिणतियाँ 
(परिणाम) हैं। श्‍वासादि-सहित निद्रा-परिणति को चेतन! का उत्पादक माना जाता 
है । मृत शरीर में निद्रा को परिणति रहने पर भो शवास-प्रश्‍्वासरू सहायक कारण के 
न होने से चेतन्य उत्पन्न नहीं होता । 
समाधान---मूर्च्छारूप परिणति में श्‍वासादि के न रहते पर चेतना (ज्ञान) क्यों 
कर रहेगी ? अतः,श्वासादि को चैतन्य की कारणता नहीं मानो जा सकती। इसका 
विशद विवेचन पहले क्रिया जा चुका है--“प्रेरणाकर्षेणे” इत्यादि (प्र. वा. १५४) । 
दूसरी बात यह भी है कि सुषुप्ति से लेकर जागरण तक शरीर वही है, अतः 
शरीर ज्ञान का कारण नहीं, अपितु पूर्व संस्क्रारों के आधार पर वुद्धियाँ (ज्ञान) उत्पन्न 
होती हैं ।॥४६६॥ शरीर यदि ज्ञान का कारण है, तव सुषुप्ति में भी शरीर के रहने पर 
ज्ञान की उत्पत्ति प्रसक्त होती है, अतः उद्बुढ संस्कारों को ही ज्ञान का कारण मानना 
युक्ति-युक्त है । फलतः चेतना का कारण न तो शरीर है और न इवास-प्रश्‍वासादि | हे 
'संस्कार-संस्क्ृत देह से भी चैतन्य की उत्पत्ति माननी उचित नहीं, क्‍योंकि 


शलोक! ५८-५६ ] प्रमाणसिद्धिः १८१ 


वातिकालङ्कारः 
कारणमाशवासा दयो वा । अथ संस्कारसहायाहेहादुत्पत्तिरित्युच्यते, तदसत्‌ । 
संस्कारः सहकारी स्यात्तदाऽसन्तिति दुघंटम्‌ ।।४७९॥। , 

न ह्यविद्यमानो विद्यमानस्य सहकारी न च प्रबोधावस्थायां देहस्येत्र चेतसोऽपि 
पूर्वकस्य विद्यमानता । न चाविद्यमानः सहकारी सहकरणाभावात्‌ । न हि विद्यमाने- 
तरयोः सहभावः। तस्मात्पूर्व कमेव चेतस्तत्र कारणं न देहः। कथन्तहि प्रहारादयः 
प्रबोधका: । अस्येदमृत्तरम्‌ । , ८ 

नावश्यं जातबोधत्वं प्रहारादेव जायत्ते । प्रहारमन्तरेणापि प्रत्रोध उपलभ्यते 11४७:॥ 

न हि प्रहारादेरेव बोधः स्वयमपि प्रबोधात्‌ । ननु प्रवोधानन्तरं दृष्टपदार्थ पम्ब- 
न्धेन विकल्प उत्पद्यते । ततो दशंनपूर्वविज्ञानयोः कथं सहंकारित्वंम्‌ । नैतदपि साधु । 
यत:-- र 
नि नियमो दुष्टः प्रत्यासत्तिप्रचोधने । तात्ययेंण यदाक्षिप्य प्रधृप्तस्तत्र बोधतः ॥४७२॥। 

यदेव तात्ययेंणाक्षिप्य प्रसुप्तेस्तदनुरूप एव वासनाप्रत्रोधोऽस्य भवात । न तु प्रबोधे 
सति यदुपलभ्यते तत्सम्बन्धेन प्रत्यासन्न एव प्रबोधो दृश्यते । यश्च यथाभ्यासवाँस्तस्य 
तथा मुत एव प्रबोधो नान्यत्र । प्रबोधश्चान्तरस्पर्श विज्ञानादिकमेव ! यथा च यस्यास्या- 


_सस्तदनुरूपमेव कार्य॑सुख संवेदनम्‌ । तथा हि-- 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

संस्कार असत्‌ देह कै सहकारी नहीं हो सकते, अतः संस्कार जिस देह के सहकारी हैं, 
उस देह को अक्षत्‌ क्योंकर कह! जायगा ॥ ४७० ॥ 

आशय यह है कि अविद्यमाने पदार्थ विद्यमान का सहकारी कभी नहीं हो 
सकता । प्रवोध (जागरण) की अवस्था में देह के समान पूर्व चित्तक्षण कभी विद्यमान 
नहीं रहना । अविद्यमान पदार्थ सहकारी इसलिए नहीं हो सकता, क्योंकि उसमें सहः 
करण सम्भव नहीं होता । विद्यमान और इतर (अविद्यमान) का सहभाव कभी नहीं 
होता । फलतः वर्तमान चित्त का कारण पूर्वतन चित्त ही होता है, देह नहीं । 

प्रश्‍न-यदि देड चेतना का कारण नहीं तब जगाने (चेतन्यावस्था में लाने) के लिए 

शरीर पर प्रहार क्यों करते हैं, शरीर को झकझोरते क्यों हैं ? 

उत्तर--देहू पर प्रहार करने पर हो प्रबोध होता है--एसा कोई नियम नहीं, 
प्रहार के विना भी अपने-आप प्रबोध होता देखा जाता है ।। ४७१ ।। यदि कहा जाय 
कि ध्रबोधानन्तर (जागने के पश्चात्‌) जो पदार्थ सन्निहित दिखाई देता है, उ सकी प्रत्या 
सत्ति ( सन्निधि ) भी विकल्प के रूप में चेतना को जनक हो सकती है। तो ऐसा मी 
नहीं कह सकते, क्योंकि दृष्ट पदार्थे की प्रत्यासत्ति और प्रबोधन (चेतना) का नियमतः 
कार्यकारणभाव नहीं देखा जाता,। अपितु जिस समय पर जाग जाने का संकल्प करके 
व्यक्ति सोता है, उसके अनुरूप ही संस्कारों का उद्बोधन होता देखा जाता है, नकि 
जागने पर जो वस्तु सामने दिखती है, उसकी प्रत्यासत्ति से। अधिकतर तो यही देखा 
जाता है कि जिस पुरुष का अपने सोने-जागने का जेसा अभ्यास पड़ जाता है, वैसा ही 
समय पर अपने-आप नींद टूट जाती हे. । प्रबोधक तो आन्तरिक स्पशं-विज्ञान ही है । 
जिस व्यक्ति को जिस पदार्थ का अभ्यास होता है, उसको उसी पदार्थ से कायिक 
सुख-संवेदन होता है, जसे कि किसी प्रकार भय.उपस्ित होने पर जिन्होंवे द्रव (अभि- 
द्रवण या भाग जाने का अभ्यास कर रखा है, उनमें भाग जाने के संस्कार उद्बुद्ध 
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घातिकालङ्कारः 

भयधैर्यादिसंस्कारा ट्रवशस्त्रग्रहा दयः । अ्रबोधछुपा जायस्ते प्राणिनां सुखतंविदः ।।४७३॥ 
भयभावनाभवननिवेशिनां पलायनसुखादिसंवेदनरूप एद प्रबोधोडन्णथा तु दुःखा- 

सिका। रौद्रात्मनान्तु परोपद्रदाभिरतोनां परापकरणकारिणां सस्त्रादिञ्रहणूपसुलः दिः 


शा 

















संवेदमरूप: । ततो न देह आश्यासादयो वा विक्षानका-णमू । पूर्वकमेव विज्ञानं कारण- 
न्तच्च यदि देहादुत्पन्तं तदा अनिवृत्तिश्रसद्भालू स एव दोष: | तथा पूर्वेविज्ञानान्बयिता 
न स्वादेव । अथ दोषविगुगत्वादक्राइणस्‌ । वैगुण्याभावे पुनः कारणम्ववेत्‌ । अपुवर्भावि- 
विकारारम्भकत्वे स्वल्पो$पि तत्कृतो विकारो न निवत्यः स्था दौर्वल्थादिकः मन्दविज्ञाल- 
प्रवत्तेनलक्षणश्र मूर्च्छादिविच्छेरलक्षणो वा । अपुनर्भाविविद्वारारस्मकस्य स्वल्पोऽप्पनि- 
वत्येः । “्रत्यानेयस्तु यत्छुते: । विकार: स पुनर्भाव€ 

खरत्वं गतमपि विकारहेलपगमे पुनः प्रत्यागच्छति। तथा महू 


मरणलक्षणो निवत्यंत इति पुनरुज्जीवेत । 





भय-भावना (भय के संस्कारों) से पलायन-संस्कार उद्वृद्ध होकर प्राणी को भय- 
स्थल से भाग जाने का ज्ञान उत्पन्न करते हें । अन्यथा दुःज्ञात्मक्त संवेडव होता 
अङ्गुछीमाल-जैसे क्रूरकर्मा परापकारपरायण हत्यारों को तो बल्ब-धारणारि 
सुखानुभूति होती है, दर्धोंकि उनके संस्कार उनडो बैसी ही चेतना देते हैं। विज 
है कि देह और इव।स-प्रशवादि विज्ञान ( चेतवा ) के जनक नही होते, अधि 
विज्ञान ( चित्त ) ही उत्तरोत्तर ज्ञान-सन्तति का हेतु प्रत्वयय है । यदि बह देह से उत्पन्न 
माना जाता है, तब मृतावस्था में भो उघको अनिधुति का प्रसङ्गहा दोष उपस्थित 
होता है । जसे मृत्तिका के कार्यभून घटादि में मृत्ति छा अन्यय देवा जाता है, वेसे ही 


देहादि के कार्यभूत चित्त में देहरूपता का ही समन्वय होता चाहिए, विज्ञानरूपता का 
इस पक्ष का खण्डन करते हुए पहले ही कहा जा चुका है कि फिर तो मृचावस्था सभी 
दोषों का अभाव होने के कारण चेतना का पुनरज्जीवत होना चाहिए । बाजादि दोषों 
को यदि ऐसे विक्वारों का जनक माजा जाता है कि पुनः पुर्वावस्थापन्न झरोर नहीं 
होता, तब शरीर के दोबेल्यादि स्वल्य दोषों की भी निवृत्ति नहीं होनी चाहिए। एवं 
वातादि दोषों से जनित मूर्ज्छादि की निवृत्ति तथा मूर्ण्टा-विच्छेररूप स्वल्प संज्ञान भी 
नहीं होना चाहिए जैसा कि वातिककार पहले हो कह चुके हैं--“प्रत्यानेथस्लु तत्कतः। 
विकारः स्यात्‌ पुनर्भावः तस्य हेस्ति खरत्ववत्‌ ॥” ( १५९) । यह सर्वानुभव-सिद्ध है 
कि अग्नि से जनित स्वर्ण का द्रवत्व { तरलत्व ) अग्नि के निवृत्त होने पर निवृत्त हो 
जाता है और गया हुआ काठिव्य फिर शा जाता है । बैसे ही स्वल्प विकाय की निवृत्ति 
कै समान ही मृत्युरूप महान विकार भो निवृत्त होकर पुनरुज्जीवच होना चाहिए। 
णङ्रा-यद्यपि चिकित्सा-प्रयोग के द्वारा ज्वरादि विकार निवृत्त क्रिये जाते हैं, 


तथापि-असाध्य व्याधिरूप विकार प्रत्यानेय ( निंवतेनीय ) नहीं होते । मृत्युरूप विकार ` 


पाए 


३ शया 1 एका उ जा उ 


निक क नी 
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आ की छागल? जादु 
हुलमत्सातू समाधातुतसाध्य॑ किंञिदीरितम्‌। 
वा गक ठृ कोणते तु र टा?” 
आाशुः््यःह्‌ वा दोपे तु रेवले नास्त्यसाध्यहा ॥ ६० ॥ 


न्यु 


जहाँ वातादि दोषों के शमन में सक्षम भैपज्म या भिषग्वर दुर्लभ हो जाता है, 
को का 


गई हो, उसकै रोग को राजरोग या असाध्य कह दिया जाता है। इन विशेष परिस्थि- 


धि कभी असाध्य नहीं होती ॥ ६० ॥ 


- [3 fo Spee 5 क > ss 55 LT] 
त्यो को छोडकर केव ज्‌ दोष-जल्य व्या 
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वातिकालङ्ारः 
रत्वं चेत्यु वथाभ'वाददोषः । परिहारमाह --दु्लेभत्वात्समादातु इति । 
7 हि दोपठतविकारचिवर्तनं समर्थस्पौषयस्प वेद्यस्य चाऽआावादसाध्यं 








पीवनाहेतुलिवृत्ती व्यर्थता धुतः ॥४७डा ° 
यनेक: । चदु परस्याप्यज्ञाव्यत्वव- 


सत्येव । 
तथाभतेः !ति दुश्यते। उपलक्षणमायु: । कर्मक्षयादा । 


गो कर्मणस्तादृश्ल्य भावात्‌.। तस्मात्‌ कर्मा- 
वले तु दोषविकारकारिणि नास्ति व्याधेरसाध्यता । 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
फं न भाव किया जाय ? 
|] 


भत्वा दित्यादि 17 प्राण: दोषजन्य सभी विकार ( रोय ) सवदा सुसाध्य ही होते हैं, हाँ, 
योग्य वंद्य 2! सक्षम औषध के अ राव में था आयु पूरी हो जाने के कारण किसी व्याधि 
को असाध्य थान लिया जाता है। सप्राधाता (वेश ) की दुलंभता ही विकार की 
अनिवृत्ति का सुख्य हेतु है। दोष की निवृत्ति होने पर थी यदि विकार निवृत्त नहीं 
होता. तब दोष-निवृत्ति का प्यास ही व्यर्थ है ॥ ४७४ ॥ फलतः दोष की निवृत्ति होने 
पर मृतःवस्था में पुत रज्जीवन अवश्य शोता चाहिए । ॥ 

विकारों की असाध्गता तो बौद्धादि-सिद्धान्तों में भी मानी जाती है। मृत्युरूप विकार 
भो यदि शसाध्य है, तब पुमझुज्जीवस-प्रस्भ क्यों होगः ? इस प्रश्‍न का उत्तर है-- 
“अयुःक्षमात्‌”। यह अनृभव-सिंद्ध तथ्य है छि उसी व्याधि से कोई मर जाता हे ओर 
कोई नहीं--इसका दया कारण ? जिसकी आयु क्षीण हो गई, वह मर जाता है और 
दूसरा नहीं । “आयुःक्षयात्‌”--यहाँ पर आयु' पद कर्मे का भी उपलक्षक है। कमं-जन्य 
श्वित्र ( कुष्ठ ) आदि व्याधियाँ भी असाध्य भाची जाती है । कर्मे का आधिपत्य ही 
विकार को तिवृत्त नहीं होने देशा । अतः कहा गया है कि केवल दोष से जन्य विकार 
कभी असाध्य नहीं होता | अतएव सर्पदंश से मृत प्राणी का सन्त्रादि के प्रभोग से! विष 
नष्ट हो जाता है, अथवा दंश-स्थान का-छेदन कर देने पर पुनरुज्जीवन देखा जाता है, 


~ mrss 
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सपं-दंशादि से मृत प्राणी का मन्त्रादि-प्रयोग के द्वारा विष उतर जाने अथवा 
दंश-स्थान का छेदन कर देने पर मरण के हेतुभूत विष का नाश हो जाने पर वह मृत 
व्यक्ति पुनः क्या जी नहीं उठता ? अवश्य ही भला-चँगा होकर इवास-प्रश्‍वासवान्‌ हो 
जाता है॥ ६२॥ 

उपांदानाविकारेण मोपादेयस्थ विक्रिया । 
कतुं शक्याऽविक्कारेण सदः कुण्डादिनो यथा ॥ ६२ ॥ 

यदि शरीर चित्त का उपादान कारण होता, तब शरीरगत विकार के बिना 
चित्त में बैसे ही विक्रार उत्पन्न नहीं हो सकता था, जैसे मृत्पिण्डगत विकार के बिना 
घट कुण्डादि में विकार नहीं होता ॥ ६२॥ 
... वातिकालद्वारः 

मृतस्य हि यदा विषादिसंहारो मन्त्रादिना । स्वयमेव च दंशदेशोपकंहारात्तदङ्ग- 
च्छेदतः । विकारहेतोश्र विगमो ज्वरादेयेदा भवति तदोज्जोवनश्रतङ्ग इति स्थितमेतत्‌ । 

अपि च । नानुपादानकारणनिवृत्तौ निवृत्तिः। न च देह उपादानकारणम्‌। यदि 
च स्यात्‌ तदविकारेण न विक्रियेत । यतः--उपादानावि कारेणेति । 

उपादानस्य हि देहस्याविकारेणोपादेयध्य विज्ञानस्य विक्रिया न राकया स्यात्‌। 
मृदो विकारमन्तरेण न कुण्डादेविक्रार उपलब्धः । एष एवोपादानस्य धर्मो यस्तद्विकारे- 
णेव विकार: । बहुष्वपि कारणेषु किञ्चिदेव कथ्यचिदुपादान न कारणमा त्रकम्‌ । देहस्य 
च कारणत्वेऽपि न तद्विकारेणेव विकारस्तदविकारेऽपि भयशोकादिना चित्तस्य पुवकस्य 
विकारमात्रेण विकारस्तद्विकारे चावश्यं विकारात्‌ । 

ननूदकविकारेऽपि भवति विकारोऽङ्कुरस्य न च तदुपादानम्‌ । न सन्तानकारण- 





वातिकालङ्कार-व्या ख्या 
बैपे ही जब विकार के हेतुभूत ज्वरादि का विगम ( अभाव ) हो जाता है, तब पुनर 
ज्जीवन को प्रसक्ति पूर्ववत्‌ होती है। 


अपि च “उपादानाविकारगेत्यादि ।” अर्थात्‌ चेतना कि का जपावा मृत शरीर 
जब तक विकृत न हो, तब तक उपादेयभूत विज्ञान की विकृति नहीं हो सकती,, क्योंकि 


मृत्तिका में विकार होने पर घटादि में विकार नहीं देखा जाता । उपादान कारण का 
यही स्वभाव है कि उसके विकार से ही उपादेय में विकार उत्पन्न होता है। निमित्तादि 
अनेक्रविध कारणों में उपादान कारण को यह विशेषता है कि वह एक कार्यं का एक 
ही उपादान कारण होता है, सभी कारणों को छपादान कारण नहीं कह सकते । देह 
चित्त का कारण ( आश्रय ) होने पर भी उपादान कारण नहीं, क्योंकि देह के विकार 
से चित्त में विकार नियमतः नहीं होता, अपितु देह में विकार न होने पर भी चित्त में 
भय-शोक आदि विकार पूवं चित्त के विकारों से उत्पन्न हो जाते हैं । पूर्वं चित्त के 
विकारों से उत्तर चित में विकार अवश्य ही हो जाते हैं। भतः पुवंतन चित्त ही उत्तर 
चित्त का उपादान कारण सिद्ध होता है, देहादि नहीं । 

शङ्गा-उपादानकारण के विकार से हो उपादेय में विकार होता है--ऐसा कोई 
नियम नहीं, क्योंकि उदक़ के विकार से भी अंकुरादि विकृत होते हैं किन्तु उदक 


अंकुरादि का उपादानकारण नहीं होता । मे 
समाधान--अंकुर-काण्ड-ना ला दिरूप कायं-सन्तान में समन्वित होते वाले कारण 
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श्लोक! ६३ ] ॥ प्रसाणसिद्धिः १८५ 


शविकृत्य हि यद्‌ वस्तु य! पदार्थो विकार्यत । 
उपादानं न तत्‌ तस्य युक्तं गोगवयादिवत्‌ ॥ ६३॥ 
जिस वस्तु को विकृत न करके ही जो पदार्थं विकृत किया जा सकता है, वह 
वस्तु डस पदार्थ की उपादान कारण वैसे ही नहीं होती, जैसे गौ गवय की या गवय 


४२५ 


गौ का उपादान कारण नहीं होता ॥ ६२ ॥ 


वातिकालङ्कारः 
स्योपादानकारणत्वात्‌ । बीजञ्च सब्तानकारणं चोदकमदकस्पावस्था विशेषकारणत्वात्‌ । 
नोदकात्सन्तानसम्भवः । उदकस्य यवादिसाधारणत्वात्‌ । न चोदकनिवृत्ती शालिसन्तान- 
निवृत्तिः। उदकाभावेऽपि श।लिपन्तानव्याब्यावृत्तः । अङ्कुराद्यवस्था तु तस्योदका- 
तस्याश्च तन्निवृत्तौ निवृत्ति रतोऽस्या उपादानक्रारणसेव उदक उदकादेशच शालिबीज- 
विकारद्वारेणेवोत्तरोतराङ्हुरादिबिकरारः। तस्मार देहाविकारेऽपि विक्रियमाणत्वा द्विः 
ज्ञानस्य नोपादागकारणमस्य देह: । तदेवाह--अडिक्रत्य हि यहस्त्विति। 1 
अविक्कत्य च देहं विक्रयते विज्ञानमिति न देह उपादानमस्थ ततो न देहनिवृत्ता- 
वस्य निवृत्ति: | गोगवयादिवदेव तदुविकारेण विकारात्‌ । भवतु गोगेवप: कथश्चिद- 


£ 


वस्थाविशेषस्य क़ारणन्तच्निवृत्तौ च स एवावस्थादिशेषो मा भूत्पुनः सन्तानस्य निवृत्तिः । 


भवतु गोगवयोरनुपादानोपा देयथावेनानिवर्त्यनिवतेकत्वं कायचेतसोः किमायातम्‌ । न 





वातिकालङ्का र-व्याख्या - - 
को उपादान कारण कहते हें । ऐसा कारण बीज है, छद॒क नही, उदक तो अंकुरादि में 
सक्षम बीज की अवस्था विशेष का निमित्त मात्र है। उदक के द्वारा अंकुरादि-सन्तति 
का समुद्भव नहीं होता । दूसरी बात यह भी है कि उदक किसी एक अंकुर का जनक 
नहीं, अपितु यव, ब्रीहि आदि सभी का साधारण कारण होता है। उदक तो शालि* 
अंकुर का उपादान कारण तब हो सकता था, यदि उदक की निवृत्ति से शालि-अंकुर 
की निवृत्ति हो जाती, किन्तु ऐसा नहीं होता, क्योंकि उदक की निवृत्ति हो जाने पर 
भी शालि-अङकुर निवृत्त नहीं होता । हाँ, अङ्कुर को अवस्था-विशेष ( शाह्वलता या 
हरियाली ) है, वह उदक-जनित है, उदक के न रहने पर उसकी निवृत्ति अवइप होती 
है। उप्तका उपादान कारण उदक है । उदकादि सहायक सामग्री शालि-बीजगत विकार 
के द्वारा उत्तरोत्तर अङ्कुर-क्राण्ड-नालादि अवस्थाओ की पोषिका होती है। फलतः 
देह के विकृत न होने पर भी विज्ञान ( चित्त) भय-शोकादिरूप में परिणत होता है, 
धतः देह चित्त का उपादान कारण नहीं । यही वातिककार ने कहा हैं--“अविकत्ये- 
त्यादि' । अर्थात्‌ विज्ञान ( चित्त) देह को विकृत त करके ही स्वयं विकृत हो जाता है, 
अतः न तो देह चित्त का उपादान है और न देह की निवृत्ति से चित्त-सन्तति की निवृति 
होती है, अपितु गो गवयादि के समान चित्त और देह.का उपादोनोपादेयभावे नहीं होता । 
गोगवय का मौलिक उपादानोपादेय न होने पर भी उनके साहश्यादिरूप धर्मो या 
अवस्थाओं में परस्पर जो नियम्यनियामकभाव होता है, उनके विकार से वह अवश्य 
विकृत हो जाता है [ दो मोटे-मोटे बैल और गवय का सादृद्य तब बिगड़ जाता है, जब 
दोनों में कोई एक सुखकर कृषकाय हो जाय ]। इस प्रकार विशेष अवस्था का जो 
कारण है, उसकी तिवृत्तिसे उस विशेष अवस्था की ही निवृत्ति होगी, आधारभूत 
वस्तु-सन्तान की निवृत्ति नहीं हो सकती । 1 
२४ : 


०१०९ सभाष्य प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! ! 


चेतः शरीरयोरेव॑ तद्धेतो! कार्यजन्मन! । 
सहकारात सहस्थानमग्निताम्रद्रवत्ववत्‌ ॥ ६४ ॥ 
चित्त और शरीर का भी उपादानोपादेयभाव नहीं बन सकता, क्योंकि भयः 
शोक आदि के द्वारा शरीर में क्रिसी प्रकार का विकार न होकर ही चित्त में विकार 
उत्पन्न होता है। शरीर चित्त का कथंचित्‌ उपकारक अर्थात्‌ चित्त की सुस्थिश्ता एवं 
कार्य-क्षमता का साधन है, एतावता शरीर को चित्त का उपादान कारण नहीं कह 
सकते, क्योंकि शरीर चित्त'सन्तति का कारण नहीं । शरीर के उपादान कारण कलल 
अःदि गर्भस्थ शरीर और चित्त का उपादान कारण या समानन्तर प्रत्यय दोनों एक 
समय में अपने कार्यों को जन्म देते हैं, अत; शरीर और चित्त का समका लावस्थाच उपपरन 
हो जाता है ॥ ६४॥ 
वातिकालङ्कारः 
ह्यन्यस्य गूणदोषेणान्यगुणदोषोऽनुपादानत्वे सहावस्थानं च न स्यान्मियमेन शात्यादि- 
सन्तानोदकवत्‌ । अत्रोच्यते--चेत: शरीरयोरेब मिति । | 
न ह्यन्यतात्र प्रसिद्धा यतश्चेतःश्री रयो रप्येवमनुपादानोपादेऽप५भावो गोगवय- 
योरिव कथचिदुपका रित्वमात्रम्‌ । चावहय॑ शरीरविकारेणेव विकारइचेतस: । ततोऽनुपा- 
दानकारणत्वात्कार्यस्य न निवृत्तावपि चेतसो निवृत्तिः । 
अवस्थाकोरण वस्तु नैवोपादानकारणम्‌ । अवस्थाकृन्निवृ त्तौ हि सैवावस्था निवर्तताम्‌ ॥ ४७५ ॥ 
सस्तानकारणं यत्तु तदुपादानकारणम्‌ । तन्निवृत्तौ भवेदस्य सन्तानस्य निवर्तनम्‌ 1! ४७६॥ 
अग्नेनिंवृत्तौ ताम्रस्य द्रवतैव निवतंते । चेतसः सह कायेन तावत्क्रालमवस्थितिः ॥ ४७७।। 
झन्योऽन्यसहकारित्वादरिनताञ्रद्रवस्ववत। तयो हेँत्वोनं कार्यन्तु चित्तन्तिष्ठति ` हेमवत्‌ ।। ४७५ ॥ 
या तिस ला रव्याच्या 
प्रश्‍न-गो-गवय में डपा दानोपादेयभाव न होने से निवर्त्य.निवतेकभाव नहीं होता। 
इससे शरीर और चित्त में क्या ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह हैः कि भिन्न वस्तु के गुण-दोष 
भिन्न वस्तु को प्रभावित नहीं कर सकते । यदि शरीर चित्त का उपादान नहीं, तब इन 
दोनों का सहावस्थान क्योंकर बनेगा ? 
उत्तर=उक्त प्रश्न का ही उत्तर वातिककार्‍ ने दिया है-“चेतःशरीरयोरि- 
त्यादि” । अर्थात्‌ चित्त और शरीर की अन्यता ( पृथक्ता ) लोक-प्रसिद्ध नहीं, इनका 
.उपादानोपादेयभाव न होने पर भी शरीर चित्त का उपकारक अवश्य है । एतांवता 
शरीर की निवृत्ति से चित्त की निवृत्ति नहीं हो सकती । शरीर वस्तु चित्त का उपा- 
दान कारण नहीं, अपितु चित्त की विशेष अवस्था ( व्यक्तता ) का कारण है, अतः 
शरीर की निवृत्ति से चित्त निवृत्त नहीं होता, चित्त की विशेष अवस्था ही निवृत्त होती 
है ॥ ४७५ ॥ जो जिसकी विशेष अवस्था का ही कारण न होकर सन्तति का कारण 
होता है, उसे उस वस्तु का उपादान कारण कहा जाता है। उसको निवृत्ति से काये- 
सन्तति को निवृत्ति होती है ॥ ४७६ ॥ अग्नि ताम्र (तांबे) का हेतु न होकर ताम्रगत 
द्रवत्व ( तालता ) का ही कारण है, अतः अग्नि को निवृत्ति से द्रवत्व की ही 
निवृत्ति होती है, ताम्र की निवत्ति नहीं बैसे ही शरीर के साथ चित्त, की स्थिति तब 
तक बनी रहती है, क्योंकि अग्नि और ताम्रगत द्रवत्व के समान चित्त और शरीर 
परस्पर उपकारी और सहकारी हैं ॥ ४७७-४७८ ।। जैसे अग्नि का सहकारी सुवर्ण 


` विजातीय चित्तत्वधर्म-रहित शरीर से क्यों नहीं हो सकती : 
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वातिकालङ्कारः 

यथेवाग्निसहकारिणः सुवणँस्य द्रवतोपादानत्वन्ततोऽरिनिता म्रद्रवत्वयोः सहाव- 
स्थानं तथा चित्तमपि शरीरनियतं शरीरसहकारिचि तादुपजायते । शरीरहेतोरपि कल- 
लादेः शरीरं चित्तसहकारिण एव भवति । ततः सहस्थानं कायंजन्मनः । एतदुक्तं भवति- 
अन्योऽच्यसहकारित्तादेकसामग्र्यसम्भवे । सहक्रायंद्वयस्यापि स्थानं नानृपपत्तिमत्‌ ॥ ४७६ ॥ 

शरीरहेतोः कळलादिसंज्ञितंस्य चित्तसहकारित्वाच्चित्तस्यापि देहसहकारित्वेन 
सहस्थानं कार्येजन्मनः कायचेतोलक्षणस्य वह्लिताम्रद्रवत्ववत्‌। निवृत्ते तु श्ञरीरे शरीरा- 
न्तरविशिष्टमशरीरं वा चित्तमिति न तस्य निवृत्तिः । सुवणंसन्तानवत्‌ । 

अथापि स्यात्‌ । यथोदकादेर्त्रीहिधन्तानस्य विशेषः स नोदकनिवृत्तौ निवत्तंते । 
अग्न्यादेरुपहतोपादानस्य सन्तानस्येव निवृत्तिः । तथा चेतस उपादानस्य केनचिदुपहतस्य 
न सन्तानकारणत्वमिति न सन्तानस्य निवृत्तिः स्यादिति । यथा च शालूकस्य विजाती- 
याद्‌ गोमयादुत्पत्तिस्तथा शरीरादेव प्रथमभुत्पत्तिः । अत्रोच्यते 
्रीह्मादीनामुपादानमर्न्यादैरुपघातवत्‌ । उपादानम्तु विज्ञानं ` केनचिन्नोपहुन्यते ॥ ४८० ॥ 


शरीरात्प्रथमोत्पत्तिन विज्ञानस्य दृश्यते । उपादानोपघातेन विना ने च निवर्तनम्‌ ।। ४८१ ॥ 


वातिकालझ्का र-व्याख्या 

या ताम्र स्वगत द्रवत्व के डपाद!न कारण हैं, अत: अग्नि और ता भ्रगत द्रवत्व का सहा- 
वस्थान होता है, वेसे ही शरीर-निमत्त चित्त भी शरीर-सहक्नृत पूर्वेचित्त से उत्पन्न होता 
है, अर्थात्‌ शरीर के उपादानभूत कलल.वुद्बृदादि एवं उत्तर चित्त का उपादानभूत पूर्व 
चित्त--ये दोनों उपादान कारण एक काछ में ही अपने-अपने उपादेयभूत शरीर और 
उत्तर चित्त छे जनक होने से सहकारी कहे जाते हैं । आशय यह है कि यद्यपि शरीर 
भोर चित्त --ये दोनों एक सामग्री से सम्भूत ( उत्पन्न ) नहीं होते, तथापि जिन अपने 
विभिन्न दो उपादान कारणों से उत्पन्न होते हैं, वे दोनों उदादान कारण एक ही समय 
में अपने कार्यों को जन्म देते हैं, अत: उनके कार्यभूत शरीर और चित्त का सहावस्थान 
बन जाता है ॥ ४७६ ॥ [कलल, बुढ्बुद, मांस, पेशी आदि गर्भस्थ शरीर की क्रमिक 
अवस्थाएँ हैं । सुश्रुत और भावप्रकाशादि में इनका विशद वर्गन किया गया हे । पूव- 
पुव अवस्था का शरीर उत्तरोत्तरावस्थापन्त शरीर का उपादान कारण होता 
एसी प्रकार चित्त-सन्तति का पूवं पूर्व क्षण उत्तरोत्तर क्षणों का हेतुप्रत्यय होता है ] र 
शङ्गा--जैसे उदकादि के सींचने पर धान की खेती हरी-भरी शाल होकर लह- 

लहा उठती है, वह शाद्रलता उदक्रादि की निवृत्ति होने पर अवश्य निवृत्त हो जाती द्‌ 
अङ्कुरादि-सन्तति निवृत्त नहीं होती हाँ, अग्नि आदि से बीजरूप स के 
नष्ट हो जाने पर अङ्कुर, नाल, काण्डादि-सन्तति नष्ट हो नात है, कमा निवृत्ति 
उपादानमृत पुर्व चित्त का उपघात किसी से नहीं होता, कि उत्तर चित्तसन्ताति तन्‌ 


होजाती। . पत्ति अपने सजातीय वृश्चिक 
तॐ नतव रिन ति po चित्त को उत्पत्ति 


से न होकर विजातीय गोमय (गोबर ) से हो जाती है, वंस 

ग्ति से उपहत 
समाधान--ब्रीहि आदि का उपादान कारण बीज ( ह त्य से उपय 
( दग्ध ) हो सकता है, किन्तु चित्त का उपादानभूत बिह कि विज्ञान ( चित ) की 
(नष्ठ ) नहीं हो सकता ॥ ४८०॥ दुसरी बात यह भी 


१७८ भाष्यं प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद ३ 


वातिकालङ्कारः 
नारन्यादेरिव ब्रीहिसन्तानोपादानस्योपघातो विज्ञानोपादानस्य । विज्ञानमेव 
विज्ञानस्योपादनम्‌। न च तंस्य दाहादयः सम्भवन्ति। मिद्धादेर्पघात इति चेत्‌, न 


मिद्धादेस्ताबत्कालिकोपघातहेतुत्वात्‌ ।। 
पूवसंस्कारसापेक्षं ज्ञानं व्यवहितादपि । विज्ञानाज्जायते तस्य न विच्छेदोऽस्ति मिद्धतः ॥ ४८२-1 


न खलु मिद्धभुपादानं विज्ञानस्योपहन्तुं समर्थ म्‌--- 
| विच्छिस्नादपि विज्ञानादुत्पादस्योपलग्धितः । विच्छेदे मरणे मिद्धे न विशेपव्यवस्थितिः ।४८३॥ 
अथ कदाचिद्विच्छेद एव भवेत्तदसत्‌ । 
उपलब्धो न विच्छेदः प्रबोधेन विना कुतः । स्वयं परेण बा तस्य कुतः कल्पतमी दृशम्‌ ॥ ४५४ ॥ 
न तावत्स्वयमुपलभ्थते विच्छेदो ज्ञानस्थास्य हि विच्छेदो ज्ञानेनोपलम्यते । 
ज्ञानस्य तु विच्छेदो न केनचित्‌ । ज्ञानाभावेनेति चेत्‌ । ज्ञानाभावोऽसिद्धः कथमभावं 
साधयेत्‌ । सिद्धरचेत्सेव सिद्धिज्ञानमिति कथं ज्ञानस्व विच्छेदः 11 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
उत्पत्ति शरीर से होती कभी नहीं देखी गई | उपादान की निवृत्ति के बिना उपादेय की 
निवृत्ति नहीं हो सकती ।। ४८१ ॥ अग्नि आदि से जैसे ब्रीहि आदि को सन्तति नष्ट हो 
जाती है, वेसे विज्ञान-सन्तति किसी पदार्थ से नष्ट नहीं की जा सकती । विज्ञान का 
उदादान कारण विज्ञान ही होता है, उसका दाहादि सम्भव नहीं । 
शङ्का--मिद्धसंज्ञक नीवरण ( अकर्मण्यता } से चित्त-सन्तति का उच्छेद क्‍यों 
नहीं हो सकता ? [ जैसा कि 'मिद्ध' शब्द की व्याख्या करते हुए अभिसमयाल ङ्कारालोक 
में कहा गया है-“'मोहांशिकश्चेतसोऽभिसंक्षयो मिद्धम्‌” ( अभि. पृ. २४८ )। अर्थात्‌ 
जैसे सरस्वती की पावन धारा अपने प्रबाह-पथ में पड़ने वालो कच्ची पर्वेत-श्रुङ्कला से 
प्रचुरमात्रा में बहाकर लाई गई मृत्तिका, रेत, झकेरादि अवरोधक सामग्री से अवरुद्ध 
हो गई, सदा-सदा के लिए अएना प्रखर प्रवाह खो बैठी । वैसे ही चित्त-नदी का अनादि 
प्रवाह अपने में ही प्रवाहित जिस भोहात्मक ताथस चेतसिक वृत्तियों से अपना संक्षय 
कर बेठती है, उन्हीं वृत्तियों को परिभाया है--'मिद्ध'] । 
समाधान--'मिद्ध' संज्ञक तामस वृत्ति भो सदा के लिए चित्त की नाशिका नहीं 
हो सकती, केवल अपनी बतझ्रानता के क्षणों में हो चित्त-सन्तति को स्तब्ध कर देती है। 
उस स्तब्धता से व्यव डित ( पूर्वतन ) विज्ञान उत्तरथावो चित्त-सन्तति को जन्म दिया 
करता है । फलतः 'मिद्ध' संज्ञक वृत्ति चि-प्रवाह की विच्छेदक नहीं हो सकतो ॥४५२॥ 
“मिद्ध' वृत्ति अपने उपादानमूत विज्ञान के नाञ्च का सामथ्य नहीं रखती । सोषुप्तिक 
क्षणों में विच्छिन्न ( तिरोहित ) विज्ञान सुषुप्ति के अनन्तर आविर्भूंत होकर चित्त- 
सन्तति को जन्म देना उपलब्ध होता है! यदि मरण के समान ही 'मिद्ध' अवस्था भी 
विज्ञान की नाशिका है, तव इनमें अन्तर क्यों ? अन्तर या विशेषता छोक-प्रसिद् 
है ॥ ४८३ ॥ प्रबोध ( जागरण ) के बिना स्वप्नावस्था का नाश न तो स्वयं अनुभूत 
होता है और न किसी अन्य के द्वारा । तब उसकी कल्पना भी कैसे होगी कि एक स्वप्न 
से दूसरे स्वप्न क्के आधारभूत चित का नाश होता है ॥ ४८४ ॥ विज्ञान के विच्छेद का 
अनुभव स्वयं विज्ञान को नहीं होता, हाँ, अन्य पदार्थों के विच्छेद का काल तो विज्ञान 
को होता है, किन्तु ज्ञान का विच्छेद किसी ie द्वारा भी उपलब्ध नह होता । ज्ञानाभाव 
केद्वारा ज्ञान के विच्छेद का अनुभव क्यों नहीं ही सकता 





? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है 
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वातिकालङ्कारः 
सर्वदापि हि विच्छेदोऽज्ञायमानः सदा भवेत्‌ । अभावः परलोकस्यं स एवेति दुरुत्तरम्‌ ॥ ४८५ ॥। 
तदप्यसत्‌। 
पू्वंसंस्का रसापेक्षप्रवोधस्योपलब्धितः । सविज्ञानस्य विच्छेदः  केवज्ञौ नोपलभ्यते ॥ ४८६ ॥ 
जन्मादौ प्रबोधे च विज्ञानं पूर्वंसंस्कारानुगतमेवोपजब्धमिति न पूर्वापरयोः 
कोट्योविच्छेंदोपलब्धिः । परेण तु परस्य विज्ञानविच्छेदो नोपलभ्यत एव । उपलब्धि: 
लक्षणप्राप्त्यभावात्‌ । न च बीतरागतया शेथिल्यसम्भवे विच्छेदः । 
स्वार्थ निस्पृहता नाम विरागस्येति संमतम्‌ । पेरार्थेनिःस्पृहस्त्वस्ति निर्दोषोऽपि न सङ्गतः 11४८७1 
न खलु परार्थनिस्पुहतया निर्दोषता लभ्यते। स एव हि तस्य दोषो यदकृपत्वं 
नाम | अथवा वीतरागतायां विच्छेद इष्यते एव कश्चिदिति न दोष: । तस्मान्न दानोपघाः 
तेन विज्ञानस्य निवृत्तिः । शरीरस्यानुपादानात्‌ । चित्तस्योपहन्तुमशक्यत्वात्‌। 
स्यादेतद्‌ । यदि नामोपादाननिवृत्त्या न निवृत्तिविज्ञानस्थाश्रथनिवृत्या निवृत्तिऽ 
रिति न परलोकसिद्धिः। 
तदप्यसन्न सञ्चारश्चित्रादेरुपल'भ्यते । तत आधारनाशे स्याभ्नाशश्चित्रादिवस्धुनः ॥। ४८७ ॥ 
चित्रादयो हि पटादिषु नाघारान्तरादागता इति प्रतीयन्ते । विज्ञानन्तु जन्मादौ 
प्रबोधावस्थायां च जन्मान्तरशरीरसहचारिसंस्कारानुगतं स्वप्नान्तिकशरीरसञ्चाराः ` |` 





वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
कि ज्ञानाभाव नाम की बस्तु हो प्रसिद्ध वहीं। असिद्ध पदार्थ किसी का साधक नहीं 
होता । यदि ज्ञानाभाव की सिद्धि मानी जाती है, तब वह सिद्धि ही ज्ञान पदां है, 
बिच्छेद केसे ? 

हः शान के बिच्छेद सर्वदा अज्ञायमान है । यही तो परलोक का अभाव है ॥४८५॥ 
ऐसा कहना सर्वथा अनुचित है, क्योंकि पु्वेसंस्कार-सापेक्ष प्रबोध (जागरण) की 
उपलब्धि सभी को होती है, अर्थात्‌ जागने पर स्वप्न-विज्ञान के विच्छेद का जो अनुभव 
होता है, वह केवल विज्ञान विच्छेद का नहीं, अपितु पूर्वं संस्कार-युक्त विच्छेद का। 
इससे संस्कार-जनक विज्ञान की भी सिद्धि स्वप्न में होती है ॥ ४८६ ॥ जन्म के आरंभ 
में या सोकर जागने पर जो विज्ञान ( चित्त ) उपलब्ध होता है, वह पुवे-संस्कारो से 
युक्त होता हैं, केवल विज्ञान नहीं होता, अतः पुवे और पर कोटि का विच्छेद उपलब्ध 
नहीं होता । ज्ञान का विच्छेद न तो उसी ज्ञान के द्वारा प्रकाशित हो सकता है और न 
ज्ञानान्तर के हारा, क्योंकि न्थायबिन्दु ( पृ० १०३) में चचित उपछब्धिलक्षणप्राप्त या 

योग्यप्रतिोगिक अभावरूपता विज्ञानःविच्छेद में सम्भव नहीं । 
यह जो नैवायिकों ने कहा है--“'वीतरागजन्मादशंनातु” ( न्या० सु० ३।१।२५ ) 
अर्थात्‌ रागादि दोषों से रहित महषि-कल्प प्राणियों का जन्म नहीं होता, विज्ञान का 
बिच्छेद हो जाता है । वह कहना उचित नहीं, क्योंकि वीतरागता का अर्थे है-निःस्पु- ` 
हता । राग की शिथिलता है, विज्ञान का विच्छेद नहीं । अतः स्वार्थं में निःस्पृहता ही 
बिरागता मानी जाती है । परार्थंता तो परोपकारी महापुरुषों में होती ही है, उसे कोई 
दोष नहीं कहता ॥ ४८७ ॥ परार्थ-निःस्पृही व्यक्ति निर्दोष नहीं माना जाता, क्योंकि 
दूसरों पर कारुणिक न होना तों लोक में दोष ही समझा जाता है, ॥ ४८५३ ॥ अथवा 
जिक्ष वीतरागता की अवस्था में विज्ञान का बिच्छेद माना जाता है किन्तु सवेथा 
रागादि की निवृत्ति सम्भव नहीं । फलतः विज्ञान के उपादान॒भूत समनन्तर विज्ञान का 


१६० सभाष्य॑ प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! । 


अनाश्रयात्‌ सदसतोर्नाश्रय; स्थितिकारणम्‌ । 


ततइ्चेदाश्रयो नास्याः स्थातुरव्यतिरेकत; ॥ ६५ ॥ 

शरीर न तो सत्‌ (विद्यमान) चित्त का आश्रय हो सकता है और न असत्‌ (अवि- 
चमान) चित्त का, क्योंकि सत्‌ पदार्थं निष्पन्न हो चुका है, उसका आश्रय मानना व्यर्थ 
र वातिकालङ्कारः 
नुगतञ्चेति न चित्रवत्‌ प्रतिनियताधारम्‌ । प्रतिनियताधारत्वे हि तदाधारविनाशे 
विनाश: । अपि चाश्रयत्वमपि नास्त्येव देहस्याच्यस्य वा क्वचिदिति कथं तद्विनाशे 
'वित्ताशः । 

चित्रादयस्तु कुड्याद्यव्यतिरिक्ता एवं | ततः स्वविनाशनेव विनश्यन्ति नाघार- 
विनाशात्‌ ।-मा भूदव्यतिरेके आश्रयाश्रयिभावो व्यतिरेके कायचेतसो भ॑विष्य्रतीति चेत्‌ । 
नेतदस्ति-अनाश्रयात्सतोर्नाश्रय इति । 


वातिकालङ्घा र-व्या ख्या 

उपघात न होने के कारण विज्ञान की निवृत्ति नहीं हो सकती। शरीर को विज्ञान का 
उपादान माना नहीं जा सकता--इसका उपपादन किया जा चुका है, अत: शरीर के 
उपघात से चित्त,का उपघात नहीं हो सकता। 

शद्भा--यदि उपादान कारण की निवृत्ति से विज्ञान की निवृत्ति नहीं हो सकती, 
तब आश्रयीभूत शैरीर को निवृत्ति से विज्ञान की निवृत्ति अवश्य ही हो जायगी। चित्त 
की आश्रयता देह में ही प्रतीत होती है, अतः जैसे कुड्य ( दीवार ) आदि आधार द्रव्य 
की नित्रृत्ति हो जाने से चित्र को निवृत्ति हो जाती है, वैते ही देह की निवृत्ति होने पर 
चित्त की निवृत्ति हो जाती है, चित्त का शरीरान्तर-घारण या परलोक-प्राप्ति की विद्धि 
. क्योंकर होगी ? 

समाधान--उक्त दृष्टान्त और दार्छान्त की समानता सम्भव नहीं, क्योंकि चित्रा- 
वलि एक आधार को छोड़कर आधारान्तर में सञ्चरित होती नहीं देखी जाती, अत; 
आधार का नाश हो जाने पर चित्रावलि का नाश युक्ति-संगत है ।। ४५८ ॥ पटादि पर 
जो चित्रावलि दिखती है, वह किसी दूसरे आधार से सरक कर नहीं आई, किन्तु विज्ञान 
पुवेलोक ( पुरातन शरीर ) से परलोक ( नूतन शरीर ) में सञ्चरित होता है। इतना 
ही नहों, अपितु पूवं शरीर में उपाजित संस्कारों से वह विज्ञान वसे ही संवलित होता 
है, जैसे जागरित अवस्था के संस्कारों से युक्त विज्ञान स्वप्न में और स्वापन संस्कारों से 
आश्लिष्ट बिज्ञान प्रबोघावस्था में सञ्चार करता है। इत प्रकार चित्र का आधार एक 
निश्चित होता है और विज्ञान एक आधार ( शरीर ) से दूसरे और दूसरे से तीसरे में 
सञ्चरित होता रहता है । यदि विज्ञान भी चित्र के समान ही प्रतिनियताधारक होता, 





तब अपचे आधार (शरीर) के नाश से अवश्य नष्ट हो जाता, किन्तु वैसा नहीं । वस्तु- , 


स्थिति तो यह है कि देह में चित्त की आश्रयता भी नहीं कि आश्रय नाश-प्रयुक्त चित्त- 
नाश प्रसक्त होता । चित्रादि क्ुडचादि से अव्यतिरिक्त ही होते हैं, अतः स्वामिन्न ब्य 


के नाश से उसका नाश होता है, आश्रय के नाश से नहीं। 
कुडच और चित्रादि का अभेद होने से यदि आश्रयाश्रयिभाव नहीं होता तोन 


सही । शरीर और चित्त तो भिन्न-भिन्न पदार्थ हैं, अतः इनका आश्रयाश्रयिभाव क्यों 


नहीं ? इस प्रश्‍न का उत्तर हे-अनाश्रयत्वादित्यादिः । अर्थात्‌ शरीर को यदि चित्त का 


ITT TS 
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है और असत्‌ वस्तु का आश्रय सम्भव ही नहीं, क्योंकि है ही नहीं, इसका थाश्रय कौन 
होगा ? सत्‌ की उत्पत्ति का कारण न सही, स्थिति का कारण तो अपेक्षित है, शरीर 
चित्त की स्थिति का कारण होने से आश्रय कहलाता है-एऐसा कहना भी उचित नहीं, 
क्योंकि स्थिति पदार्थ अपने स्थाता (चित्तादि) से भिन्न नहीं, अतः स्थितिमान्‌ का 
जो कारण होगा, वही स्थिति का कारण या आश्रय होगा। शरीर चित्तका कारण नहीं, 
थह कहा जा चका है । अतः शरीर चित्त की स्थिति का भी कारण नहीं हो 
_सकता।। ६५ 1 हक 
वार्तिकालङ्कारः ५ 
असतस्तावदाश्रयो नास्ति। न हि खरविषाणस्य कर्चिदाश्रयः केवलमसत्‌का र- 
णादुत्पत्तिमीहते । ततोऽमतः कारणमेव सम्भवति नाश्रयः ।.सतो$पि नाश्रयः स॒तः स्वं- 
निराशसत्त्वात्‌ । सतोऽपि स्थितिकरणादाक्रय इत्यपि न सङ्गतम्‌ । स्थितेः स्थातुः 
रब्यतिरेकात्‌ । स्थितिकरणे स एव कृत: स्यात्‌ । न च सत उत्पादनम्‌ । उत्पन्नस्य पुन- 
रुत्पादायोगात । अधोत्पन्नस्यापि किञ्चिदनुत्पन्नमस्ति तत्करणादाश्रयः । सर्वात्म- 
नोत्पादे कारणमच्यते । कस्यर्चद्धर्मस्योत्पःदे आधारादिः। न च स्थितिरव्घतिरिक्ता 
स्वरूपात्पततोऽणि स्थित्यभावे स्वरूपसञ्भावात्‌। यदि तु पुनर्व्यतिरिक्ता स्थितिः 
स्यात्‌ । स्थितेरव्यतिरिक्तः स स्यात्‌ । सवदा स्थितिर्भेवेत्‌ । स्वरूपे सति निवतंमानवि- 


रुद्धधर्माव्यासाद्‌ व्यतिरिक्ता भवेदिति युक्तम्‌ । 


वाततिकालङ्का र-व्याख्या 
आश्रय माना जाता है, तब असत्‌ (अविद्यमान) चित्त का ? अथवा विद्यमान का? 
असत्‌ पदार्थ का तो कोई आश्रय हो नहीं सकता, क्योंकि खर-घश्वुद्भादि असत्‌ पदार्थों 
का लोक में कोई आश्रय देखा नहीं जाता । असत्‌ पदार्थं सत्‌ बनने के लिए केवल अपने 
उत्पादक कारण की ही अपेक्षा किया करता है । सतु पदार्थं का भी कोई आश्रय नहीं 
वन सकता, क्योंकि आश्रित पदार्थ की स्थिति के कारणीभूत पदार्थं का आश्रय कहा 
जाता है, किन्तु सत्‌ पदार्थ तो किसी को आशंसा (अपेक्षा)* ही नहीं करता । यद्यपि सत्‌ 
पदार्थ अपनी उत्पत्ति कै लिए तो किसी की भपेक्षा नहीं करता तथापि मपनी स्थिति 
के कारण पदार्थ की अपेक्षा करता है -ऐसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि स्थिति का 
अपने स्थाता (आश्रित) पदार्थं से अभेद माना जाता है, तब वही उसकी स्थिति का 
कारण क्योंकर बनेगा ? सत्‌ पदार्थ का उत्पादन भी सम्भव नहीं, क्योंकि सत्‌ (उत्पन्न) 
पदार्थं का पुनः उत्पादन क्ष्योंकर होगा ? 
शंका--उत्पन्न पदार्थं का भी कोई अंश अनुत्पन्न रह जाता है, जिसकी उत्पत्ति कै 
कारण को आश्रय कहा जाता है और वस्तु के सर्वात्मतया (पूर्णतया) डत्पादक को कारण । 
उसी प्रकार कार्यगत किसी धर्म के उत्पादक को आधारादि शब्दों से अभिहित किया 
जाता है। वस्तु के स्वरूप से उसकी स्थिति अव्यतिरिक्त (अभिन्न) नहीं होती, क्योंकि जो 
पत्ता वृक्ष से टूट कर गिर रहा है, कहीं स्थित नहीं हुआ, उसका स्वरूप भी. स्वरूप है 
किन्तु उसे स्थिति नहीं मान सकते । यंदि स्थाता से स्थिति अव्यतिरिक्त है, तब वह स्थाता 
पदार्थ भी स्थिति से अब्यतिरिक्त होगा, तब तो सवंदा स्थिति माननी होगी, किन्तु 
स्थिति सर्वदा नहीं और स्वरूप सर्वदा है । इस प्रकार सत्त्व ओर असत्वरूप विरुद्ध 


घर्मो मे युक्त होते के कारण स्वरूप और स्थिति-ये दोनों पदार्थ परस्पर भिस्त रि 
होते हैं, अव्यतिरिक्त नहीं । 1 सद 
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व्यतिरेकषेडषि तद्भेतुस्तेन भवस्य कि कृतस्‌ । 
अत्रिनाशप्रसङ्ग: स॒ नाशहेतोयेतो यदि ॥ ६६ ॥ 

स्थिति को स्थाता से व्यतिरिक्त मान लेने पर भी स्थिति का वही आश्रय होगा, 
जो स्थिति का कारण हो । इस प्रकार शरीर चित्त की स्थिति का कारण होने पर 
भी स्थितिमान्‌ (चित्त) का कारण नहीं बन सकता, क्योंकि स्थिति और स्थितिमानु 
परस्पर व्यतिरिक्त ( भिन्न ) हैं । यदि शरीर से उत्पन्न होकर स्थिति अपने स्थाता 
(चित्त) की स्थापना करती है, तब कदाचित्‌ उध्ष-स्थिति का विवाश भौ होगा । इस 
नाश में स्थिति के समान ही व्यत्तिरिक्त-ब्यतिरिक्तत्व का प्रसङ्ग उपस्थित होता है। 
अर्थात्‌ नाश भी तो अपने भाव से अव्पतिरिक्त किया जा सक्त! क्योंकि भाव पदा 
उत्पन्न है, उप्तकी उत्पत्ति नहीं हो सकती ' भाव पदार्थ से व्यतिरिक्त नाश की उत्तत्ति 
मनने पर भाव पदार्थ जेपे-का-तेसा पूर्ववत्‌ उपलब्ध होना चाहिए ।! ६६ !! 
सिन क > - बातिकालकारः 

तदसत्‌ । व्यतिरेके सति तद्धेतुरेवासौ स्थितिहेवुरेवासौ नाधारः । भावस्याघार 
इति चेन्‌ न भावे$किव्वित्करत्वात्‌ । भावस्य स्थितिकरणादाधार इति चेत्‌ । किमसौ 
स्थितिरुखन्तासती स्थाप्यस्य भवत्यथान्यथा । उत्पत्तेः प्राग्त भावस्या भावादेव । तत 
(हत्पन्तान्यस्माद्‌ व्यतिरिक्ता कथं भावस्य तादात्म्यतदुत्पत्तिसम्बन्धाभावात्‌ तत्समवेतो- 
त्पद्यत इति चेत्‌ । तत्समवेतेति कोरऽथेः। तत्र स्थितेरिति स्थितेरप्यपरास्थितिरित्यन- 
वस्था । व्यतिरिक्ता सती व्यतिरिक्तत्वेन कस्मान्न प्रतीयते । समवायसम्बन्धादिति चेत्‌। 

कम.) वातिकालङ्का र-व्याख्या 
समाधान--यदि स्थिति स्थाता से व्यतिरिक्त है, तब शरीर चित्त की स्थितिं का 
हेतु ही रहेगा, आधार नहीं। भाव (चित को सत्ता) का तो शरीर आधार रहेगा, ऐसा 
कहना सम्भव नहीं, क्योंकि चित्त की सत्ता अनादि है, उसका शरीर किच्चित्कर 
हेतु) नहीं माना जा सक्ता । भाव को उत्पत्ति का कारण न सहो, भावको स्थिति 
का कारण तो शरीर है, अतः चित्त का आधार क्‍यों नहीं ? इस प्रश्न के उत्तर में 
जिज्ञासा होती है कि क्या यह स्थिति उत्पन्न होकर स्थाप्य पदार्थ की है? अथवा 
अन्यथा ? उत्पत्ति के पहले भाव का भाव ही नहीं, स्थिति क्रिसकी होगी ? अतः वह 
भाव की स्थिति अन्य पदार्थ से उत्पन्न होने के कारण भाव की क्ष्योंकर कहलाएगी ? 
साध्य से तादात्म्यापन्न वृक्षत्वादि या साध्य से इत्पन्न धूमादि ही पदार्थं साधक 
कहलाते हैं । इन दो सम्बन्धों का जिन पदार्थो में अभाव है, उनमें साध्य-साधक भाव 
कभी नहीं बन सकता, तत्समवेत (भाव पदार्थ में समवेत) होकर स्थिति उत्पन्न होती 
है -- ऐसा कहने पर प्रश्‍न उठता है कि 'तत्समवेत' का क्या अर्थ ? “तत्र समवेता तत्सम- 
चेता? ऐसा विग्रह मानने पर (अनवस्था दोष प्रसक्त होता है, क्योंकि 'समवेता स्थिति' 
का अर्थ है-समवाय सम्बन्ध से भाव स्थित (स्थितिमती) स्थिति। इस प्रकार स्थिति 
मानने पर अनवस्था दोष आ जाता है । 

एक प्रश्‍न थह भी उठता है कि भाव पदार्थ की स्थिति उससे व्यतिरिक्त है, 
तब वह व्यतिरिक्तत्वेन प्रतीत क्यों नहीं होती? समवाय सम्बन्ध के कारण-ऐसा 
नही कह सकते, क्योंकि समवाय सम्बन्ध के रहने पर भी जो वस्तु जैकी है, वेसी ही 
प्रतीत होनी चाहिए । स्थिति यदि व्यतिरिक्त है, तब व्यतिरिक्तत्वेन ही उसकी प्रतीति 


हा 
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वार्तिकालङ्कारः $ 
भवतु समवायस्तथापि यस्य यद्रूपन्तेनेव तत्प्रतीयताम्‌ । कथमन्यथा प्रतीति!। संसर्गा- 


च्चेत्‌ , कोऽयं संसर्गो नाम । यदि सर्वात्मना संसर्गो न व्यतिरेकः। अथैकदेशेन संसर्गः 
संयोगसमवाययोः को विशेषः । युतायुतसिद्धित्वमिति चेत्‌ । वृक्षाद्ययवानामपि समवा- 
यप्रसङ्ग: | इह वुद्धिनिबन्धनत्वे सतीति चेत्‌ , न, संयोग एव प्रसङ्गात्‌ । मस्तके शड 
मिति प्रतीतेः । अथ स्वसमवाय्यवयवसमवेतत्वमयुतसिद्धिवि पर्यगाद्युतसिद्धिः । तथापि 
भेदप्रतीत्या न पमवाय:। न च निरवयवस्य वस्तुनोऽत्रयवेन संसर्ग: । अवयवेन संसर्गे भेद- 
प्रतीतिप्रसङ्गः । अन्वितःनन्वितत्त्वेच भेद इति न साम्प्रतम्‌ | प्रत्यक्षेणान्वयस्या प्रतीतेः । 
प्रत्यक्षाभावे च नानुमानमिति नान्वयप्रतीतिः। तस्मात्सहका रिका रणविशेषा द्विशिष्ट एव 
पदार्थं उत्पद्यते । न स्थितिर्नामेति स्थितम्‌। तथा च कार्य हारणभावविशेंष एवाश्रया- 
श्रयिभावः । न चोपादानकारणं देह इति तन्निवृत्तौ न विवृत्तिः। यदि चाश्रयो देहः 
बुर. . ०"्ण््ाल्बाविकातका रव्याच्या र 

होनी चाहिए, अन्यथा (अव्यतिरिक्तत्वेन) क्‍यों ? संसर्गात्‌ (संसर्ग होने के कारण) 
अव्यविरिक्तत्वेन प्रतीति हो जाती है--ऐसा नहीं कह सकते, क्ष्योंकि संसर्ग पदार्थे कया 
है? यदि भाव के साथ स्थिति का सर्वात्मत्वेन संसर्ग है, तव भाव और स्थिति का 
अव्यतिरेक हो जाता है, व्यतिरेक नहीं रह त्राता । यदि संसर्ग सर्जात्मता न होकर 
एकदेशेन (अव्याप्यवृत्ति) है, तब समवाय सम्बन्ध का संयोग से कोई अन्तर नहीं 
रह जाता । संयोग युत-सिद्ध और समवाय अगुत-सिद्ध है--ऐसा अन्तर करने पर वृक्ष 
संयुक्त दो शाखाओं में भी समवायं सम्बन्ध होना चाहिए, क्योंकि वे दोनों शाखाएँ 
युत-सिद्ध (परस्पर पृथक्‌) नहीं। वेशेषिकों ने जो समवाय का लक्षण किया है— 
"इहेदमिति यतः कार्यक्रारणयों: स समत्रायः” (वे० सू० 31१॥२६) । अर्थात “इह 
(तन्तुषु) पट:---इस प्रकार कार्यं शौर कारण में प्रतीति जिस सम्बन्ध के आधार पर 
होती है उसे समवाय कहते हैं । वह वेशेषिकों का लक्षण भी संयोग में ही भतिव्याप्त 
होता है, कप्रोंडि गवादि के मस्तक पर संयोग सम्बन्ध से श्वद्भादि के होने पर भी 
बेसी ही प्रतोति होती है-'इह श्वृद्धम्‌” । यदि 'स्वसमवाय्यवयवसमवेतत्व' [पट का 
अपने समवायिकारणरूप अवयत्रों (तन्तुओं) में समवाय सम्बन्ध से रहना ही अयूत- 
सिद्धि और उससे भिन्न पदार्थ को युतसिद्ध माना जाता है] । इस प्रकार पट का तन्तुओं 
कै साथ अयुतसिद्धस्व और समवाय सिद्ध होता है, किन्तु तन्तु और पट=दोतों का 
भेद प्रतीत होवें के कारण युत-सिद्धता सिद्ध होती हैं, अयूत-सिद्धत्व नहीं । 

दूरी वात यह भी है क्रि परमाणु, आकाश, गुणादि निरवयव पदार्थो के सम- 

बाय में उक्त अवयव -घडित लक्षण क्योंकर घटेगा ? क्योंकि वहाँ अवयव के साथ संसर्ग 
नहीं होता, संसर्ग मानने पर भेद-प्रतीति की भी प्रसक्ति होती हैं, क्योंकि बप्राप्त- 
प्राप्तिहप ससर्ग सदेव भिन्न पदार्थों का होता है। समवाय तम्त्वादिरूप अन्वित और 
संयोग अनन्वित अवथवों का होता है--इस प्रकार का भेद.भी समवाय और सयोग 
का नहों किया जा सकता, क्योंकि त्त्वादि में अन्वितत्व की प्रत्यक्ष ,प्रतीति ही नहीं 
होती । अन्वितत्व का प्रत्यक्ष न होने पर अनुमान भी नहीं हो सकता, फलतः सहकारी 
कारण के आधार पर स्थिति-बिशिष्ट भाव पदार्थ ही उत्पन्त होता है, केवल स्थिति 
नहीं । तन्तु और पटादि का कार्यकारणभाव ही आश्रयाश्रयिभाव है । शरीर चित्त 
का हा कारणन होने के कारण शरीर की निवृत्ति से चित्त की निवृत्ति नहीं हो 
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तुल्य: प्रसद्भस्तत्रापि कि पुनः स्थितिहेतुना । 


अनाशकागमात्स्थान॑ तत्तच्चेइस्तुधमेता ॥ ६७ ॥ . हि 
दूसरी बात यह भी है कि यदि नाशक हेतु के द्वारा नाश की उत्पत्ति की जाती 
है, तब स्थिति के हेतुभूत आश्रय से क्या होगा? जब तक नाश उत्पन्न नहीं होता, तव 
तक तो भाव की स्थिति अपने-आप रहेगी । जब तक नाशक हेतु का आगमन नहीं हि 
होता, तब तक आश्रय के द्वारा चित्तादि की स्थिति मानने पर नाश में वस्तु-धमता | 
प्रसक्त होती है अर्थात्‌ नाश भी वस्तु का स्वाभाविक धर्मं बन जायगा ॥ ६७ ॥ | 
वाततिकालङ्का रः 
स्थितिकरणात्तदाश्रयस्य स्थितिरस्ति न तस्य विनाश इति। तदाह-अविनाशप्रसङ्ग | 
इति । नहि स्थापके सति विनाशसम्भवः। | 
(१६) भहेतुको विनाशः-- 
अथापि स्यान्न स्थापके सति नाशो यदि नाशहेतुनं स्यान्नाशहेतुभावा द्विना 
इति न विनाशप्रसङ्ग इत्याह-नाशहेतोः स नाश इति चेत्‌ , न, तुल्यस्तत्रापि प्रसङ्गः । 
तत्रापि नाशे तुल्य एव प्रसङ्गो न नाशो नामान्य एव कश्चिद्धावात्‌ । | 
व्यतिरेके च तद्धेतुस्तेन भावस्य कि कृतं ॥ ४८६॥ | 
नहि ब्यतिरिक्तताशकरणे स नष्टो नाम। ततश्च न नाशहेतुः किञ्चित्करोति। 
'ततोऽनाशञात्‌ स्वयमेवास्त इति कि स्थितिहेतुना। नाकिञ्चित्करः स्थितिहेतुः। अथवा 
यदि नाशहेतोर्नाशः। यावन्नास्ति नाशहेतुस्तावत्स्वयमेवास्त इति कि स्थितिहेतुना ? 


द वातिकालङ्कार-व्याख्या . 
सकती । यदि शरीर चित्त का आश्रय है, तब शरीर चित्त की स्थिति का कारण ही | 
सिद्ध होता है उसका नाशक नहीं । अर्थात्‌ स्थापक के होने पर वस्तु की स्थिति 
ही सुदृढ होती है, उप्तका विनाश क्योकर सम्भव होगा ? । 
(१९) विनाश अहेतुक है -- | 

शङ्का-संस्थापक के रहने पर वस्तु का नाश नहीं होता, यदि नाश का कारण न . 
हो। शाला का हेतु उपस्थित होने पर वस्तु का विनाश हो जाता है । प्रकृत में नाशक हेतु | 
नहीं, अतः विनाश प्रसक्त नहीं होता-यह कहा जाता है-"'अविनाशप्रसङ्ग” इत्यादि। | 

- नाश के हेतु से यदि नाश माना जाता है, तब स्थिति-पक्ष वह प्रसङ्ग तुल्यरूप से पतित | 
होता है । अर्थात्‌ अपने हेतु से उत्पन्न होनेवाला नाश अपने भावरूप प्रतियोगी से वैसे 

ही भिन्न नहीं, जैसे स्थिति अवस्था स्थाता से भिन्न नहीं। यदि नाशपदाथ भावपे 
व्यतिरिक्त. माना जाता है , तब नाश के. उत्पन्न होने पर भो भाव पदार्थ पर इसका 
क्या प्रभाव ? ॥ ४८६ ॥ क्योंकि भाव से अभिन्न नाश यदि उत्पन्न होता, तब भाव का 
नाश हो जाता, किन्तु उससे व्यतिरिक्त नाश के उत्पन्न होने पर भाव पदार्थ तो नष्ट 
नहीं हो सकता । फलतः नाश का हेतु अकिञ्चित्कर है, कुछ नहीं कर सकता । फिर 
लो भाव पदार्थ जैसे-का-तेसा स्थित( विद्यमान ) है, स्थिति के कारण ( स्थापक ) की 
क्या आवश्यकता इस प्रकारस्थिति का हेतु भी अकिञ्चत्कर (व्यर्थं ) है । अथवा 
यदिनाश के कारण से नाक्ष की उत्पति होती है, तब नाश का हेतु जब तक उपस्थित 
नहीं होता तब तक भाव पदार्थ की स्थिति अपते-आप रहती है, स्थिति केः कारण को 


क्या आवशयकता ? 1 
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वातिकालङ्कारः 

इढुक्तम्‌--अनाशकागमात्स्थानमिति । 

स्थापकमन्तरेण नाशो नाशकमन्तरेणापि स्यात्‌ । स्थापके तु नाशके सति 
नश्यति । न नाशहेतुं विना । ततः स्थितिकरणान्‌ नाशकात्प्राक्‌ स्थापक इति न व्यर्थता । . 
नन्वेवमहेतुको विनाशः प्रसक्त इति स्वहेतोरेव तथाभूतो भाव इति वस्तुधमंता नाशस्य। 
सति विद्यमाने प दार्थेऽत्राधोऽसौ । न केनचिद्रस्तुस्वभावोऽन्यथा कत्तव्य इति कि स्थिति- 

तुना । 

४ अथ स्थितिहेतुमन्तरेण विनश्यति । स्यितिहेतौ च सति विनाशप्रतिबन्धः । ननु 
सोऽपि विनाशप्रतिबन्धो$न्य एव विनाशात्‌ । ततश्च न विनाशस्य किञ्चिदिति विनष्येदेव 
कथं स्थिति: । अथ प्रतिक्षणं विनश्वरः स्थापक्रादन्यथा भवति। तस्यापि विनाशोऽहेतुक 
इति स एव प्रतिक्षणविनाशः । स चान्यथा स्थापकादुत्पन्न इति कारणमेवासाविति न 
स्थापकः। अथवा यदि स्थापकात्स्थानमानाशकागमादनाशः । एवं सत्यनाथ उत्पन्न 
इति। अबाधोऽसाविति कि पुनः स्थितिहेतुना । अथ स्थापकसत्ताकाल एवानाशस्तथा 
सति प्रतिक्षणमपरापरो नाशः स्थापकात्‌। स्थापकस्थ च कि कृतं स्थानम्‌ । स्वहेतुङृतं 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

शङ्का--स्थापक हेतु के विना नाशक हेत्‌ और नाशक हेत के विना स्थापक हेतु 
हो सकता है । जहाँ स्थापक और नाशक--दोनों हेतू हैं, वहाँ भाव पदार्थ का नाश हो 
जाता है, नाशक हेतु के बिना नाश नहीं होता । अतः नाशक हेतु के आने से पहले 
स्थापक हेत्‌ स्थिति का साधक होने से व्यर्थं नहीं होता । | 

समाधान---स्थिति-क्षण के पश्चात्‌ नाश तो अनुभव-सिद्ध है। यदि नाशक हेतु 
नहीं, तब नाश को अहेतुक और भाव पदार्थ का स्वभाव मानना होगा । यह स्वभाव 
भाव वस्त को अपने समनन्तर प्रत्यग्र से प्राप्त होता है, उसका बाध स्थिति-हंतु से भी 
नहीं हो सकता, फलतः स्थिति-हेत्‌ व्यर्थ है । क्षणिकत्व तो सद्वस्तु का अपना स्वभाव 
है, उसका अन्यथा-करण कभो सम्भव नहीं । 

स्थापक ( स्थिति-हेतु ) के रहने पर वस्तु का नाश नहीं हो सकता, क्योंकि 
स्थापक हेतु नाश का प्रतिबन्धक होता है । , 

शक्का--नाश का प्रतिबन्ध भी विनाश से भिन्न ही रहेगा, तब विनाश पर ' 
उसका कुछ प्रभाव नहीं, अतः वस्तु का नाश अवश्य होगा, स्थिति क्योंकर होगी ? 
प्रतिक्षण विनश्वर पदार्थं स्थापक हेतु के द्वारा अन्यथा ( स्थिर) हो जाता है--ऐसा 
नहीं कह सकते, वथोंकि वह ( स्थापक हेतु ) भी क्षणभङ्गुर है, अतः भाव पदार्थ का 
प्रतिक्षण विनाश ध्व है। वह (भाव पदार्थ) अपने स्थापक के द्वाया प्रत्येक क्षण में नूतन 
उत्पन्न होता है, अतः स्थापक हेतु तो भावान्तर-सन्तान का जनक कारण सिद्ध होता 
है, स्थापक केसे होगा ? अथवा यदि स्थापक हेतु से भाव पदार्थं की तब तक स्थिति 
बनाई रखी जाती है, जब तक विनाशक नहीं आता । तब तो यह कहना होगा कि वही 
अनाश अवस्था उत्पन्न हो गई, स्थिति-हेतु के द्वारा उसका बाध नहीं हो सकता, अतः 
वह व्यर्थ है । यदि वह अनाश स्थापक हेतु के सत्ता-काल में ही माना जाता है, तब 
स्थापक हेतु के द्वारा उत्तरोत्तर नाश को उत्पत्ति माननी होगी, स्थापक की स्थिति - 
क्योंकर होगी ? अपने हेतु से उसकी स्थिति होगी-यदि ऐसा है, तब स्थाप्य पदार्थं : 
की भी स्थिति वेसे ही स्वतः हो जायगी, स्थापक को क्या आवश्यकता ? किसी पदार्थ 
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नाशस्य सत्यबाधोड्साविति कि स्थितिहेतुना । 
यथा जलादेराधार इति चेत्‌ तुल्यमत्र च ॥ ६८ ॥ 
जब कि 'नाश' पदार्थ स्वाभाविक एवं वाध-रहित है, तब स्थिति का हेतु 
मानना नितान्त व्यर्थ है, क्योंकि नाशक्षण में स्थिति हो नहीं सकती और स्थिति-क्षण 
में नाशक न होने से हेतु के बिना ही स्थिति अपने-आप ही रह जाही है। सत्‌ जलादि 
का घटादि आधार है, वेसे ही शरीर चित्त का भाधार या आश्रय क्यों नहीं? इस 
प्रश्न का भी उत्तर पूर्ववत्‌ समझ लेना चाहिए । अर्थात्त शरीर में चित्त की आश्रयता 
चित्तोत्पादकत्वेन न होकर स्थापकत्वेन ही माननी होगी, तब स्थिति की जटिल चर्चा 
झसमञजसता उपस्थित कर देतो है ॥ ६५ ॥ 
ग्रतिक्षणविनाशे हि भावानां भावसन्तते; । 
तथोत्पत्ते! सहेतुत्वादाश्रयोऽयुक्तमन्यथा ॥ ६९ ॥ 
भाव पदार्थं विनश्वरस्वभाववाले होते हैं, उनके प्रतिक्षण भावी विनाश या भाव- 
सन्तति का जो भाव पदार्थे सहकारी अर्थात्‌ स्वकीय उपादान में विद्यमान उत्पत्ति का 
अ होता है, उसको ही आश्रय कहा जाता है, अन्यथा आश्रयभाव सम्भव 
नहीं ॥६९॥ 
स्यादाधारो जलादोनां गमननप्रठिबन्धत। । 
अगतीनां क्रिमाधारेशुणसामान्यकर्मणाम्‌ ॥ ७० ॥ 
जलादि द्रव्य गतिक्रिया ( परिस्पन्दनादि) से युक्त होते हैं, अतः उन्हें परिस्पन्द" 
नादि (टपकने) से रोकनेत्राले घटादि द्रव्य को आधार माना जाता है, किन्तु क्रिप्रा-रहित 
पदार्थों ( गुण, जाति और कर्मादि ) का आधार से बया प्रयोजन ? अर्थात्‌ चित्त 
विज्ञानस्वरूप है, क्रियावान्‌ पदार्थ नहीं, क्रि शरीर को उसका आधार माना जा 
सके ॥ ७० || 
वात्तिकालङ्कारः 
चेत्‌ स्थाप्यस्यापि तथा भविष्यतीति कि स्थापक्रेन । अथ कस्यचित्स्थापकात्स्थानं कस्य- 
चित्स्वयमेवेति विभागः । एवन्तर्हि विज्ञानस्यापि स्वयमेव स्थितिरिति किन्नेष्यते । 
अथापि स्याद्‌। इश्यते जलाधारो भूप्रदेशः। न च दृषटं विकल्पनं तेनापि बाध्यते । 
तेनानाश्रयात्सदसतोरिति व्यर्था वाचोुक्ति्हऽटबाधनात्‌ । अत्राप्याह--यथा जलादेरा- 
धार इति | कै 
जलादेरप्याधाराभावो भूतलादीनां सदसत्त्वपक्षयोयुक्त एवेत्यद्ृष्टो दृष्टान्तः । ननु 
बातिकालङ्कार-व्याख्या 
की स्थिति स्थापक के द्वारा और किसी को स्थिति स्वतः-एसा विभाग करने पर 
विज्ञान की भी स्थिति स्वतः क्‍यों नहीं मान ली जाती ? 
जैसे सत्‌ जलादि का आधार भू-प्रदेश (घटादि) देखा जाता है, बैसे ही चित्त का 
शरीर क्षाधार है--इस व्यवस्था का यहे कहकर खण्डन किया जा चुका है कि जेसे 
घटादि में जलाधारता दष्टचर है, वेसे शरीर में चित्ताधारता दृष्ट नहीं। इस प्रकार 
भी शरीर में चित्ताधारता बाधित हो जाती है, अतः पेसठवीं कारिका में जो कहा गया 
है--“अनाश्रयात सदसतोः” वह व्यर्थ है, क्योंकि जब शरीर में चित्ताश्रयता दृष्ट ही 
नहीं, तब सत्‌-असत्‌ का विकल्प उठता ही नहीं। यहाँ भी वही कहा गया है-“यथा- 
जल्लादेरित्यादि” । अर्थात्‌ भूतलादि में भी सत्‌ या असत्‌ जलादि की भाधारता का 


rr ळी. 
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वातिकालङ्का र 
रष्टत्वादाधारभावस्य कथमदृष्ट: । अदृष्ट एव रृष्टाभिमानो भवतः। क्रियां प्रति य 


आधारो धारणात्कत्तृ कर्मणोरिति न्यायः। धारणादाधारः। घारणच्च पततः। यश्च 
पतति न तस्व घारणम्‌ , यस्य च धारणं न तस्य पतनोपलम्भः। पतनापतनयोः पर- 
स्परविरोधात्‌ । पूर्वं पतनं पश्चादपतनमिति चेत्‌ । न तहि यस्य पतनं तस्य धारणं प्रत्य 
्षेणेकत्वाप्रतिपत्तः । नेकोऽवस्थाता पतनेतरव्याप्यृषलबधः। अव्यापी च कथमवस्था- 
ताऽद्याप्यबतिष्ठत इति हि ग्रहणेऽवस्थाता तथा गृहीतो भवति । क्रमेण व्यापी ग॒ह्यत 
इति चेत्‌ । कः क्रमार्थ इति चिन्त्यम्‌ । भावाभावयोरेव क्रमव्यपदेशः। स च भिन्नकाल- 
योर्भावाभावौ च ग्राह्यध्य ग्राहकस्य वा ग्राह्यस्य भावाभावसङ्गमे नेकत्वम्‌। ग्राहकस्य 
क्रपवत्त्वे ग्राह्मस्यापि तदिति न ग्राह्य।वस्थातुरेकता । ततः किच्चिद गृहीतातीतं किखिद्‌ 
गृह्यते किस्चिदनागतग्रहणमिति विकल्पगोचर एव क्रम: । कुतः प्रत्यक्षता क्रमस्य । येनो- 
पलम्भादुच्यत आधाराधेयभाव इति । ततश्च नाश्रयात्सदसतोरित्ययमेवार्थः । न दृश्यत 
एवाधाराधेयभाव इति, ततः कल्पनेवेवमाधाराधेयभावस्येति कथन्तहि तद्वर्णन मन्तरेणा- 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
अभाव हौ उचित है, अतः शरीर में चित्ताधारता की सिद्धि में जो जल-घटादि का 
दृष्टान्त दिया गया, वह ही असिद्ध हो जाता है। घटादि में जलादि की आधारता 
दुष्ट ही है, अदृष्ट क्यों ? इसका उत्तर यह है कि अनुपपन्त पदार्थ कभी दृष्ट नहीं हो 
सकता, अद॒ष्ट में बसे ही द्ऽउत्वाभिमान होता है, जैसे अरजत में रजताभिमान। 
पतना दि क्रिया के प्रति आधार वही माना जाता है, जो कर्ता और कर्मकारक को 
धारण करता है। धारण तो पतनशील पर्णादि का होता है। जिस पर्णादि का पतन 
हो रहा है, उसका धारण नहीं हो सकता, अपितु जिस पत्रादि का पतन अवरुद्ध या 
समाप्त हो जाता है, ऐसे पतयक्रिया-रहित पत्रादि का भूतलादि होता है। पतन और 
अपतन--दोनों परस्पर विरोधी हैं। किसी पत्रादि :द्रव्य में पतन-क्रिया पहले और 
पश्चात्‌ उसी द्रव्य में अपतन होता है, इस प्रकार पतन और अपतन-दोनों एक ही 
द्रव्य में रह जाते हैं, तब पतन और अपतन का विरोध क्योंकर होगा ? इस प्रश्‍न का 
उत्तर यह है कि जिस व्यक्ति में पतत था, उसका अपतन नहीं, अपितु व्यवत्यन्तर में 
अपतन है, अतः पतनशील और पतन-रहित द्रव्यों की एकता प्रत्यक्षतः प्रतीयमान 
नहीं । ऐसा कोई एक अवस्थित पदार्थ उपलब्ध नहीं जो पतन एवं अपतन दोनों से 
व्याप्य हो । जो अवस्थिति से व्याप्त नहीं, वह अवस्थाता क्योंकर होगा ? अवस्थाता 
द्रव्य वही है जो “अद्यापि अवतिष्ठते”-ऐसी प्रतीति का विषय हो | क्रमशः पठनत्व 
आर अपनतत्व से व्याप्य प्रतीत होता है--यहाँ 'क्रम' शाब्द का क्या अथं ? एक क्षण 
में पतन और दूसरे क्षण में पतनाभाव-यही क्रमपदार्थं है। भिन्तकालोन भावाभाव 
ग्राह्य वस्तु के विवक्षित हैं? या ग्राहक पदार्थ के ? ग्राह्य पदार्थे के भावाभाव एकवस्तु 
में संगत (एकत्र) नहीं, अतः दोनों की एकता नहीं हो सकती । ग्राहक के क्रमिक होने 
पर उससे अभिन्न (विज्ञानस्वरूप) ग्राह्य का भी क्रमिक होना अनिवार है, फन्नतः 
ग्राह्य अवस्थाताओं की एकता क्योंकर होगी ? अतः किसी पदार्थ की ग्राह्यता अतीत, 
किसी की वर्तमान और किसी की भावी माननी होगो। फलतः क्रप्र वस्तुनिषठ न 
होकर विकल्प पर आधूत होता है । प्रत्यक्ष निविकल्पक का ही होता है, सविकल्प का 
नहीं. कि प्रत्यक्षोपलब्ध होते से आधाराधेयभाव सिद्ध हो .जाता । इससे यही निष्कर्ष 
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वातिकालङ्घारः 
धाराधेयकल्पनापि । न भवितव्यमेव । तहि विपरीतक्नल्पनयेत्यायातम्‌ । किञ्च प्रतिक्षण- 
विनाशिनां भावानामपरापरदेशोत्पादवतामुपादानदेशोत्पत्तिराधारसमागमङृता । अत- 
स्तथोत्पत्तेः स भूतलादिराश्चयो हेतुत्वात्‌ । हेतोरेव विशिष्टावस्थाया आधार उच्यते 
पुर्वापरयोरेकत्वमारोप्य । एकत्वारोपे हि सति नोत्पादं प्रतिपद्यते । पूर्वस्य कारणचा- 
रोपयतीत्यनादिवासनासामर्थ्ये मिथ्याविकल्पोऽत एव पूवंपु्वेवासना प्रवृत्तत्वादनादिसः 
न्तानतया परलोकस्य प्रतिष्ठितिरितीष्टमाएतितम्‌ । तथा हि-- 
मानसी कल्पना सर्वा पूर्वहेतुप्तमुद्भ्वा । निरालम्वनभावेन मरीच्यान्तोयकल्पवत्‌ ।। ४६०॥ 
पुर्वाषरयोरेकत्वकल्पना नालम्वनभावान्वयिनी । एकत्वस्याभावात्‌ । अनेक्रस्मा- 
देव वस्तुनो भविष्यति । तत्क्रायंत्वस्यादृष्टे: । तदसत्‌ । नहि मरीच्यान्तोयकल्पना तावः 
ह्मात्रनिबन्धना पूर्वजलदशंनसंस्कारादुत्पत्तेः । न च पूर्व मप्येकत्वमुपलब्धमतो जन्मान्त- 
रेऽपि सँकत्वकल्पना जन्मान्तरेकत्वग्रहणपुविका सापि तथेत्यनादिकल्पना परस्परेत्यना- 
दिप्राणिसन्तानसिद्धिः। एवमात्मादिग्रहयोगिनी वुद्धिरनादिसन्ताना तथा भवन्ती 
परतोऽपि न विच्छिद्यत इत्यनाद्यनन्तः संसारः। अपि च-- 
“स्यादाधारो जलादीनां गमनप्रतिबन्धतः। अगतीनां किमाधारेरगुणसामान्यकरमंणाम्‌''॥। 
जलादीनां हि गमनविबन्धहेतुराधातुराधार इति युक्तमगतोनान्तु निष्क्रियाणां 
गृणसामान्थकर्मणां किमाधारेः। चेतन्यः्च सामान्यं गुणः कमं वान्यथा । सर्वथा निष्क्रि 
वातिकालङ्का र-व्य।ख्या 
निकलता है कि कोई पदार्थ न तो सत्‌ का आधार हो सकता है और न असत्‌ का। 
प्रत्यक्षतः आधाराधेय प्राव दृष्ट नहीं, अतः आधाराधेयभाव को कल्पना मात्र मानना 
होगा । वस्तुतः आधाराधेयभाव का कहीं दर्शन न होने पर उसकी कल्पना भी क्योकर 
होगी ? निश्चित रूप से नहीं होगी । तब चित्त शरीर का आधार है-एसी विपरीत 
कल्पना भी हो सकती है । दूसरी बात यह भी है कि प्रतिक्षण विनश्वर भाव पदार्थो 
का विभिन्‍न देशों में उत्पत्ति-विनाश अनेकाश्रित होने पर भी उनमें एकता का आरोप 
करके एकाधारता का. व्यवहार हो जाता है। उत्पन्न एवं उत्पद्यमान चित्रों को एकता 
का आरोप हो जाने पर पुनरुत्पाद की प्रतोति नहीं होती, केवल पूर्व सन्तान में उत्तर 
सन्तान की कारणता का आरोप किया जाता है, अतः अनादि वासनाओं (संस्कारों) के 
सामर्थ्यं से मिथ्या विकल्पों की उद्धावना होती रहती है, अतएव पूर्व-पूर्व वासनाकओं के 
झाधार पर प्रवृत्त होने के कारण परलोक की प्रतिष्ठा है -यही सिद्ध होता है। अर्थात्‌ 
समस्त मानसी कल्पना पूर्वतन समनन्तर प्रत्यय से समुद्भूत है। उसका आलम्बन 
कोई नहीं. केवल मरुमरीची में जल की कल्पना के समान विकल्प-जाल अवभासित हो 
रहा है 1४६०1! पूवं और अपर (उत्तर) क्षणों की एकत्ब-कल्पना भालम्ब-रहित है, 
क्योंकि उसका हआलम्बनीभूत एकत्व नितान्त असिद्ध है। जसे आश्रयीभूत अनेक 
तन्तुओं से पटादि में एकत्व-बुद्धि हो जाती है, वैसे ही अनेक चित्त-सन्तानों के आधार 
पर चित्त मैं एकत्व-बुद्धि क्यों न हो सकेगी ? इस प्रश्न का उत्तर वार्तिककार वे दिया 
है—“स्यादाधारो जलादीनामित्यादि” । अर्थात्‌ जलादि द्रव्य गमनादि (परिस्पन्दनादि 
क्रिया) से युक्त होते हैं, अतः उनकी गति ( परिस्पन्दन-क्रिया ) को रोकने के लिए 
घटादि आधारों को आवश्यकता है, किन्तु विज्ञानादि गुण, कर्म ( क्रिया ) एवं सामान्य 
(जाति) भादि अद्रव्य (निष्क्रिय) पदार्थों के आधार की क्या सार्थकता ? चेतन्य तत्त्व ` 


: श्लोक! ७१ | " . प्रपाणसिद्धि! - १९९ 


एतेन समवायश्च समवायि 'च कारणम्‌। 


व्यवस्थितत्वंजात्यादेनिरस्तमनपाश्रयात्‌ ॥ ७१ ॥ 
इस आश्रयाश्रयिभाव-प्रतिषेध के द्वारा वेशेषिक-वणित समवाय सम्बन्ध, सम- 
घायिकारण और जात्यादि का व्यक्ति में ब्यवस्थित होना भादि सब निरस्त हो जाता 
है. क्योंकि समवायादि सभी पदार्थं आश्रय-सापेक्ष हैं, आश्रय, पदार्थ का निरास हो 
जाने पर अपने-आप निरस्त हो जाते हैं। वेशेषिकों की मान्यता है कि गोत्वादि 
जातियाँ कतिपय गवादि व्यक्तियों में ही व्यवस्थित (परिसमाप्त) होती हैं, बहु निरा- 
घार है॥ ७१॥ 





वातिकालङ्का रः 
यमिति नाधारेणास्य प्रयोजनमतो नाधेयस्य चेतसो नाधारविनाशेन विनाशः । सहस्था- 
नमात्रकमेव तस्य । यथा च सहस्थान तथा प्राक्‌ प्रतिपादितम्‌ । 
ननु यथा गणः समवेतो गतिमत्वाभावेऽपि तथा चेतसोऽपि समवेतत्वम्‌। 
न च गणस्य समवेतस्य समवायिकारणमन्तरेण स्थानं, तद्विनाशे विनाश एवेति चेत्‌. न 
गमनादिप्रतिवन्धमन्तरेणाधाराधेयभात्रो नाधाराधेयभावमन्तरेण समवायो यतो 
यृतसिद्धानामाधार्याधारभूतानामिह्‌ वुद्धिनिवन्धनः समवाय इति वचनात्‌ । एतदेवाह ' 
एतेन समवायश्चेति । 
समवेतत्वेडपि जतेर्नाधारभूतव्यक्तिमन्तरेणा भावः । नित्यत्वाज्जातेर्नाधाराभावेऽ- 
भाव इति चेत्‌ । चेतसोऽपि कारणान्तरप्रतिबद्धत्वादिति समानम्‌ । न चाधाराधेयभाव 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
को सामान्य (चेतनानां सामान्यम्‌) या (ज्ञानरूप) गुण, या (पूर्वोक्त मानसकर्मात्मक) 
कमं कहा जाय सर्वथा निष्क्रिय तत्त्व है, अतः इसे आधार से कोई प्रयोजन नहीं । इस 
प्रकार शरीर न तो चित्त का आघार सिद्ध होता है और न शरीर के नाश से चित्त 
का नाश प्रसक्त होता है. केवल शरीर और चित्त का सहावस्थानमात्र होता दै । 
इनका सहावस्थान पहले दिखाया जा चुका है। 
शङ्का--जेसे रूपादि गुण गमनक्रिया-रहित होने पर भी पटादि में समवैत 
(समवाय सम्बन्ध से अवस्थित) होता है, वेसे ही चित्त भी शरीर में समवेत होता है । 
गण समवाय सम्बन्ध से अपने समवायिकारण में ही रहता है और समवायिकारण के 
नाश से उसका नाश भी हो जाता है। 
समाधान---आधेपगत गमनादि क्रिया की प्रतिबन्धकता के बिना आधाराधेयभाव 
नहीं होता और आधाराधेयभाव कै बिना समवाय सम्बन्ध नहीं होता, क्योंकि समवाय 
का लक्षण आचारय प्रशस्तपाद के छब्दों में है-''अयुतसिद्धानामाधार्याघारभूतानां य: 
सम्बन्ध इह प्रत्ययहेतुः स समवायः' (प्रशस्त ० पृ० १७१) । अर्थात्‌ 'डपादान-उपा देय” 
आदि अपृथक्‌ सिद्ध एवं आधार्याधारभूत पदार्थो का जो सम्बन्ध 'इह तन्तुष्‌ पट 
इत्यादि प्रतीतियों का कारण है, वही समवाय है। वातिककार यही कह रहे.हैं--“एतेन 
समवायश्च इत्यादि”) अर्थात्‌ पटत्वादि जातियाँ तन्तेवादि में समवेत ( सप्रवाय सम्बन्ध) 
से वृत्तिमान हैं. अभिन्न नहों, तथापि तन्त्वादि का अभाव होने पर भी उनका अभाव 
नहीं माना जाता । यदि कहा जाय कि पटत्वादि जातियाँ नित्य हैं, अतः उनके आधार 


का अभाव होने पर भी उनका अभाव: नहीं होता, तब चित्त के लिए कहा, जा सकता है 


६०० सभाष्यं ध्रसाणवात्तिकम्‌ | परिण्छेरा ! 


परतो भावनाश्चश्चेत्‌ तस्य किं स्थितिहेतुना । 
स विनश्येद्‌ विनाऽप्यन्येरशक्ता। स्थितिहेतवः ।। ७२ ॥ 
घटादि भाव पदार्थों का यदि स्वतः नाश न मानकर मुद्गरादि अन्य पदार्थों ते 
माना जाता है, तब उस भाव पदार्थ को स्थिति का हेतु (आश्रप) मानना नितान्त निर: 
थेक है, क्योंकि भाव पदार्थं स्वयं नश्वर न होकर स्थितिशील ही है. उसे स्थापक की 
आवश्यकता ही नहीं । यदि भावंपदार्थं को नश्वर-स्वभाव का माना जाता है, तब भी 
वह प्रतिक्षण में नष्ट होता ही रहेगा, स्थापक हेतु व्यर्थ है। नाशक हेतुओं के बिना 
स्थापक हेतु स्थिति करने में सवंथा अशक्त होते हैं, नाशक स्वभाव का अन्यथाकरण 
सम्भव नहीं ॥ ७२ ॥। ३, चो 
स्थितिमान्‌ नाश्रयः सब! स्वोत्पत्तौ च साय! । 
तस्मात्‌ सर्वस्य भावस्य न विनाशः कदाचन ॥ ७३ ॥ 
घटादि के आश्रय कपालादि नित्य नहीं माने जाते, किन्तु उन्हें भी नित्य ही 


वातिकालङ्कारः 
इति । एतेनँवाधाराधेयभावप्रतिक्षेपेण प्रतिक्षेपात्‌ समवाय: प्रतिक्षिप्तः समवायि कार- 
णञ्च प्रतिक्षिप्तम्‌ । यदि कारणन्तत्‌ नाधाराधेगभावः। अथ न कारणन्तदा सधवायि- 
कारणता तास्ति । व्यवस्थितत्वञ्च जात्यादेः कारणत्वमन्तरेण!पि यचुच्यते | तदपि 


प्रतिक्षिप्तम्‌ । डे है तत्व पति 
अथवा समवेतत्वेऽपि व्यवस्थित्वं तत्रेव व्यवस्थितत्वं प्रतिक्षिप्तम्‌ । न हि जाति- 


व्येक्तिममाश्रितत्वेषपि तत्रेव व्यवस्थिता व्यकत्यन्तरेप्यनुगतत्वःत्‌ । एवमाश्चितत्वेऽपि 
चैतन्यं शरीराभावेऽगि शरीरा।न्त दानुगतं भविष्यतीति न परलोक्राधिद्धि: । एकशरीरा- 
भावेऽयि तथाभुतबुद्धयुरादानो न विरुध्यते। व्यकत्यभ्तरेऽप्यन्वथिवुद्धिवत्‌। तस्मान्न 
कार्यक्ारणभावमन्तरेण किच दाश्रपाश्रयिभावः। 
णा ातिकालङ्कारःब्य ख्या 
कि चित्त भी नित्य है, वर्योंकि उसका नाश कारणान्तर से प्रतिबद्ध है । 'शरीरे' 
चित्तम'--इस प्रकार के आधार्वाधारभाव का अभाव होने के कारण 'समत्राय 
सम्बन्ध का भी प्रतिक्षेप ( खण्डन ) हो जाता है। इतना ही नहीं, शरीर में चित्त की 
समवायिक्रारणता का भी निरास हो जाता है। यदि शरीर का कारण है, तब उन दोतों 
में आधार्याधारभाव भी नहीं बनता और यदि कारण नहीं, तब समवायिक्रारणता 
शरीर में क्योकर बनेगी? जाति आदि पदार्थ अपने में स्वयं व्यवस्थित हैं, अतः व्यक्त्या- 
दि में उनकी कारणता न होने पर भो कोई क्षति नहों | ऐसा कहना भी सम्भव नहीं, 
व्यवस्थितत्व का निरास क्रिया जा चुका है । अथवा पटत्वादि जातियाँ में व्यवस्थितत्व 
होने पर भी तत्रैव (पट में हो) व्यवस्थित है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि जाति यदि 
किसी एक ही व्यक्ति में समवेत नहीं, व्यतत्यन्तर में भी वह अनुगत मानी जाती है। 
इसी प्रकार चैतन्य भी शरीर के आश्रित होने पर भी एक शरीर के अभाव में शरीरान्तर 
में रह सकता है, अतः परलोक असिद्ध नहीं होता, अपितु सिद्ध हो जाता है। एक शरीर 
का अभाव होने पर भी 'अहं चेतन:'--ऐसी अनुभूति विरुद्ध नहीं पड़ती, क्योंकि अहं- 
पदास्पद शरीरान्तर में चित्त सन्तति को स्थिति बन जाती है। फलतः कार्यकारणभाव 
के बिना ज्ञांश्रयाश्रथिभाव नहीं बन सकता। “परतो भावना” इत्यादि 








- इलोक॥ ७४-७६ || घ्याणसिद्धि २०१ 


: ज्ञाना होगा, क्योंकि सभी पदार्थों की आश्रय-परम्परा परमाण्वादि नित्य पदार्थों में 
ही समाप्त होती है, अतः लोक में जो यह व्यवस्था है कि कोई नित्य और :कोई 


अनित्य--यह व्यवस्था भंग हो जायगो, क्योंकि वेशेषिकानुसार सब का आश्रय अन्ततो- 
गत्वा नित्य पदार्थ ही माना जाता है।॥ ७३॥ ` नयर 
स्वयं विनश्व॒रात्मा चेत्‌ तस्य कः स्थापकः पर ।  -: 
स्वयं न नइवरात्मा चेत्‌ तस्य कः स्थापक! परः ॥ ७४ ॥ 
इति रुङग्रहरलोकाः । 
भाव पदाथे यदि स्वयं विनश्वरात्मा है, तब उसका स्थापक कौन होगा ? ओर 


यदि भावपदाथ स्वयं अनश्वरस्वमाव का है, तब उसे किसी स्थापक को क्या आव- 
दग्रकता ? ॥ ७४॥ 


बुद्धिव्यापारभैदेन निहोसातिशयावपि । 
्रज्ञादे्े उतो देहनिह्वीसातिशयौ बिना ॥ ७५ ॥ 
प्रज्ञा और मेघादि का उपचयापचप्र चित्त-व्यापार (अभ्यासादि) पर ही निर्भर है 
:शदीर-व्यापार पर नहीं, फलतः देह में प्रज्ञादिरूप विशेष चित्त की उपादानता सम्भव 
नहीं, अपितु उत्तरभावी चित्त का उपादान कारण पुर्वेतन चित्त ही है, अतः आश्रय 
सिद्ध होता हैं ॥ ७५ ॥ क 
इदं दीपम्रमादीनामाश्रिताबां न विद्यते | 
स्यात्‌ ततोऽपि ब्रिशेषोऽस्य न चित्तेऽनुपकारिणि ॥ ७६ ॥ 
FTE वातिकालङ्कारः ः 
ननु दीपप्रभयो राधाराधेग्रतामन्तरेणापि दृष्ट आश्रयाश्रयिभावः न हि प्रभोयाः 
'पतनधम्मंता । अस्ति च दीपस्याश्रयभाव स्त चिवृत्तौ च प्रभाया निवृत्ति: । न चासो प्रभाः 
प्रदीपान्तरं सङ्क्रामति तदन्यद्दा । तद्यथा प्रदीवप्रभा प्रदीपविनाशें विनश्यति देशान्त- 
रगतापि एवं शरीराश्रितं विज्ञानं शरीरनिवृत्ती निवतिष्यते विषयगतमपि । न च 
विषयगतिरपि परमार्थंतस्तदाकारतामात्रमेव तत्र मनोविज्ञाने दृश्यते । अत्रोच्यते ` 
तद्विका रविकारित्वादाश्रयाश्रयिभावो दोपप्रभयोर्नेवं शरीरचेतसोरपि तु बुद्धिधज्ञादी- 
नाम्‌ । तथाहि-वुद्धिव्यापारभेदेनेति । 5: 
बुद्धेविशिष्टसंस्कारवशाद्विशिष्यमाणाः प्रज्ञादयो बोघविशेषा विवत्तेन्ते । देह- 


वातिकालङ्का र-व्याख्या | 

शङ्का-प्रदीप और उसको प्रभा में आधाराधेयभाव के बिना मी आश्रयाश्रयि- 

भाव देखा जाता है। प्रभा में पतन-क्रिया भी नहीं। दीप में प्रभा की आश्रयता ओर 
दीपक को निवृत्ति से प्रभा को निवृत्ति देखी जाती है। प्रभा मपवे भाश्रयीभूत दीपक को 
छोड़कर दीपान्तर में अभिसर्पण भी नहीं करती । इस प्रकार जैसे प्रदीप-प्रभा प्रदीप के 
'नष्ट होने पर नष्ट हो जाती है, वैसे ही शरीराश्रित विज्ञान (चित्त) शरीर की निवृत्ति 
होने पर निवृत्त हो जायगा, भले ही अपने विषयदेश में गत ( प्राप्त) हो। विज्ञानः को 
बिषयदेश में गति भी वस्तुतः नहीं होती, केवल, वह (विज्ञान) विषय के आकार को 





धारण कर लेता है। 


समाधान--प्रदीप के विकार से प्रभा विकृत हो जाती है; अतः प्रदीप. और उसकी 
'प्रभा में Fes माना जाता है। किन्तु शरीरगत विकार से चित्त. दित . 


२०२ सभाष्यं प्रवाणवार्तिकम्‌ [परिच्छेद 


प्रदीप आश्रय और प्रभा उसकै थाश्रित हैं, सदेव आश्रय के विकार से आश्रित 
में विकार देखा जाता. है, अनाश्रय के विकार ( वृद्धि-ह्वासादि ) से अनाश्रित में यह 
(विकार) नहीं देखा जाता । शरीर के स्वस्थतादि विकारों.से जो प्रज्ञादि में विशेषता 
देखी जाती है, वह भी स्वस्थ शरीर से चित्त में सौमनस्थ और उससे प्रज्ञादि सें विशः 
षता होती है, साक्षात शरीर-विकार से जनित नहीं । प्रज्ञादिगत, विकार का चित्त 
विकार अनुपकारी नहीं, सदेंव उपकारी ही रहता है ॥ ७६ ॥ 

वातिकालज्कारः 

संस्कारविशेषमम्तरेणापि ततो बुद्धिरेव पूविका बुद्धेराश्रयो न देहः । ततो न दीपप्रभा- 
दृष्टान्तः । 

ननु च दीपप्रभापि सर्पादिभिविक्रता क्रियत एव। न प्रदीपस्येव स विकारो 
मन्दच्छायालक्षणः। तेन दूरदेशवत्तिनी दीपप्रभान्यथा भवति । न तु शरीरविकारो 
बुद्धिव्यापारभेदसमये । ननु देहविशेषादपि विशेषो दृश्यत एव । ततो देहस्योपादानभाव 
आाश्रयभावो वा । 

तत्राह-चित्तोपकारद्वारेणैव तत्रापि देहस्य विकारविकारित्वम्‌ । यत्र च देहपुष्टौ 
रसायनादेः प्रज्ञादेविशेषः। तत्र देहस्य सुखस्पर्शरूपस्योत्पत्तेरव्याकुले मनसि यथामूत- 
संस्कारप्रबोधात्कस्यचित्‌ क्वचित्प्रज्ञाविशेषः। अन्यथा सर्वस्य सवंत्र रज्ञासमानताप्रसङ्गः। 
यधा क्षुदुपघाते न ब्याध्या ध्याकुनतोदयः । तन्निवृत्ती यथाभ्यस्तव्याध्येवास्य प्रवतते ॥ ४६१॥ 
रसायनस्य साम्यात्तु तृप्तेएच न भवेदपि । यथाभ्यस्तानुसभ्धानं सर्वव्यध्यादयोस्त्वतः | ४६२॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 


: नहीं होता अतः शरीर और चित्त में आश्रयाश्रयिभाव नहीं बनता । पूव॑ चित्त 


विज्ञान या बृद्धि में विकार होने से उत्तर चित्त अवश्य विक्त हो जाता है, अत: पूर्वो- 
त्तरबुद्धियों चित्तः्सन्तानों का (आश्रयाश्रयिभाव) स्थिर होता है । दीपःप्रभा का 
दृष्टान्त प्रकृतोपयोगी नहीं । 
प्रदीप-प्रभा भो काले नाग को फुफकार से मन्दतादि रूप विकार वाली होती 
है- ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि प्रभागत मन्दतारूप विकार वस्तुतः प्रदीप के विकार 
का ही फल हैं। फलतः प्रभा का आश्रय प्रदीप है किन्तु चित्त का शरीर आश्रय 
नहीं हो सकता, क्योंकि बुद्धिगत हषं शोक आदि विकार शरीरगत विकार का 
कार्ये नहीं । यह जो शङ्का की जाती है कि धरीरगत स्वस्थता आदि विकारों से बुद्धि 


(चित्त) में जो विशेष स्फूर्ति प्रतीत होती है, उससे देह में ही चित्त की उपादानता 


निश्चित होती है । | 
उस शंका का निरास करते हुए कहा जाता है कि पूर्व चित के विकार का ही 


“वह, परिणाम है, शरीरगत विकार का नहीं । जहाँ रसायनादि के सेवन से देह की पुष्टि 
होने पर प्रज्ञा-प्रसाद की. अनुभूति होती है वहाँ भी देह-स्पशं-जनित सुखानुभूति हो 


प्रज्ञाप्रसाद को जन्म देती है, शरीर का विकार वेसा कार्य नहीं करता, अन्यथा समान 
शरीर वाले सभी मनुष्यों मैं प्रज्ञा-नैमंल्य समान ही होना चाहिए । 

जैसे कलकलाती भूख (क्षुधा) लग जाने पर शरोरगत व्याधि की भयङ्कर पीडा 
भौ मन्द पड़ जाती है क्षौर क्षुधा की निवृत्ति हो जाने पर रोगी रोग की पीड़ा से ववत्‌ 


- 'कराहने लगता है ॥ ४६१॥। रस्रायनादि कै सेवन से धातु-साम्य हो जाते अथवा 


शोक ७७ ] धंधाणं सिद्धि कर ३०३ 
रागादिवृद्धि' पुष्यादे; कदाचित्‌ सुखदुखजा । 
तयोश्च घातुसास्यादेरन्तरथस्य सन्निधे।॥ ७७ ॥ 


वातिकालङ्कारः 
तेन जन्मान्तराभ्यस्तं येन शास्त्रं यदेव हि । प्रज्ञाप्रवोधस्तत्रव' शास्त्रे तस्येति निणंयः ।! ४९३ ॥ 
सर्वाभ्यासस्तु यस्यास्ति तस्य प्रज्ञाविशेषतः। अन्यथा सर्ववेदी स्याद्रसायनविद्यानतः ॥ ४६४ ॥ 
अध्यक्ष स्मरण मुक्त्वा न बुद्धिरपरा क्वचित्‌ । प्रज्ञामेवादिभेदोपि स्मृतेरेव प्र वोधतः ॥ ४६५ ॥ 
यथाभूतस्मृतिः प्रज्ञा दोकश्रज्ञम्तद्विपर्थः । मेधापि स्मृतिरेवैष तत्र भेदः प्रदश्यंते ॥ ४६६ ॥ 
अ्त्यन्तविस्मृतो योऽयंः पुव॑संस्कारमात्रतः । तर्थवाभ्यृद्यते येन स प्राज्ञ इति कौत्यंते ॥ ४६७॥। 
स्मरणानुगमेनेव येन संप्रतिपद्यते । स मेधावीति कथितः प्रज्ञानाभ्यासवजनात्‌ ।। ४६८॥। 
तथा— 
पृथक्‌ पृथग्‌ गृहीतानां मेधा ध्रोक्ता तथा स्मृतिः । 
अन्यो न्ययोजने तु स्यात्‌ प्रज्ञा संव विशेषत: । ४९९ ॥ 
न चानभ्यासतः काचिद्योजना नाम दश्यते । तज्जातीयार्थंतस्तेन प्रागभ्पासोऽन्‌मीयते । ५०० ॥ . 
ननु रागोऽपि वुद्धिविशेष एवं न बृद्धेरन्योऽन्यत्वे प्रज्ञादेरप्यन्यत्वप्रसङ्गः। रागा- 
वयइच देहस्य पुष्ट्या देजर्यान्ते। ततो बुद्धिरपि देहादिति श्राप्तमन्यथा तदनुविघानाभावः। . 
नेतदस्ति । 


वातिकालड्कार-व्याख्या 

तृप्ति से क्षुधा के निवृत्त हो जानेपर व्याधि की पीड़ा कदाचित्‌ नहीं भो होती । पूर्वा- 
म्यस्त भावना का अनुसन्धान ( स्मरण ) होने पर सभी व्याध्यादि का भान होनें लगता 
है ॥॥ ४६२ ॥ इसोलिए जिस व्यक्ति ने पुवं जन्म में जिस किसी एक शास्त्र का अस्यास 
कर रखा है, उसी शास्त्र में प्रज्ञा का प्रबोध (उत्कर्ष) देखा जाता है॥ ४६३ ॥ जिस 
व्यक्ति ने सभी शास्त्रों का अभ्यास कर रखा है, वह सवंवेदी (सर्वज्ञ) होता है । पुर्वास्यास 
न होने पर रसायनादि के सेवन से भी सर्वज्ञता देखी जाती है॥ ४९४ ॥ अध्यक्ष 
( प्रत्यक्ष) और स्मरण को छोड़ कर तीसरी वृद्धि (ज्ञान) नहीं होती । स्मृति-प्रबोध के 
उत्कर्षापकर्ष पर मेघा, स्मृति, धृति आदि प्रज्ञा के भेद प्रकट होते हैं।। ४६५॥ यथाभूत 
वस्तु के ज्ञाने का नाम प्रज्ञा और उसके विपर्यय का नाम दोषप्रज्ञता है। मेधा भी स्मृति 
कां ही नाम है, उसके भेद दिखाए जाते हैं ॥ ४६६ ॥ जो पदार्थ अत्यन्त विस्मृत होता 
है, केवळ संस्कार ही शेष रह जाते हैं, उन शेष संस्करों के बल पर जिसे पूर्ण बोध हो 
जाता है उसे प्राज्ञ कहते हैं ।। ४६७ ॥ जो व्यक्ति केवल स्मरण के आधार पर सर्ब 
कुछ समझ लेता है, वह मेघावी है। उसे प्रज्ञानाभ्यास करना नहीं होता ॥ ४९८ ॥ ` 
बैसे ही पृथक-पूथक गृहीत पदार्थों का भान मेघा तथा परस्पर सापेक्ष पदार्थो की प्रतीति 
स्मरण है ॥ ४९९ ॥ पूर्वाभ्यास न होने के कारण पदार्थों में किसी प्रकार की योजना 
(सम्बन्ध) प्रतीत नहीं होता । हाँ, तज्जातीय अर्थों की प्रतीति से भ्रपूर्वाम्यास कां अनु- 
मान अवश्य ही हो जाता है। ५००॥ . 

 शङ्का--राग भी तो एक विशेष बृद्धि ही है। बृद्धि के अध्यान्यत्व से प्रज्ञादि का . 
भेद प्रसक्त नहीं होता | देह की पुष्टि होने से उसमें रागादि उत्पन्न होते हैं, भोर बुद्धि . 
भी देह से ही उत्पन्न होतो है-ऐसा ही सिद्ध होता है, अन्यथा उसका अनुविधान 
सम्भव नहीं । ई 


२०४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद { 
वातिकालङ्कारः हो पह 

रागादिबुद्धिर्या पुष्ट्यादेः सा न सर्वदापि तु कदाचिदेव यदाभ्यासजोऽयोनिशोः 
मनस्कारसम्भुखी भाव: । यस्य तु पुनरशुभावासनासमागमस्तस्यं स एव प्रत्युतो रागस्तन्‌ः 
भवति। यापि रागादिवृद्धिः सुखदुः खजा सुखितायां वेदनायां रागोनुशेते दुःखितायां द्वेष 
इति । सुखितस्य स एव पुर्वंकोऽयोनिशोमचस्कारश्रवोध इति । दुःखितायाष्तु द्वेषः कथः 
मिति चेत्‌ । दुःखितस्य सकलमेवा सह्ममतस्तत्परित्यागात्मको द्वेष एव । न चात्र नियमः। 
दुःखितेऽपि मनसि ध्रतिसंख्यानवतः स्वदुःखान्‌ मानात्‌ कृपेव । रागोऽपि भवत्येव तत््ती- 
कारहेतौ । तयोरेव तहि सुखदुःखथोर्व्‌ द्विस्वभावयोयंथा देहादुत्पत्ति वृद्धेरपि तथेवेति 
-्रकृतविरोधः । नैतदस्ति । अन्तरर्थ॑स्थ धातुसाम्यलक्षणस्प सन्निधेविषयद्वारेणेव सुख" 
मुत्पद्यते नाश्रयद्वारेण । नाश्रयभूतो देहः सुखदुःखे जनयति, अपि तु विषयभूतः। विषः 
यस्य च सुख्ादिहेतुत्वेन देह आश्रश्रस्तप्रोः । विषश्रस्य बाह्मस्थान्तरस्थ च समानत्वात्‌। 


| वा्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 

समाधान--जो देह-पुष्ट्यादि से रागादि बृद्धि उत्पन्न होती है, वह स्वेदा नहीं 
रहती अपि तु कदाचित्‌ वेसे ही होती है, जैसे यथा-कदा चित्‌ अभ्यास से जनित अयो- 
- निशो मनस्कार (चित्त की असम्यक्‌ धेयाकरता) । जिस व्यक्ति में अशुभ वासनाओं का 
समागम होता है, उसमें वही राग-सन्तति पतली (सूक्ष्म हो जाती है। जो रागादि 
वृद्धि होती है अर्थात सुख-दुःख से जनित, वह सुखरूप वेदना के होने पर रागानुशय 
सुदृढ़ होता है एवं दुःखान्तक वेदना के समय द्वेऽ-वासना पैदा होती है । सुखी व्यक्ति में 
उसी पूर्वतन असम्यक्‌ मनस्कार का प्रबोध होता है। यदि द्वेषानुझय धूमिल हो जाता 
है, तब द्वेष क्योंकर उत्पन्न होगा ? इसका उत्तर यह है कि दुःखान्त व्यक्ति के लिए सब 
कुछ असह्य हो जाता है, अतः राग-त्यागात्मक द्वेष समुद्गत हो जाता है । रागानुशय से 
राग उत्पन्न होना चाहिए ऐसा कोई, नियम नहीं, क्योंकि सांस्यमतानुसार प्रसंख्यान 
( निवेकख्याति ) से सम्पन्न तत्त्वज्ञ की दृष्टि में रागानुशय जन्य विषयगत राग का 
अभ्युदय न होकर त्रिगृणात्मकत्व हेतु के द्वारा दु:खरूपता का ही अनुमान हुआ कइता 

है। उस दुःख के निवतंक हेतु (विवेकज्ञानादि) में राग भी देखा जाता है । 


- शङ्का-इस प्रकार तो बुद्धि स्वरूप ( चित्तात्मक ) सुख-दुःख की उत्पत्ति शरीर - 


ही सिद्ध होती है, अतः शरीर से चित्तानुत्पत्तिरूप प्रकृत चर्चा का विरोध भी प्रसक्त 
ता है। 


समाधान--श री से सुखादिरूप बुद्धि की उत्पत्ति नहीं होती, अपितु धातु-साम्य- 

रूप आन्तरिक पदार्थ की सन्निधि से सुखादि को उत्पत्ति मानी जाती है, शरीररूप 

आश्रय के द्वारा नहीं । आश्रयात्मक शरीर सुख-दुःख को जन्म नहीं देता अपितु सुखादि- 

रूप अनुशय का विषयीभूत पदार्थं ही सृखादि का जनक माना जाता है। शरीरतो 
सुखादि का आश्रयमात्र होता है | बाह्य या आन्तरिक विषय ही सुखादि का उत्पादक 
होता है। यदि सुखादि के जनक-पदाथे को उसका आश्रय माना जाता है, तब घटादि 

रूप बोह्यादि विषय का भी छसका आश्रय मानना होगा किन्तु वैसा अभीष्ट नहीं, क्योंकि 

-जब तक आन्तरिक धातु-साम्यादिरूप पदार्थ प्रियरूपेण ्वगमित नहीं होता, तब तक 
वह सूखादि का जनक न होकर आश्रयमात्र ही रहता है। विषय न तो सुखादि का 

थाश्रय होता है थोर न उसकी निवृत्ति से सुखादि की निवृत्ति मानी जा सकती हैं। 


जेसे आन्तरिक विषय में सुख होता है ओर उस विषय को छोड़कर बाह्म विषय में सुल्न . 


श्वोक! ७७-७८ ] धैसाणसिद्धि! २०५ 
शरीर की पुष्टि से जो रागादि को वृद्धि होती है, वह भी नियमतः सदा नहीं 

होती, अपितु कदाचित्‌ ही होती है, क्योंकि स्वभावतः मन्द रागवाले अथवा विवेक- 
ज्ञान-सम्पन्न तत्त्वज्ञानी को पुष्ट या. सुन्दर शरीर देखकर भी रागादि की अभिवृद्धि 
नहीं, प्रत्युत घृणा होत है । जो कदाचित्‌ रागादि की वृद्धि होती भी है, वह सुखादि 
से जनित अर्थात्‌ सुखाकार मानस वृत्ति से राग ओर दुःखाकार चित्त से द्वेष उत्पन्न 
होता है। फलतः चित्त-निरपेक्ष शरोर रागादि का हेतु नहीं होता वे सुख और दुःख 
घातु-साम्यादि आन्तरिक अर्थे की सन्निधि से उत्पन्न होते है। सुख-ज्ञान और दुःख- 
ज्ञान भी उक्त विषय-विशिष्ट ज्ञान को देन हे, केवल शरीर से समुद्भूत नहीं ॥ ७७ ॥ 

एतेन सन्निपातादे! स्टमिश्रंशादयो मता; । 

विकारयति धीरेव ह्यन्तरथंविशेषजा ॥ ७८॥ ` 
जी बात, पित्त और कफ--इन तीनों के प्रकोप से जनित सन्निपात-ज्वर 
(शरीरगत विकार) स्मृति-ञ्र श (विस्मृति) आदि का जनक होता है, वह भी केवल 
शरीर से जनित नहीं, अपितु शरीर के आन्तरिक धातु वेषम्यादि अर्थो के सम्बन्ध से | 
घी (चित्त) ही स्वगत विकारों को जनिका होती है, शरीर नहीं ॥ ७८ ॥ 


वातिकालङ्कारः | 

ततो बाह्यस्याप्याश्रयत्वप्रसङ्गो न चेष्यते । यथाहि आन्तरोऽपि-धातुसाम्या दिरथंविशेषो 
नालम्ब्पते भ्रियदर्शनादिना तदा तदाश्रयत्वमेव सुखदुःखयोः। न च विषय आश्रयो न च 
तन्निवृत्या निवृत्तिः । यथान्तरविषये सुखभ्भवति। तत्परित्यज्य बहिविषयसञ्चारवत्‌ 
तथा शरीरान्तरेऽपि परलोकादौ । 

तत्रापि रसायनादेरम्तररथेसन्निधौ सुखादिबुद्धिरुत्पत्तिमती ततः स्मृति भ्रेशादयः । 
न तु देहविकारो यः सन्तिपातक्कतः । तत आश्रवभूतातु यथाऽनालम्ब्यमानादपि चक्षुरादे- 
स्तद्विज्ञानम्‌ पजायते । तद्विकारेण च विकारः।न तथा रसायनादिविक्गतदेहादविज्ञायः 
मानस्य कारणत्वे सर्वकारणत्वप्रस ङ्गः । चक्षुरादीनां त्वन्वव्यतिरेकाम्यां तद्विका रविका> 


राच्चाश्रयिभावः। नैवं देहस्य । तदभावेऽपि व।ह्मशन्तिधानेऽपि सुखादिभावात्‌। स्मृति- 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या : 

सचरित होता है, वैसे ही एक शरोर को छोड़कर शरीरान्तर में भी सुख होता है 
फलतः पर लोक की सिद्धि हो जाती हैं । 

वहाँ भो रसायनादि प्रयुक्त घातुसाम्यरूप आन्तरिक पदार्थ की सन्तिघि से. 
सुखादि-बुद्धि उत्पन्न होती है, उससे कालान्तर में स्मृति ओर स्मृतिश्रंश आदि होते रहते 
हैं। उसके सन्निधात से जो देहगत विकार उत्पन्न होता है, वह उससे उत्पन्त नहीं 
होता । ज्ञान की आश्रयीभूत चक्षुरादि इन्द्रियों को विषय न करके भी चाक्षुषादि विज्ञान 
उत्पन्न होता है ओर उस (चक्षुरादि) के विकार (सोष्ठवादि) से ज्ञान में सम्यक्त्वादि 
विकार उत्पन्न होते है । किन्तु रसायनादि के सेवन से जनित देहगंत पुष्ट्यादि विकारों 
से ज्ञान में किसो प्रकार का विकार नहीं देखा जाता अन्यथा अज्ञात वस्तु को ज्ञान का 
कारण मानने पर सभी पदार्थो को कारण मानना होगा-। चक्षुरादि में तो ज्ञान की : 
आश्रयता अन्वय-व्यतिरेक एवं चक्षुरादिगत विकार से ज्ञान में विकारोत्पति के आधार 
पर सिद्ध होती है। इस प्रकार की ज्ञानाश्रयता शरीर में सिद्ध नहीं हो सकती, क्योंकि 


जन्मान्तर में पूवं शरीर के न होते पर भीप बह्य पदार्थों के सन्निधान से सुखादि उत्पन्न 


२०६ क्षमांष्यं प्रयाणबात्तिकम्‌ ( परिच्छेद १ 


शादूल शोणितादीनां सत्तानातिशये क्वचित्‌ । 
मोहादय सम्भवन्ति . श्रवणेक्षणतो बथा ॥ ७९ ॥ 
शादु ल (बाघादि) का नाम सुत एवं शोणित (रुधिर) देखकर जो भय-कम्पादि 
विंकार उत्पन्न होते हैं वे भौ विपय ज्ञान विकृत चित्त से ही जन्म लेते हैं, शादूं और 
शीणितादि विषय भयादि विकारों के उपादान नहीं, अपितु तदाकार चेतसिक वृत्ति 
ही भयादि को जन्म देती है, फलतः चित्त ही उनका उपादान, अतएव जनक 


होता है ॥ ७९॥ fx Sr र - 
तस्मादू स्वस्येव संस्कार नियमेनानुवतते । 


तन्नान्तरींथक चित्तमनश्रित्तसमाश्रितम्‌ ॥ ८० ॥ 
चित्त स्वगत पुर्वोत्पन्न संस्कारों की अपेक्षा स्वगत विकारों की जन्म देता रहता 
है, क्योंकि कथित-विकारों का नान्तरीयक ( समनन्तर प्रत्यय ) चित्त हो है, अतः वे 
विकार चित्त के ही आश्रित होते हैं ॥ ८० ॥ 


द्‌ वातिकालङ्कारः हु क 
यी हि बाह्मणक्षसादिरूपदशनेऽपि भावी । एतदेव दर्शयति--शर्दूलशोणितादीना 
त। 


. शादुंब इति श्रवणादपि कस्यचिन्मोहो$न्यो वा भवति भावः तथा शोणितदशंनात्‌। 
न चासावाश्रयस्तन्तिवृत्तो वा निवृत्तिबृ द्ध: । एवमान्तरस्यार्थस्यालम्बनस्य सन्निधेरुत्पा- 
दात्सत्निपाताद्यवस्थायां स्मृतिश्र शादिभाव इति न देहाश्रया बुद्धि: । आलम्बनमेव देहः 
सुखादीनां । ततस्तेऽपि तन्निवृत्या न निवत्तेन्ते, आलम्बनान्तरे भावात्‌ । 
चित्तस्येव संस्कारं नियमेनानुवतंते चित्तं न शरीरस्थ । शरोरस्याश्रयत्वा दृष्टेः । 
अन्यचेतस्कस्य तु नान्यत्र चित्तमुदेतीति चित्तमेवाश्चित चित्तम्‌ । तथा हि-- 
संस्कारस्य बलीयस्त्वाद्‌ व्याक्षेपस्य निवतंनं। व्याक्षे पस्थ बलीयस्त्वे सं €का रः स्यात्पर।ङ्‌मु खः।; ५०१॥ 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
हो जाते हैं। स्मृति-श्रंश तो बाह्य राक्षसादि शरीरों के दर्शन से भी हो जाते हैं। यही 
बातिककार कहते हैं-“शादूंछशोणितादि । अर्थात्‌ शाल (बाध) का नाम सुनते या 
शोणित (रुधिर) के देखते ही बाधादि का जो भध मन में व्याप्त हो जाता है, उसका 
शादूंल न तो आश्रय होता है और न उसको निवृत्ति से भयादि की निवृत्ति होती है। 
इसी प्रकार र्बप्नादि में आलम्बनीमूत आन्तरारोपित पदार्थ ही सुख-दुखादि एवं स्मृति- 
` भ्रशादि के जनक होते हूँ, फलतः शरीर न तो ज्ञान-सुखादि का जनक होता है और न 
उसकी निवृत्ति से ज्ञानादि की निवृत्ति होती है शरीर तो सुखादि का केवल आलम्बन 
(विषय) ही होता है, अतः सुखादि भी शरीर की निवृत्ति से निवृत्त नहीं होते, क्योंकि 
विषयान्तर में सुखादि की अनुभूति होती है । 
. उत्तर चित्त में पूर्व चित्त के ही संस्कार नियमतः अनुवृत्त होते हैं शरीरादि के 
नहीं, क्योंकि घटादि में जलादि की भाश्रयता के समान शरीर में चित्त की आश्रयता 
' देखी नहीं जाती | स्वाश्रयीभूत चित्त में ही चित्त का समुदय होता है, अन्यत्र नहीं । 
आशय यइ है कि यदि वृत्ति-निरोधरूप संस्कार प्रबल हैं, तब विक्षेपक के होते पर 
भी चित्त में विक्षेप नहीं होता और बिक्षेप'संस्क्षारों के प्रबल होते पर पुर्ण प्रयत्न करने 
पर भी एकाग्रता प्राप्त नहीं होती ॥१०१॥ प्रबळ संस्कारों के रहने पर विरुद्ध वृत्तियों | 
का समुदय नहीं होता । चित्त की एकाग्रता और विक्षिप्तता परस्पर विशोधी वृत्तियाँ | 


श्लोक! ७६-५० ] ्रघाणसिद्धि! २०७ 


` बातिकालङ्कारः 
यदा बलीयानत्यन्तं भवति संस्कारस्तदा व्याक्षेपेऽपि न व्याकुलता चेतसो यदा तु 
बलीयान्‌ भवति व्याकुलभावस्तदा विद्यळानोऽपि संस्कारो न स्वकार्यमनुरूपं संवेदनं 
जनयति । तस्मात्पूर्वविज्ञाननान्तरीयकमेव चित्तमतश्चित्तनिवृत्तावेव चित्तस्य निवृत्तिः 


रिति यृक्तम्‌ । न 
नन्विन्द्रियादुत्पत्तिमद्विज्ञानम्‌ । ततोऽपि मनोविज्ञानम्‌ । अतः पारंपर्येण मनोऽ 


विज्ञानं देहादेव भवतींति कथमनाश्रयो देह: । न हि पारम्पर्येणापि कारणं धूमान्तरजनिः 
तस्य धूमस्यार्निरनिवर्तंकः। न चापरापराग्नेरसौ न भवत्यपुर्वः । एव विज्ञानमपि 
देहादुत्पद्यमानं धू मवदुच्छेदधर्मकं स्यात्‌ । न, इन्द्रियज्ञानमन्तरेणापि कनोविज्ञानमनादिः 
वासनात इति प्रतिपादनात्‌ । 
धघूमश्चाग्नेयेग्राभूतो न धूमादपि तद्विः । अभ्यावात्तु मनोर्यादृक्‌ ताद्गेवादिसम्भवम्‌ ॥५०२॥ 
धूमस्य हि वह्लिजन्यस्य धुमजन्यस्य च नेकलक्षणत्वम्‌ ध्रज्ञादीनान्तु बुद्धिविशेषाः 
णामम्यासान्तरं प्राक समानमेव रूपमात्मग्रहादीनां च सर्वेष्यापिनान्ततो न धूमादिः 
दृष्टान्त: । धूलस्य चाग्निविशेषादेव प्रबन्धः किस्चित्कालस्थायी । घ्रज्ञादयस्तु प्रज्ञा दि- 
विशेषादेव पूत क्रान्त देहकृता स्थितिस्तेषम्‌ । अपि च ¬ 


वातिकालङ्का र-व्या ख्या 2 

हे । इनमें जिसके संस्कार अबल हैं, वही उत्पन्न होती है, दूसरी नहीं । इससे यही 
निष्कर्ष निकलता है कि पूर्व विज्ञान ( चित्त) का उत्तर चित्त अनुवतंन करता है। अन्य 
का नहीं । पूर्व चित्त क्री निवृत्ति होने पर ही उत्तर चित्त की निवृत्ति हो सकती है, 
अन्यथा नहीं । 

शङ्का-इन्द्रियों से चित्त की उत्पत्ति मानी जा सकती है, क्योंकि इन्द्रियों से 
मनोविज्ञान उत्सन्न होता देखा जाता है । इस प्रकार परम्परया मनोविज्ञान की आश्र- 
यता देह में सिद्ध होती है, देह चित्त का अनाश्रय कंसे ? -अवयवीरूप धूम का जनक 
धूमावयव और उनकी जनक अग्नि है, फलतः परम्परया कारणभूत . अग्नि को निवृत्ति 
से धूम की निवृत्ति देखो जाती है, तब परम्परया कारणीभूत शरीर की निवृत्ति से 
चित्त की निवृत्ति अवश्य होगी, अतः परलोक की सिद्धि क्योंकर होगी? अपर-अपर 
अग्नि से समुत्पन्न धूम अपूर्व क्यों नहीं? धूम के ही समान विज्ञान (चित्त ) भी 
5 तमात ह वळ के बिना भी मनोविज्ञान अपनी अनादि वासनाओ के. 
आधार पर उत्पन्न होता रहता है--ऐसा प्रतिपादित किया जा चुका है। अग्नि-जन्य 
धूम जैसा होता है, धून-जन्य धूम वेसा नहीं होता किन्तु अद्यतन विज्ञानाभ्यास-जनित 
विज्ञान अनादि काल से वेसा ही उपलब्ध होता है ॥ ५०२ ॥ वह्मिजन्य धूम ओर 
धुम-जन्य धूम में एकरूपता नहीं पायी जाती किन्तु प्रज्ञा, मेघादिरूप विशेष बुद्धियाँ 
सदा एकरूप की अनुभूत होती है। अहम्‌--इस प्रकार एवं आत्मग्रह बुद्धि की सभी 
इर्द्रियों और सभी देशों में एकरूपता स्थिर की गई है अतः धूमादि का दृष्टान्त प्रकृतोः 
पयोगो नहीं । धूम सदेव एकबिध अग्नि से उत्पन्न नहीं होता, अपितु विभिन्न अग्नि- 
व्यक्तियों से विविध धूमन्सम्ततियाँ समुद्भूत होती हैं, अतएव.घम किव्चित्कालस्थायी 
होता है, कित्तु श्रज्ञा मेघादिस्वरूप चित्त अपने पूर्वभावी प्रज्ञादिरूप चित्त से ही उत्पन्न 
होता है । कीर: ( र 


9९०८ सभाष्यं प्रधाणचात्तिकख्‌ [ परिच्छेश । 


वार्तिकालङ्कार; ` 
'विज्ञाचमिष्द्रियादेव यटि जायेत कस्याचित्‌ । पूर्वेविज्ञानरहिताद धूम दृष्टार्तसम्मवः 11५०३॥ 

. इन्द्रियादपि विज्ञानं जायमानं न पूर्वसंस्कायनिरपेक्षात्‌ । पूर्व विज्ञानव्याकुलत्वे 
सत्यपि विषयेन्द्रियसन्निधानेऽनुत्पत्ते. । ततः पूर्व विज्ञानसहकादिण एव इन्द्रियादुत्पत्तिनं 
केवलात्‌ । इत्पन्नमेव तदिन्द्रियविज्ञानम्‌ ।. तत्तु निश्चयाभावादनुत्पन्तमिति व्यवह्निः 
यते । तदसत्‌। 
उत्पभ्नमपि विज्ञान्‌ यदि नास्तीति मीयते । निशचयाभादतः सर्वोऽमावस्तस्येति गम्यताभ्‌ ।।५०४।। 
यदि निरचयाभावादभावप्रत्ययो न संवेदनाभावान्न तहि संवेदनाभावो नाम 
क्वचिदस्ति, . सवत्र निश्चयाभावस्य हेतुत्वात्‌ । अथ तत्र संवेदनकारणमस्ति। ततः 
संवेदनं समर्थकारणसद्भावादनुमीयते। निश्चयस्यापि तहि संवेदनं कारणमस्तीति 
तस्यापि भावोऽनुमीयताम्‌ । अथ व्याकुछतया तदुपहतम्‌ संवेदनस्यापि कारणं किमेवं 


नेष्यते । 
`अथानूपहतस्येन्द्रियस्य विषयस्य चाव्यवहितस्थ कथं न विज्ञानजनकत्वम्‌ । पूर्वे 


विज्ञानस्य जनकत्वस्याभावात्‌ । पूर्वेतिज्ञानसहितस्यं वेन्द्रियस्य जनकत्वात्‌ । कुत एत- 
दिति चेत्‌ । सुखा दीर्द्रिय विज्ञानतो यतः। प्रतिपादयिष्यते पश्चादेतच्चावसरागतम्‌। 


वात्तिकालड्का र-व्याख्या 

दूसरी बात यह भी है कि यदि किसी का विज्ञान पूर्व विज्ञान-रहित केवल 
इन्द्रिय से ही उत्पन्न हो जाता है, तब धूम को दृष्टान्तता संगत हो सकती थी ॥१०३॥ 
इन्द्रिय से उत्पन्न ज्ञान भी केवल इन्द्रिय से उत्पन्न न होकर पूर्वेस स्कार-सापेक्ष इन्द्रिय 
से समुद्भूत होता है, क्योंकि यदि पुर्व विज्ञान व्याकुल (अव्यवस्थित) है, तव इन्द्रियार्थ 
सन्निकषं के रहने पर भो ज्ञान उत्पन्न नहीं होता। इससे यह निश्चित होता है कि 
पूर्व विज्ञान को सहायिका इन्द्रिय से ही ज्ञान उत्पन्न होता है, केवल इन्द्रिय से नहीं । 

शङ्का-- केवल इन्द्रिय से उत्पन्न ज्ञान तब तक अतृत्पन्न ही माना जाता है, जब 


तक विषय का निश्चय न हो । 
समाधान--उत्पन्न ज्ञान भी यदि “नास्ति'--ऐसा माना जाता है, तत्र निश्चयाः 


भाव कै कारण सर्वाभाव समझना होगा ॥५०४।। यदि निश्चयाभाव होने के कारण 
अभावः-प्रत्यय होता है, संवेदनाभाव से नहीं, तब संवेदनाभाव नाम की वस्तु ही सिद्धन 
होगी, क्योंकि सवंत्र विषयाभाव का साधक निश्‍चथाभाव ही होगा, संवेदनामाव की 
कया आवश्यकता ? यदि संवेदन को वहाँ कारण माना जाता है, तब समर्थ कारण- 
सद्भाव के द्वारा संवेदन का अनुमान किया जा सकता है । निश्‍चय का भी संवेदन 
कारण है, अतः अनुमित संवेदन के द्वारा निश्‍चय का भी अनुमान किया जा सकता है। 
यदि चित्त की व्याकुलता (विक्षेप) को बाधित होने के कारण निश्चय का अनुमान 
नहीं किया जा सकता, तब संवेदन का कारणीभूत विषय वहाँ क्यों नहीं माना जा 
सकता ? इसका उत्तर यह.है कि उत्तर विज्ञान का जनकीभूत ( समनन्तर प्रत्यय ) न : 
होने से कार्यभूत विज्ञान का अनुमान नहों हो सकता । केवल इन्द्रिय विज्ञात का जनक 
न होकर पुवे विज्ञान सहित इन्द्रिय ही उत्तर विज्ञान का जनक माना जाता है । ऐसा 
क्‍यों? क्योंकि इन्द्रिय और विज्ञान से ही सुखादि की उत्पत्ति अनुभव-सिद्ध है।इस 
विषय का प्रतिपादन पश्चात्‌ यथावसर किया जायगा। सुख-दुःख और तदतुमेय 
_ निज्चान भी ऐन्द्रियक ही होता है और तह पूर्वाम्यास के बळ पर उत्पन्न होता है-र्‍यह 


शोक ७६-८० ] प्रथाण सिद्धि! २०६ 





बार्तिकालङ्कार 
अथ सुखदुःजतदनुभयविज्ञान मैन्द्रियकमेव पूर्वाभ्यासत्रलादुत्पत्तिमदिति पश्चात्‌ प्रति- 


पादयिष्यते । तेनेन्द्रियं पूर्व॑संस्क्रारसापेक्षमेवोत्पादयती न्द्रिय विज्ञानम्‌ । ततो नाद्यमपि संवे- 

दनमिन्द्रियादुत्पत्तिमत्‌ । तस्मात्सकलं चित्तं चित्तनान्तरीयकमेवेति स्थितम्‌ । किञ्च 
भाववाबलत! सबमिग्द्रियज्ञ!नमाथतम । इन्द्रियज्ञानरूपत्वात्स्वप्नविज्ञानरूपवत्‌ ।। ५०५॥। 

यदीर्द्रियं कारणमिन्द्रियाभावे पुरोबत्तिस्पष्टा कारतावडिज्ञान न भवेत्‌ । भवति 


च वाचव भासि भावान्म तत्कारणमिति । अथ ग्रान्तं तदश्रान्तं त्विर्द्रिया देवोत्पद्यते 
नैतदस्ति । 


विनैव सकलं ज्ञानगिस्द्रियादुरजायते । अर्थस्य भावःभावाभ्यां भ्रान्ताश्राम्तब्यवस्थितिः ।।५०६॥ 
तदाकारं हि सकलमिन्द्रियं विज्ञानमन्तरेणैव स्वप्नविज्ञानवत्‌ । अथ यदिन्द्रिय- 
मन्तरेण तर्‌ श्रान्तसन्यदन्थथेति विशेष: । तदसत | तदाकारता हि तावत्स्वरूपं विज्ञानस्य 
साचेन्द्रियमन्तरेणेवोपलम्पते। तदा तस्यास्तत्कारणन्न भवति । संवादस्तु पुनरर्थस्य भावा- 

वतीत्यथंकुत एव स नेन्द्रियक्रत: । न चान्यक्रार्थेऱ्वस्य सामर्थ्यम्‌ । 
अथ स्वप्नेऽप्यस्त्येवेन्द्रियं तेन पुरोवत्तिस्पष्टाकारता तत्रापीर्द्रियकृतेव तेन न 


वातिका लङ्का र-व्या ख्या 
भी पश्चात्‌ कहा जायगा । अतः इन्द्रिय पूर्वे संस्क्रार-प्ापेक्ष होकर ही इन्द्रियज विज्ञान 


को उत्पन्न करता है । फलतः अनादि विज्ञान भी इन्द्रिय से ही उत्पन्न होता है। इस 
प्रकार यह स्थिर हो जाता है कि सकल चित्त अपने पूर्वं चित्त के बिना नहीं हो सकता, 
अपितु चित्तपुर्वंक ही उत्तर चित्त उत्पन्न होता है, इससे यह अनुमान फलित होता 
है— 'सर्वेमिर्द्रियजनितज्ञानम्‌ , इन्द्रियज्ञानपुवे कम्‌ , इन्द्रियज्ञानरूपत्त्रात्‌ , स्वप्त- 
विज्ञानवत्‌” ॥५०५॥ यदि इन्द्रिय कारण है, तब इन्द्रिय का अभाव होनें पर पूर्ववति 
स्पष्टाकारता के समान विज्ञाच नहीं होगा, किन्तु होता है, अतः स्वप्नादि में इन्द्रिय क्क 
बिना समृत्यन्त विज्ञान इन्द्रियकारणक नहीं हो सकता । 

यदि कहा जाथ कि स्वप्न में इन्द्रिय के न होने पर भी जो ज्ञान उत्पन्न होता है 
वह श्रमात्मक ज्ञान होता है, हाँ, अश्रान्त ज्ञान इन्द्रिय से ही उत्पन्न होता है। तो वेसा 
नहीं कह सकते, क्योंकि सकल ज्ञान इन्द्रिय के अभाव में हो उत्पन्न होता है, अतः 
इन्द्रिय के भावाभाव पर ज्ञान का प्रभात्व और भ्रमत्व निभेर नहीं, अपितु विषय के 
भावाभाव पर प्रमात्वाप्रमात्व आधृत होता है ॥ ५०६ ॥ अर्थात्‌ यह जो कहा जाता 


है कि स्वप्न में सकल विषयाकार विज्ञान इन्द्रिय के बिना ही उत्पन्न होता है किन्तु 
इतनो विशेषता अवश्य्र रहती है कि जो ज्ञान इन्द्रिय के बिना होता है, वह भ्रमात्मक 


ओर अन्य ज्ञान प्रमा । वह कहना असत्‌ है, क्योंकि विज्ञान का स्वरूप है-तदाकारता। 
वह विषयाकारता इन्द्रिय के बिना ही उपलब्ध होती है । विषयाकारता का कारण 
इन्द्रिय नहीं । संवाद ( प्रवृत्ति को सफलता ) तो विषय के सद्भाव से ही होता है । 
फलतः भविसंवादि या प्रमा ज्ञानका विषय विद्यमान और अप्रमा ज्ञान का विषय असत्‌ 
या बाधित होता है जेसे-शुक्ति में रजतज्ञान । इससे यहो सिद्ध होता है कि ज्ञान का 


प्रमात्वाप्रमात्व विषय-कृत है, इन्द्रिय-कृत नहीं । विषय के कार्यभूत प्रमात्व में विषय 
से अन्य इन्द्रिय का सामर्थ्यं नहीं-माना जा सकता । 


यह जो कहा जाता है कि स्वप्न में भी इन्द्रियों का सद्भाव है, अतएव पुरोधर्ती 
विषय की स्पष्टाकारता प्रतीत होती है, क्योंकि इन्द्रियजन्य ज्ञान ही स्फुराकार होता. 





२१० सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ ७ 


वातिकालङ्कारः 5 
व्यभिचार: । तदपि न युक्तिमत्‌ । यस्माद्‌ 
अभ्प्राप्तादिव्द्रियं जाग्रदित्द्रिपत्व!त्तदन्पवत्‌ । कार्यस्वभ!'वागेदे हि कारणानामभिन्नता ।। ५०७॥ 
कार्याविशेषेण कारणाविशेषोनुमीयते । न च स्वप्नावस्थायामन्यत्र चेन्द्रियस्य 
विशेषः । तेनेन्द्रियमेव सजातीयाभ्यासमन्तरेण न भवतीति नाद्यविज्ञानमिन्द्रियादेवो- 
त्पत्तिमदिति पूर्वकमेव विज्ञानं विज्ञानस्याश्चयः । 

' मथापि स्यादभवतु चित्तं चित्तस्याश्रयस्तथापि नेष्टसिद्धि:। अपारलोकिकचित्ताः 
श्र यत्वे सिद्धसाधनं मातापितृचित्ताऽऽश्रयत्वस्थेष्टः । पारलौकिक चित्ताश्चयणेऽनेका स्ति- 
'कता। मातापितुस्वभावस्याप्यनुवतंनात्‌ । 

अत्रोच्यते “तस्माद्यस्येव संस्कार”मित्यादि। न मातापितृस्वभावातुवतेनं नियमेन। 
तदविकारेऽपि विकारदशंयात्‌। विकारेऽपि चाविक्ारदृष्टेः। यदि च तस्य संस्कारो भवेत्‌ 
पाण्डित्यादयोऽपि स्य्रुः । यथा वटवृक्षा दिसवभ?वाढटवृक्षस्व भावता तत्प्रसवस्य। अथ यथा 
पितुर्मातुर्वा संस्काराधायिपाठकादिसहकारिणी तत्स्वभावता तथापत्यस्यापि स्थात्‌ । तन्न 
संस्कारेऽपि कदाचिदभावात्‌ । इतरथापि भावात्‌ ।-स्वश्वन्तानर्व त्तिपुवंक विज्ञानसंस्कारा- 
बातिका ल ङ्का र-व्य। ख्या 
है, जैस कि प्रत्यक्ष का लक्षण जैव-दर्शन में किया गया है-- विशदः प्रत्यक्षम्‌” ( प्र० 
मी० १। १। १६ )। मतः स्वाप्त ज्ञान भी इर्द्रिय-ऽ्यभिचरित नहीं । 
वह भी युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि “इन्द्रियं जाग्रद्‌, इन्द्रियत्वाद्‌'--इस अनुमान के 
द्वारा ऐन्द्रियक ज्ञान में स्वाप्न-भिन्नत्व हो सिद्ध होता है॥ ५०७॥ एक प्रत्यक्ष ज्ञान 
का साधन जब इन्द्रिय है, तव दूसरे प्रत्यक्ष मानों की भी साधना इन्द्रिय में ही सिद्ध 
होती है, कायं की क्षमानता से कारण की धमांनता सिद्ध होती है । स्वाप्न ज्ञान ऐद्ि- 
यक ज्ञान का सजातीय नहीं, अतः स्वप्न में इन्द्रिय का सद्भाव सिद्ध नहीं हो सकता। 
फलतः आद्य ज्ञान भी इन्द्रिय-जन्य नहीं । ज्ञानपूर्वक ज्ञन को अवादि सन्तति अक्षुण्ण 
चंडी आ रही है। 
शङ्का-चित्त को ही चित्त का आश्रय मान लेने पर भी इष्ट सिद्धि नहीं होती, 
क्योंकि अपारलौकिक चित्त में तो चित्ताश्रयत्व माना ही जाता है, अतः सिद्ध-सोधनता 
है, क्योंकि माता-पिता से जनित पुत्र में स्वकीय चित्ताश्रयत्व न होने पर भी मातृ-पितृ 
चित्त को आश्रयता पुत्र चित्त में मुनी ही ज,ती है किन्तु स्वकीय पारलोकिक चित्त की 
आश्रयता व्यभिच रित है । पुत्र में माता-पिता के स्वभाव का अनुवतंन भी यही ( माता- 
प्रितृ चित्तपू्वंकत्व ही) सिद्ध करता है । 
समाधान--उक्त शङ्का का ही समाधान करते हुए वातिककार ने कहा है- 
“तस्मात्‌ स्वस्येव संस्कारं नियमेनानुवतंते” ( माता-पिता के स्वभाव का पुत्र में अनु- 
बर्तन है. । वह नियमतः नहीं, अपितु ववाचित्क है, अतः उसका माता-पितृ-चिततपूरवंकत्व 
नियामक नहीं हो सकता । कादाचिरक दर्शन तो वस्तु के विकार में अविकाररूपता 
एवं आविकार में तद्विकाररूपता का अनुवर्तन देखा जाता है। यदि माता-पिता का 
स्वभावांनुगमन माना जाय, तब माता-पिता कै पाण्डित्यादि का भी पुत्र में वेसे ही 
अनुवतंन होना चाहिए, जैसे वट-बीज में वटाङ्कुर-जनकता । पुत्रादि में माता-पिता के 
पाण्डित्य का अनुवर्तन वहाँ ही होता है जहाँ पाठक ( अध्यापक के संस्कार सहकारी 
हों--ऐसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि अध्यापक के संस्कारों की सहायता होते पर 
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द वातिकालङ्कारः 
नुव्तनस्य (दृष्टत्वात्सन्तानास्तरानुवतेनस्य) चादुष्टरुपाध्यायसस्का रानुवतनभुपलम्यत 


इति चेत्‌ । न । स्वसन्तानपुर्वेविज्ञावस्येवाभिरुचिविशेषात्तदभावे$न्यत्राहृष्टेरतार्वाव 
स्वसन्तानादेव पारंपर्यादुत्यन्च: । अभिरुचिसहायादुत्पत्तिरिति चेत्‌ । अस्तु तथापि 
स्वसंवेदनं बिना न परस्षंस्कारानुवतेनं तेन === 
परज्ञोकं विना न स्यात्‌ संस्कारानुत्रतंनम्‌ । पितृस्वभावानुगमोऽविरोधी परलोकितः।। ५०८ ।। 
स्थादेतद्‌-यदि स्वसन्तादर्वातिचित्तसंस्कारानुवतंनमेव नियमतः। कथंपितस्वभावा- 
नुवतनम्‌ ? तत्र परिहारः-सर्वस्य पितृस्वभावःनुवर्तंनप्रस ङ्गात्‌ । परलोकवादिमतेऽपि तहि 
सवस्याननुवतेनप्रसङ्गः । न, तत्स्वभ।वश्य तेन परलोकेऽभ्यस्तत्वादुपाव्यायस्वभावानुः 
वतेनवत्‌ ¦ अथ यथकस्म।द्‌ वृक्षा दने कवृक्ष म्भवस्तथै कविज्ञानादनेकविज्ञानसम्भवः । एव- 
मेकस्मादेव पारंपर्येण सकलं जगदुत्पन्नमिति प्राप्तम्‌ | उक्तमत्र मात्रादिस्वभावानुवतंन- 
प्रसङ्गात्‌ । परलोकवादिनोऽपि तहि सकलपूर्वस्वभावानरुवर्तेनं स्यात्‌ । न व्याकुलत्वेन 
कस्यचिद्‌ ञ्रष्टत्वाद्‌ गर्भावस्थानदुःखेन वा । कस्याचित्त्‌ संस्क्रारान्‌वतंनमस्त्येव । जाति- 


स्मरणस्य च दृष्टेः । अपूर्वोत्यन्नस्य तु न दुःखं सेव तस्थावस्था नान्येति। स एव चेदुपा- 


वातिकाल ङ्का र-व्याउ्या 
भी पुत्र में पाण्डित्य नहीं देखा जाता और संस्कार की सहकारिता न होने पर भी 
कदाचित पाण्डित्य देखा जाता है। खोक में स्वक्षीय सन्तानगत संस्कारानुवर्तन कहीं 
नहीं देखा जाता किन्तु उपाध्याय ( अध्यापक ) के सस्क्रारों का अनुगमन देखा जाता 
हे--ऐसा कहना उचित नहीं, क्योंकि स्वक्रोय सन्तानगत पूर्वं चित के संस्कारों से 
परम्परया प्रसूत अव्यापकादि के संस्कारों का अनुवर्तन उत्तर चित में होता है-एऐसा 
नहीं कह सकते, क्योंकि प्रत्येक अपनी सन्तति में पूर्वभावी चित्त को ही विज्ञान में 
अभिरुचि रखता है, अतः उसी के संस्कारों का अनवत होगा, परकीय ( अध्यापकादि 
के) चित्त के संस्कारों का नहीं। यद्यपि परकोय पाण्डिवत्यादि को अभिरुचि से पर 
चित्तगत संस्कारों का भी अनुवर्तन हो सकता है, तथापि त्वकीय पूर्व संवेदन के बिना 
परकीय संस्कादानवर्तेन सम्भव नहीं, फलतः परलोक के बिता संस्कारानूवतन सम्भव 
1 पितृ चित्त के स्वभाव का पुत्र-चिस में अनुगमन देखा जाता है, वह परलोकवाद 

में विरूद्ध नहीं ।! ५०८ ॥ 

शङ्का--यदि स्वकीय पूर्व चित्त के ही संस्कारों का अनुवतंन ही नियमतः उत्तर 
चित्त में होता है, तव पुत्र में पिता के स्वभाव का अनुवतंन क्यों देखा जाता है? इस 
प्रश्‍न का परलोकवादी उत्तर देता है कि यदि पुत्र में पिता के स्वभाव का अनुवतन 
माना जाय, तब निगमतः सभो पुत्रों में अपने पिता के स्वभाव का अनुवर्तन होता 
चाहिए किन्तु होता नहीं, अतः स्वकीय चित्त के संस्कारों का ही नियमतः अतुवतन 
होता है । इस पर परलोकवादी से भी पुछा जा सकता है कि यदि ऐसा है, तब किसी 
पुत्र में भी पिता के स्वभाव का अनुवर्तन नहीं होना चाहिए । 

समाधान--जिस पुत्र ने पूर्व जन्म में अपने पिता के स्वभाव का अभ्यास.किया 
था, उसमें पिता के स्वभाव का अनृवतंन होगा और जिसने अपने अध्यापक के स्वभाव 
का अभ्यास किया, उसमें अध्यापक के स्वभाव का अनुवर्तन होगा । 

शङ्गा-~जे एक वृक्ष से अनेक वृक्ष उत्पन्न हो जाते हैं, वसे एक विज्ञान (चित्त) 
से अनेक विज्ञानो का सम्भब (उत्पाद) होता है। वेसे ही एक बीज से परम्परया धकल 


२१२ सभाष्यं प्रयाणवात्तिकम्‌ [ परिष्छेदा । 





वातिकालङ्कारः 

दानकारणत्वेन जनकः । तच्छरीर इव शारीरान्तरेऽपि पुत्रसम्बन्धिनि स्मरणप्रसङ्ग: । 

दुःखाच्चेदस्मरणन्तदसत्‌ । 

तदँव तत्रोत्पन्तस्य न दुःखं विषकीटवत्‌ । परलोकिनस्तु तद्‌ दुःखमनाद्यभ्यासलेबनात्‌ || ५०६ ॥ 
किञ्च पित्रोदु:खसंवेदनप्रसङ्ग: । यथा सुप्तस्य शरीरान्तरगतस्य स्वप्नशरीरे 

दुःखवेदनम्‌ । जश्यवृक्षदाहे जनयितृवृक्षाम्लानिवदसंवेदनमिति चेत्‌ । न उत्तरवृक्षसंस्कार- 

स्य पूर्ववक्षे भावात्‌ । इह तु स्वप्नशरीरस्थ पूर्वशरीरे दृष्टेः । ततः स्मरणमेब पुवंक्रतस्य 

स्यात्‌ । संस्वेदजे च न बुद्धिः स्यात्‌ । मात्रादेरभावात्‌ । तस्मादात्मग्रह्वा दिवृद्धिर्मत्रादि- 


बुद्धयभावेऽपि दृष्टा संवेदजेषु प्र णिषु ततस्तदभावेऽपि भावान्न सात्रादिवृद्धिहेतुः । ततः . 


स्वसन्तानभाविपूवं बोधजनितमेव मनोविज्ञानमपरश्व कायादोनां चापलम्‌ । 
STE. वातिकालद्वार-व्याख्या 
जगत्‌ की उत्पत्ति प्रसक्त होती है । इसका परिहार यह कहकर किया जा चुका है कि 
तब तो माता-पिता के स्वभाब का सभी पुत्रों में अनुबतंन होना चाहिए। 
समाघान--पुत्र के द्वारा किया जानेवाला पितृ-स्वभाव का अभ्यास किसी प्रकार 
की व्याकुलता या गर्भावस्थ दुःखों के कारण भ्रष्ट हो गया । किसी-किसी का संस्क्राराः 
नुवतंन देखा भी जाता है, जेसे जातिस्मर व्यक्तियों को अवती पूर्व जातियों का स्मरण हो 
जाता है। जिव व्यक्तिने पूर्वावस्था में सु्ानुभव वहीं किया, वह व्यक्ति उस क्वस्था को 
दुःखरूप अनुभव नहीं करता, जेसे मल-मूत्र का कृमि उस अवस्था में दुःखी वहीं होता । 
कके दु:खात्मक चित्त ही उसका उदान कारण और आश्रय होता है। यदि वहो चित्त 
उसका उपादान कारण होने के कारण जनक है, तब उस शरीर के समान ही पुत्र- 
सम्बन्धी शरीरास्तर में स्मरण होना चाहिए । दुःख के कारण स्मरण नहीं होता--ऐसा 
कहना उचित नहीं, क्योंकि उसी शरोर में चित्त की च्यूति और उपपत्ति होने पर दुःख 
की अनुभूति नहीं होती, जैसे विष-कोट (संखिथादि विष-पिण्ड में रहने वाला कीड़ा) । 
परलोकी सत्त्व को वह दुःखरूप ही प्रतीत होता है, क्योंकि अनादिकाल से वह उस 
दुःख-भावना का ही आभ्यास करता आया है ॥ ५०६ ॥। 
दुसरी बात यह भी है कि माता-पिता के दुःखों का भी स्मरण पुत्र को होना 
चाहिए यदि माता-पिता के चित्त को पुत्र के चित्त का आश्रय माना जाता है। जैसे 
स्वप्नावस्था में पुरुष अपने शरीर से भिन्त शरोर को धारण कर उसमें अपने शरीर के 
दुःखों का स्मरण करता है, वैसे ही “पिता वे जायते पुत्रः” इस सिद्धान्त के अनुरूप 
माता-पिता क्के दुःखों का स्मरण पुत्र को अवश्य होता चाहिए, जन्य वृक्ष का दाह हो 
जाने पर जनक वृक्ष में जैसे मुरझाहट नहीं आती, वैसे माता-पिता के दुःखों का स्मरण 
पुत्र में क्यों होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि जनक वृक्ष पूर्व और जन्य वृक्ष पश्चा- 
*द्वाबी है किन्तु माता पिता पूर्वभावी और पुत्र उत्तरभावो है । पूर्वभावी पदार्थे में पश्चा- 
ऱद्धावी पदार्थ के संस्कारों का अनुवर्तन सम्भव नहीं किन्तु माता-पिता के स्वभाव का 
अनुवतन पुत्र में क्यों न होगा ? र 
स्वेदज मच्छर क्षादि में तो बुद्धि ही नहीं मानी जा सकेगी क्योंकि उनके माता-पिता 
भी नहीं होते । पिता-माता आदि के न होने पर. भी स्वेदज प्राणियों में आत्मग्रह (अहम्‌ 
इस प्रकार की बुद्धि ) अनुभव-विद्ध है । मातादि की बुद्धि के अभाव में उत्पन्न स्वेदज 
आणियों में मात्मग्रहरूप चित्त का कारण माता-पिता का चित्त कदापि नहीं हो सकता । 


| 
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यथा श्रतादिसंस्कार; कृतश्चेतसि चेतसि। 
कालेन व्यज्यतेऽमेदात्स्याद्‌ दहेडपि ततो गुणः ॥ ८१ ॥ 

जैसे श्रुताध्ययनादि से जनित संस्कार चित्त मै रहते हैं और समय पर उनकी 
अभिव्यक्ति होतो है वेसे ही शरीर और चित्त का अभेद होने के कारण शरीरगत 
कृशतादि विकारों के समान चेतसिक विकारों का दशंन होता चाहिए किन्तु होता 
नहीं, अतः चित्त देह से भिन्न तत्त्व है। देह के नष्ट होने पर भी उसका नाश नहीं 
होता ॥ ८5१ ॥ 

वातिकालङ्घारः 

ननु स्वसन्तानो मात्रादिशरीरमेव शरीरान्बयस्य दृष्टत्वात्‌ । तदव्यतिरेकि च 
विज्ञानं चापलादयश्च । ततस्तदन्वयसाधने सिद्धसाघतमेव । 

अथ शरीरस्य पित्रादिसम्बन्धिनो भिन्नता परलोकिकायस्यापि तथेति तदन्वयि- 
तापि न स्यात्‌ । बालाद्यवस्थायाच्च पित्रादेः स एव चपलतादिस्वभाव इति तत्सन्तानता। 

तदप्ययुक्तम्‌ । चेतसा शरीरेण च मात्रादिस्वभावस्यानुवतेनस्यादुष्टेः। स तस्य 
पिता न भवतीति चेत्‌ । न दृष्टत्वात्‌ । न चाभ्थासमात्मीयमन्तरेण तद्विशेषो दृष्टः । 
तस्मात्स्वाभ्यास एवानुमीयते। अभेदेऽपि चेतसो महाभूतविक्ारत्वेऽपि पूर्वपरलोक- 
महाभूतान्‌मानमेव । न चाभेदो युक्तः । यस्माद्‌-यथा श्रुतादि-संस्कार इति । 

श्रृतादिसंस्कारो हि स्वसंदिदिताभ्यासपूर्वको नाभिव्यक्तः स्वापावस्थायां, काले 

. वातिकालङ्कार-व्याख्या 

परिशेषतः स्वकीय सन्तान में पूर्वभावी चित्त ही उत्तर चित्त का हेतु और आश्रय 
रहेगा, अतः परलोक-सिद्धि अनिवार्य हे । पूर्व चित्त के स्वकीय विकारों के साथ तत्प्र: 
युक्त शरीरगत चपलतादि विकार भी पुत्र में उपपन्त हो जाते हैं ! 

शङ्क पुत्र तो स्वकीय सन्तान या माता-पिता का शरीर ही है, क्योंकि पुत्र के 
शरीर में माता-पिता केशदीर का अन्वय हृष्टचर है । शरीर से भिन्न चित्त नहीं, अपितु 
चित्त शरीर से अव्यतिरिक्त (अभिन्न) है । अतएत्र शरीरगत चपळत्वादि घर्म भी चित्त 
के ही हो जाते हैं, अतः चपळत्वादि का अन्वय पुत्रादि के शरीर में सिद्ध करने पर 
सिद्धसाधन दोष है। यदि पित्रादि-शरीरों में चित्त से भिन्नता मानी जाती है तब 
परलोकी शरीर भी भिन्न मानना होगा, फलतः उसके चापलत्वादि का भी पुत्र के 
शरोर में अन्वय न हो सकेगा । पित्रादि की बालादि के अवस्थागत शरीर में वही 
चपलत्वादि स्वभाव होता है, अतः स्वसन्तानतादि घट जाती है। 

समाधान--चित्त और शरीर के द्वारा माता-पिता के स्वभाव का पुत्र में अनुवतंन 
नियमतः नहीं देखा जाता । जिसके स्वभाव का अनुवर्तन नहीं, वह उप्तका पिता ही 
नहीं- ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि वेसा दृष्ट है। स्वकीय अभ्यास के बिना कोई 
विशेषता देखी नहीं जाती, भतः इष्ट विशेषता के द्वारा उसके अभ्यास का अनुमान 
किया जाता है। चित्त का शरीर से अभेद मानने पर भी महाभूत के विकार से पूर्वतन 
महाभूतों का अनुमान किया जा सकता है, किस्तु अभेद-पक्ष युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि 
जैसे श्रुताधीत-जन्य संस्कार भन में रहते हैं, वेसे शरीर में मानने पर शरीर के समान 
ही दृष्टता प्राप्त होती है । अर्थात्‌ श्रुतादि पदार्थों के संस्कार स्वकीय अभ्यास से 
जनित होते हैं, भले ही स्वाप अवस्था में अभिव्यक्ति न हो, समय पाकर जागने पर 
अभिव्यक्त हो ही जाते हैं । बसे ही देह में अभिव्यक्त संस्कार चित्त में प्रतीत होते हैं, 


२१४ समाष्यं घसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 


वातिकालङ्कारः 
प्रबोघावस्थयाभिव्यज्यते । तथा देहेऽप्यभिव्यक्तकचेतसीव प्रतीयते अभेदतः। यथा देहे 
गुणाः कार्श्यादथ उपलभ्यन्ते परेण च। तथा त्रेतोगुणस्य शिल्पादेरप्युपलम्भः किन्न भवति! 


नहि यदुपलभ्यते रूपान्तर्गतन्तदन्यथा भवति । अन्तःस्प्रष्टव्यतिशेषरूपत्व।त्परो पलब्धि- . 


ने भवतीति चेत्‌ । न बहिःस्प्रष्टव्यस्यापि ब्रणादेरन्‌पलम्भात्‌। न हि व्रणेन खरस्पर्शो 
वायुरुपलम्योऽच्येनोपलभ्यते । व्रणस्येव सा शक्तिरिति चेत्‌ । किमुपलम्भरक्रबिशेषादुप- 
ळम्योऽन्यथोपलमभ्यते । तथा सति श्रान्तत्वश्रसङ्गः | ब्रणस्येव संस्पर्श विशेष इति चेद्वायो- 
दुपलम्भकत्वप्रसङ्गः । तथा च व्रणिनो वेदना न स्यात्‌ । अथ वायुना परिघट्टमानस्य 
ब्रणस्य तेनेवोपलम्यते संस्पर्शः । अन्यस्यापि व्रणस्पर्शं उः स्यात्‌ । न स्पृश्यमानस्य परेण 


इपलम्भ इति न युक्त यतः 
स्पृश्यमानस्य यद्रूयं तच्नेतस्पृऽटं न वेद्यते । तदभ्यरूपबि्ती स्य।त्तदेव निदितं कथम्‌ ॥ ५१०॥ 


न खलु तस्य रूपमनुपहतेन्द्रियेणाविदितं युक्तम्‌ । तथा च स्वपतंवेदनमेव । असंवेद- 
नस्य तद्विलक्षणत्वात्‌ । स्वसंवेदतमेव दुःखं सुखं वा रागादयश्च स्युरिति महाभूता दन्य- 
द्वज्ञानम्‌ ततः स्वसंवेदनस्य देहेत सहाधाराधेयभावो न युक्तः । कथन्तहि पादे मे वेदना 
हस्ते मे वेदनेति । हस्तनिकारक्राले तस्पाभावादेवं भवति नान्यथा | हस्तादिविकारसहुः 
चरितत्वाद्वा तथा व्यपदेश: । तथाहि 
स्वसंविद्रूपता मात्रान्ताधाराधेयतास्थितिः। स्वरूपे हि त्तिमग्तध्य नाधा रादिविकल्पनम्‌ ।। ५११॥ 

वािकालङ्कार-व्याख्य़ा 

क्योंकि देह और चित्त का अभेद है। जेसे देह में कृशातादि धर्म अन्य ब्यक्ति को भी 
देखने में भाते हैं, वेसे ही चित्त के शिल्पादि कोशलरूप गुणों का उपलम्भ क्यों नहीं 
होगा ? रूपान्तर्गत जो वस्तु जेपी प्रतीत होती है, वह वेसी न होर अन्यथा होती 
है-ऐसा नहीं कह सकते । अन्तःस्भ्रऽटव्य शीतादि गुणों का अन्य व्यक्ति को उपलम्भ 
नहीं होता-एसा नहीं सह सकते, क्योंकि वहिःस्प्रष्टव्थ ब्रणादि का काठिन्य भी अन्य 
के द्वारा उपलब्ध नहीं होता । व्रण के द्वारा उपब्रम्भनीय खर-स्परश वालो वायु अन्य के 
द्वारा प्रत्यक्ष. नहीं को जाती । व्रण की ही वह शक्ति हे फि खर-स्पर्श का उपछम्भक 
है-एसा नहीं कह सकते, क्योंकि क्या उपलम्भक विशेष के द्वारा उपलभ्ग्र वस्तु 
अन्यथा उपलब्ध होती है ? अथवा व्रण की ही वह शक्ति है? प्रथम पक्ष में श्रान्तत्वा- 
पत्ति और द्वितीय पक्ष में उपलम्भक वायु को ब्रण-व्थथा होनी चाहिए व्रणी (घाववाले) 
व्यक्ति को नहीं यदि वायु को रगड़ खाकर व्रण का स्पशं त्रय के द्वारा ही उपलब्ध 
होता है, तब अन्य को भी व्रण स्पशं से खरस्पर्श की उपलब्धि होनी चाहिए । स्पृश्य 
मान पदार्थं का अन्य के द्वारा उपळम्भ नहीं होता--ऐसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
स्परयमान वस्तु का स्वरूप यदि स्पर्श से अवगत नहीं होता, तव अन्थरूप के ज्ञान में 
उसका भान क्योंकर होगा ।। ५१० ॥ स्पृश्यमात पदार्थ का स्वरूप पटु एवं सक्षम 
इन्द्रिय के द्वारा विदित नहीं हो सकता, अन्यथा स्वसंवेदनता प्राप्त होती है । स्वसंवेदन 
से असंवेदन भिन्न होता. है । सुख, दुःख, रागादि पदार्थो का स्वसंवेदन प्रसिद्ध है। 
स्वसंवेदन महाभूत से अन्य है, अतः देह के साथ उसका आधाराधेयभाव नहीं हो 
सकता । तब “पादे मे वेदना”, 'हस्ते मे वेदना'--एसी अनुभूति क्योंकर होगी ? हस्त- 
विकार के समय होने के कारण वैसी अनुभूति होती है--क्योंकि वह हस्त-विकार-सह- 
चरित है । अर्थात्‌ स्वरूपात्मक वस्तु के साथ आधाराधेयभाव नहीं हो सकता, स्वरूप 
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अनन्यसत्वनेयस्य हींनस्थानपरिग्रह। । 


आत्मस्नेहवतो दु;खसुख्बत्यागाप्िवाञ्छया ॥ ८२ ॥ 
ईश्वरादि अन्य सत्त्वों के द्वारा अप्रेरित जीव का ग्र्भ-वास ही जन्म परिग्रह 
कहलाता है । जीव को पूर्णतया आत्मस्नेह है, अतएव दुःख का परित्याग एवं सुख- 
प्राप्ति की प्रबल अभिवाञ्छा है ङिन्तु मोह-वश गर्भ जेसे हीन अपवित्र स्थान को - 
पवित्र और सुखस्वरूप समझ रखा है ॥ ८२ ॥ 
दुःखे विपर्यासमति! तृष्णा चाइन्धकारणम्‌ । 
जन्मिनो यस्य ते न स्तो न स जन्माधिगच्छति ॥ ८२ ॥ 
यहाँ दुःखरूप गर्भादि स्थानों में सुख-ब्रुद्धि एक विपरीत ख्याति है। जीव की 
सहज-सिद्ध तृष्णा [ जिसका स्वरूप बताया जाता है--मा न भूवं हि भूयासमिति प्रेमा- 
त्मनीद्षत्रते] विशेषतः आवन्ध की कारण है । [भव-चक्र के द्वादश अरों में उपादान नाम 
से परिगणित प्रधान अर हुँ--यही तृष्णा] । जिस जीव में विपर्यास और तृष्णा नहीं 
होती, वह जन्मग्रहण नहीं करता, मुक्त हो जाता है॥ ८३॥ 
Pe i कक ह कतातिका कर, 
स्वरूपमातरवेदने हि कथपाबाराधेगकल्पनासम्मवः। द्वयप्रतिपत्तौ हि तथा भवेत्‌ । 
न च तत्रापि तथा दृयप्रतिसत्तो हि इयमेव तदिति भवेत्‌ । 
अथ बासवानियमात्तथाविक्रल्पः। न तहि विकल्पो च महाभूताव्यतिरिक्तः स्वरूपः 
मात्रपर्यवसानात्‌ । वासनावलोत्पन्नमहाभूतव्वेऽपि न दोषः । न 
(२०) पुनर्जेन्म१ रिग्रह:-- 
तस्माद्‌ देहातिरिक्ता बृद्धिस्ततो न मातापितृजा । स्वसन्तानपूर्वेभाविन्येव यदि 
तहि न महाभूतमा त्रादुत्पत्ति: प्रोणिनो जन्मान्तरादागंमनं गर्भादिस्थाने । ततोऽशुचिदेश- 
गमनमयुक्तम्‌ । न हि प्रेक्षावातेवं भवितु युक्त: । न चेशवरप्रेरणमिष्यते । तत्रोच्यते-- 
भनन्यसत्त्वनेयस्थति। > क 
उत्रतमेतद्चदि प्रेक्षावान्‌ भवति । स्वरूपस्य स्वतो गतिन प्राप्यस्य ततः केनचिन्न 
7 च्ातिकालङ्धा र-व्याख्या : 
में जो वस्तु समा गई, उसके साथ आधाराधेयभाव की कल्पना नहीं हो. 


सकती '॥1 ५११॥ bo एक पदार्थ के स्वरूपमात्र का ज्ञान होने पर आधाराधेयभाव 
का ज्ञान ( कल्पना ) नहीं हो सकता, क्योंकि घट और भूतल के समान दो पदार्थो को 


प्रतिपत्ति होने पर ही सम्भव होगा । उसमें भी केवल दो पदार्थो का ज्ञान होने पर भी 
केवल “द्वयमेतत्‌”--इतना ही ज्ञान होगा, “शरीरे बुद्धि-ऐसा ज्ञान नहीं। वासना- 


मात्र के आधार पर दो पदार्थो की प्रतिपत्ति होने पर आधाराधेप का ज्ञान हो जायगा। 
ऐसा मान लेने पर इतना और मानना होगा कि कल्पित चित्त शरीररूप महाभूत 


से अश्यतिरिक्त ( अभिन्न ) नहीं, भिन्त ही मानना होगा । नहीं तो स्वरूप(त्मकता में 
पर्यवसान हो जायगा। महाभूतों की उत्पत्ति वासवा बल से मानने पर कोई 
दोष नहीं |. 

(२०) पुनजेन्मपरिग्रह्‌— | 

` फलतः देह से बुद्धि ( चित्त ) भिन्न है। वह माता-पिता से जनित |नहीं, अपितु 
स्वकीय सन्तानगत अन्तिम चित्तक्षण से उत्पन्न है। यदि ऐसा है, तब प्राणियों को 
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० चातिकालङ्कारः 
क्वचिद्‌ ग्रामादौ प्रवतितव्यम्‌ . अत आदिशान्तत्वात्संसार एव न भवेत्‌ । अथ ग्रामादि- 
गमनं यथा कथच्चिद्‌ भवत्यभेक्षावत्तया तथा सति गर्भादिदेशगसनमपि । आ.त्मस्नेहप्रेये. 
माणस्य हि हीनमपि विपर्थासादुपादेशं भवतिः । कर्मशक्तिरेव सा ताहशी येनान्यसत्व- 
नेयस्थ परतन्त्रस्येव तथा गतिः । हीनस्थानपरिग्रहोऽपि सुखदुःखा'प्तित्यागवाञ्छया 
श्रोत्रियस्य दासीवेइमप्रवेश वत्‌ । 
भथेरवरप्रेरितत्वं कस्मादस्य नास्ति, श्रान्तस्य स्वयमेव सम्भवान्नेशवरकल्पना 
साध्वी । न चेशवरप्रेरणमुपलम्यते। यथा च नैश्वरकल्पना तथा प्रतिपादितम्‌ । आत्मस्नेह 
एवेश्‍वरस्तस्य प्रेरकत्वप्रतीतेः । अथ यथाऽन्येन भृत्यादिः प्रेरयते तथा परलोकेऽपौति चेत्‌। 
न, नियमाभावात्‌ । आत्मतृषणावानेव प्रेयेते न सर्वः । सोऽपि सतृष्णो नैवापरेण न वीत- 
रागादिना । तदाराधनेन गतिप्राप्तेः स प्रेरक इति चेत्‌। सवंतीर्थक्रराणामीइवरत्व- 
प्रसङ्गः । तस्माद्विपर्यस्तमतिरेव प्रवतेवे गर्भेस्थानेऽप्यत्र वा दुःखेऽपि सुखसंज्ञया । ततो 
[ट्स बात्तिकालङ्का र-व्याख्या 
महाभूतमात्र से उत्पत्ति नहीं अपितु पूर्वजन्म से गर्भावस्था गें उत्पन्न होते हैं किन्तु ऐसे 
अशुचि ( अपवित्र ) स्थान में जाना सर्वथा अयुक्त है, क्योंकि बुद्धि सम्पन्न ब्यक्ति 
अपने-आप एस! महीं कर सकता और न ईश्वर की प्रेरणा ऐसी मानी जा सकती है। 
यह पहले छठे पद्य में कहा जा चुका है कि--''स्वरूपस्य स्वतो गतिः” अर्थात्‌ जीव की 
स्वतः ( अपनी इच्छा से ) गति होती है, दूसरा गमयिता सम्भव नहीं, क्योंकि जिस 
प्रेक्षा या बुद्धि से जीव को वस्तु का ज्ञान होता है, वह शुद्ध पदार्थ का ही ज्ञान है, 
प्राप्य पदार्थे का नहीं यदि कहा जाय कि जैसे यथाकथश्ित्‌ ग्रामादि देशों में प्रेक्षा 
के बिना भी गति देखी जाती है, वसे ही गर्भादि देशों में गमन हो जाता है । आत्म- 
स्नेह से प्रेरित पुरुष विपर्यास के कारण होन (अनुपादेथ) देश को उपादेय मान लेता 
है । कमं की शक्ति ही वैसी है, अन्य-प्रेरित परवश व्यक्ति के समान वेसी गति हो 
जाती है । हीन-स्थान का परिग्रह तो दुःख-निवृत्ति और सुख-प्राप्ति के लिए होता है, 
बड़े-बड़े श्रोत्रिय विद्वान्‌ भी दासी क्षे घर में घुसते देखे गये हैं। 
यह जो यहाँ एक प्रश्‍न उठता है कि जीव के गर्भ-प्रवेश में ईश्वर की प्रेरणा 
क्यों नहीं मानी जाती ? इसका सीधा उत्तर है कि जो व्यक्ति किसी क्रिया में अपने- 
झाप प्रवृत्त नहीं होता, उसे अन्य को प्र रणा चाहिए । श्रान्त पुरुष की तो अपने-आप 
विपर्यय के कारण गर्भादि के ग्रहण में प्रवृत्ति हो जाती है, अतः ईश्वर की कल्पना ही 
व्यर्थं है । ईश्वर को प्रेरणा उपलब्ध भी नंहीं होती-यह पहले ( विगत पृ० ७४ पर) 
कहा जा चुका है । यहाँ आत्मस्नेह ही ईश्वर है, उसमें ही प्रेरकत्व पाया जाता है 
जैसे--भृत्य ( नौकर ) आदि मालिक से प्रेरति होकर श्रवृत्त होते हैं, वेसे ही परलोक में 
भी क्यों नहीं ? इसका उत्तर यह है कि अन्य को प्रेरणा से ही सर्वत्र प्रवृत्ति होती है- 
ऐसा कोई नियम नहीं । आत्मीय तृषणावान्‌ पुरुष ही प्रेयंमाण होता है, सभी नहीं। 
वह प्रेरक पुरुष भी सतृष्ण होगा, क्योंकि वीतराग ( तृष्णा-रहित ) व्यक्ति किसी का 
प्रवतं क ही नहीं होता । यद्यपि ईश्वर वीतराग है, वस्तुतः प्रेरक नहीं, तथापि उसकी 
आराधना से गति प्राप्त होती है, अतः वह प्रेरक माना जाता है-एसा मानने पर 
सभी तीथंकार (आचार्यो) को ईश्वर मानना पड़ेगा । निष्कर्ष यही है कि विपर्यय ज्ञान 
वाछा व्यक्ति ही गर्भस्थान या अन्यत्र दुःखात्मक पदार्थो में सुख बुद्धचा प्रवृत्त होता है । 
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गत्यागती न इष्टे चेदिन्द्रियाणामपाट्वात्‌ । 
अदृष्टिमन्दनेत्रस्य तचुधूमागतियथा ॥ ८४ ॥ 
यदि जीव जन्मान्तर ग्रहण करता है, तब गति (पूवं शरीर से उसका निकलना) 
क्षौर क्षागति (शरोरान्तर में प्रवेश) का दर्शन क्यों नहीं हीता ? इस प्रश्‍न का उत्तर 
है-इन्द्रियों का असामर्थ्य । धधकते अंगारों में सूक्ष्म घूम नहीं दिखता। वह क्यों? 
इन्द्रियों का असामर्थ्यं ।। ८४ ॥ 


_ बातिकालङ्कारः 
विपयंस्तमतितृष्णाम्यां जन्म यस्थ तुते नस्तो न स जन्माधिगच्छति | न तस्येश्वरो 
जन्मदानसमर्थः । न हीरव रवादिनामप्प्रयमभ्युपगमः । 

ननु यस्यारोग्यसाधक कर्म नास्ति, तस्य भिषगकिच्ित्कर:। यस्य तु कर्मानु- 
पहतमा रोग्यसाधक तत्रापि व्यर्थता भिषजामशक्यसमर्याभ्यामिति प्राप्तम्‌ , नायं दोषः । 
व्यर्थता भिषज; क्वापि न च शक्तिस्तर्थव किम्‌ । ईश्वरस्यापि सैवेष्टा तथा चेन्न स ईश्वर: । ५1२।। 

न खलु करिचत्संसारी प्रेयंते ईश्वरेण कश्चरिन्तेत्यभ्यूपगम ईश्वरवादिनामथ तदा- 
राधनमपि गतिश्राप्तावृपयुज्यते । तथा सति दायकारधनमपि । एतच्च सवंतीर्थंकराणा- 
मपि क ईश्‍वरानीइवरग्रोविशेषः । तस्मादविद्याशृष्णयोरेव जन्मनि सामर्थ्यं नेशवरस्य । 
(२१) अन्तराभवदेहः -- 

यदि तहि गमनभागमनञच जन्मान्तरापेक्षया तत उपळब्धिस्तयोः प्राप्ता तथा च 
नोपलब्धिरित्यभाव एव तयोरित्वाह- गत्यागती न दृष्ट इति । 








वातिकाल डका र-व्या ख्या 
फलतः विपरीत बुद्धि और तृष्णा के द्वारा ही जन्म-ग्रहण होता है । जिस पुरुष धोरेय के 
ये दोनों नहीं, वह जन्म ग्रहण नहीं करता । उसको जन्म देने में ईश्वर भी समर्थ नहीं । 
ईश्वरवादी दार्शनिक भी बेसा नहीं मानते । 

शङ्का--जिस रुग्ण व्यक्ति के आरोग्यःसाधक कर्म नहीं, उसको वैद्यपृंगव भी कुछ 
नहीं कर सकता और जिसके कम ही रोग-निवारण-सक्षम हैं, उसके लिए भी वेद्य 
व्य है न 

म लस दोष कोई दोष नहीं, क्योंकि वैद्य की व्यर्थता कहीं भी नहीं, 

क्योंकि सक्षम कर्मो के सामर्थ्यं से ही वैद्य प्राप्त होता, अक्षम कर्मवाले के पास वैद्य जा 
ही नहीं सकता । ईश्वर में भी वही प्रक्रिया मानी जाती है, वेसा यदि प्रेरक नहीं, तब 
वह ईश्वर भी नहीं ॥ ५१२ ॥ अर्थात्‌ ईश्वर के द्वारा कोई संसारी व्यक्ति प्रेरित होता 
है और कोई नहीं -ऐसी मान्यता ईश्वरवादियों की नहीं । जन्म देने वाले ईश्‍वर का 
आराधन यदि पयोगो है, तब धनादि देने वाले मालिक को आराधना मी होनो 
चाहिए । इस प्रकार को आराधना तो सभो तोर्थकारों (आचार्यो) को होतो है, ईश्वर 
और अनीश्वर में क्था विशेषता ? अतः जीव की अपनी अविद्या और तृष्णा में ही जन्म 
देने का सामर्थ्यं होता है, ईश्वर में नहीं । 
(२१) अन्तराभव देह -- भने 

यदि सत्त्व विज्ञान या जीव एक शरीर से निकल कर किसी गर्भ में प्रवेश करता 


है, तो अन्तराल देश में उसका गश्नागमन उपलब्ध क्यों नहीं होता ? इस प्रश्‍न का 
उत्तर है—"'इन्द्रियाणामपाटवात्‌” । 
अया गति और आगति :दृष्ट नहीं । तथापि उन गमनागमन का अभाव नहीं, 
छ 


>> 
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ततुरवान्शरृत॑महि ठु किञ्चित्‌ कमचिदकषक्तिमत्‌। 
जलवत्‌ सतवद्वेश्नि नाश्ष्टेनासदेष दा ॥ ८५॥ 
यद्यपि शरीर मृतं द्रव्य है और पाषाणादि मृतं द्रव्य किसी दूसरे मूतं द्रव्य में 
प्रवेश नहीं कर सकता, तथापि तन्‌ (सूक्ष्म) द्रव्यो की द्रव्यान्तर में प्रवेश देखा जाता है, 
जैसे जल पृथिवी आदि में और सूत ( पारद ) सोने में समा जाता है। वेस सूक्ष्म 
शरीरान्तर में प्रवेश करता है। अत्तराभव शरीर भी सूक्ष्म है, अहृव्य है, असत्‌ 
नहीं ।। ८५॥ ॥ 
न 0...) . दातिकालङ्कारः 
यद्यपि गत्यागती न हृष्टे तथापि तयोर्नाभावः। इन्द्रियाणामपाटवादहृ्टिनं 
त्वभावादेव । न ह्यविद्यमानस्येवाद शन मन्दनेत्रस्य न तनुधूगो गतिविषयस्तथाप्यस्त्येव। 
अन्तराभवदेहो हि स्त्रच्छत्वःन्नोपलभ्यते । निष्क्रामन्‌ प्रविशन्‌ वापि नाभावोनीक्षणादपि ॥५१३॥ 
अन्तराभवदेहो हि स्वच्छतया कर्मसा मर्थ्यादुत्यन्तो योगिमा त्रगम्यः। स्वप्नशरीर- 
वन्नोपलभ्यते । न तावता तस्याभावः । मिथ्यास्वप्नशरी रमिति चेन्नार्थक्रियाकारित्वाः 
दिति प्रतिपादनात्‌ । अत एव--तनुत्वान्मूर्तेभपीति । 
स्वप्नशरीरवदेवाशक्तिमद्‌ मूत्तेत्वान्मूत्तेमपि ठु किव्चित्ववचिदशक्तिमज्जलवद्‌ 
घटादौ प्रभावत्‌ स्फटिकादौ हेम्नि सूतवत्‌ ; अथवा जलवत्‌ सूतवद्‌ हेम्नि न विद्यमात- 
मेव नोपलभ्यते । अपि त्वहृष्टेरसदेद बान्दराभवशरीरस्‌ । तथा हि - 
“ब्रीहिसन्तानसाधमर्त्रीदविच्छिन्तभवोद्धवः” परिकल्पितः । 
बातिकालङ्का र-व्याख्या | 
अपितु उनके ग्रहण में इन्द्रियों का सामर्थ्यं बहीं । अविद्यमान की ही अनुपलब्धि होती-- 
ऐसा नहीं, अपितु उपलब्धि के कारण को अशक्ति या प्रतिबन्धक के आ जाने से भी 
विद्यमान पदार्थं की उपलब्धि नहीं होती, जैसे कि भन्दनेत्रवाळा व्यक्ति सूक्ष्म धूम या 
जीव की गर्भावक्रान्ति को नहीं देख पाता । तथापि उसकी सत्ता प्रामाधिक है। जीव 
की गति और आगति जिस शरीर से होती है, उसे अन्तराभव देह कहते हैं, वह 
निताभ्त सुक्ष्म और स्वच्छ है। अतएव पूवं शरीर से वह निकलठा. ओर उत्तर 
शरीर में प्रविष्ट होता दिखाई घहीं देता, क्षणमात्र से अभाव सिद्ध नहीं हो 
सकता ॥ ११३ ॥ प्राणी के प्रारब्ध कर्मों के द्वारा अन्तराप्रब शरीर अत्यन्त 
स्वच्छ और पारदर्शी है, केवल योगिअन उसे देख सकते हैं। साधारण व्यक्तियों के 
लिए वह स्व'प्न शरीर के समान ही अहऱ्य़ है, किन्तु उसका अभाव नहीं । स्वाप्न शरीर 
तो मिथ्या (असत्‌) है, अतः उसकी अनुपलब्धि न्याथ-तंगत है-- ऐसा नहीं कह सकते, 
क्योंकि सत्त्व का लक्षण किया गया है--अर्थक्रिया-कारित्व, स्वाप्न शरीर भी अर्थ 
क्रियाकारी होने से सत्‌ ही है,,असत्‌ नहीं-यह. कहा जा चुका है । पृथिवी, जलादि मूर्त 
पदार्थो का स्वभावः है कि इनका एक दुसरे में प्रवेश नहीं होत! । अन्तराभव शरीर मूते 
है, अतः गर्भ में उसका प्रवेश केसे होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि जसे जळरूप 
मूर्त पदार्थं घटरूप मूर्त में, सूत (पारद) सुवणं में प्रविष्ट हो जाता है, वेसे ही अन्तराभव 
शरीर भी गर्भ में प्रविष्ट हो जायगा अथवा घड़े में जल और सुवर्ण में सूत ( पारद) के 
समान विद्यमान पदार्थं की ही अनुपलब्धि नहीं होती, अपितु अनुपलब्ध होने के कारण 
मन्तराभव देह असत्‌ ही है, जैसा कि आचार्ये वसुबन्धु ने कहा है -- 
मृत्यूपपत्तिभवयोरन्तरा भवतीह यः। 
गम्यदेशानुपेतत्वाण्नो पपर्तोऽन्त रा भेव: ॥ 


OTHE 


TH 


त! 


पता 


श्लोक! ८५ | इभार्णसाद्ध। ढ २१९ 





वातिकालङ्कारः 

““मृत्यूपपत्तिभवपोरन्तरा भवतीह यः? । 

न चात्र तथा | व्यवहितस्य कालदेशाभ्यामुत्पत्त: । तथा हि कश्चिदविच्छिन्न 
कान्यकुव्जादिगमनं ग्रामग मना दिनोपलभते ! कश्चिदिहस्थ एकदैव देशान्तरस्थमात्मा- 
नमुपलभते स्वप्ने । तद्वद्‌ गतिदेशेपीति न विशेष: । न च स्वप्नस्यासत्त्यतेति अस्यापि 
साध्यस्यासत्त्यतया भवितव्धम्‌ । त दृष्ट!न्तस्थ सर्वेसाम्यं दृष्टम्‌ । वासनादार्द्यात्सत्यता 
भविष्यति जन्मान्तरस्य न तु स्वप्नस्य, तदभावात्‌ । 
प्रतिभासान्तरप्राप्तेः स्वप्नस्थासत्यता यदि । जभ्मान्तरस्यापि ततोऽसतत्यतेति मतं नन्‌ ॥५१४॥। 

यदि प्रतिभासाम्तरं जाग्रत्प्रत्ययलक्षणं अवतीति स्वप्नस्यासत्यता जाग्रत्प्रत्यय- . 
स्यापि सत्यताविपर्ययः । स्वप्नप्रत्ययस्य प्रतिभःसान्तरलक्षणस्थ भावात्‌ । न हि विपः 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
ब्रीहिसन्तानसाधम्यादबिञ्छिन्नभवो-द्भवः । 
प्तिविम्बमसिद्धत्वादसाम्याच्चानिदशेनम्‌ ॥ (अभि०्को० ३1१०, ११) 
[अर्थात्‌ परलोकवादियों के मतानुसार मृत्यु का अर्थ है--जीव का एक शरीर से 

निकल कर दूसरे शरीर में प्रविष्ट होडा । जिस शरीर से निकलते हैं, उसे पूर्वलोक या 
पुवंभव एवं जिस शरीर में प्रविष्ट होते हैं, उसे परलोक था परभव कहते हैं । इन दोनों 
शरीर की दूरी या अन्वर कहीं-कहीं बहुत अधिक और कहीं बहुत कम होतो है। अतः 
एक शरीर से दुसरे शरीर में पहुँचाने के लिए एक तीसरे शरीर की आवश्यकता होती 
है, उसे आतिवाहिक शरीर या अस्तराभव कहते हैं, क्योंकि वह अन्तरा ( मध्य में ) 
होता है । वह अन्तराभव अण्डजादि से भिन्त सान या ओपपातिक होता है। अत एव 
उसकी वाल्य, यौवन और स्थाबिरादि अवस्थाएँ भी नहीं होती । हाँ, क्षणभंगवाद 'वहाँ 
भी लागू रहता है, जेसे त्रीहि आदि पदार्थ चाहे खेत में हों चाहे कुसूल में क्षण-परिवतेन _ 
अनिवार्य है | अन्तराभव भी झन्तान-प्रवाह से अछूता नहीं । व्रीहि-सम्तान से अन्तरा- ` 
भव-सन्तान में इतना अन्तर अवश्य होता है कि ब्रीहि-सन्तति विच्छिन्न ( व्यवहित ) 
देश में न होकर अविच्छिन्न देश में होती है।] वेसा अस्तराभव सन्तति नहीं, अपितु - 
कोई सत्व पाटलिपुत्र यें मरकर कान्यकुव्ज्ञ { कन्नीज ) के समान सुदुर प्रान्त में पेदा 
होता है और कोई उसस भो दूर लोकान्तरो में । कोई-कोई तो इसी स्थान. में स्थित 
होता हआ दुर-हुर देशों में अपनी स्थिति का अमुभव. करता है, जेते स्वप्न में । यदि 


७ Sa 
> “ये Pe 


कहा जाय कि स्त्रप्न अघर है, अत: उसके समान ही प्रतीयमान भवान्तर प्राप्ति मिथ्या 5 

है। तो बैसा नहीं कह सकते, क्योंकि हण्टान्त के समस्त धर्म दार्ष्टान्त में अभिमत नहीं 

होते । प्रकतं में केबल गति-क्रम विवक्षित है । स्वप्न-जनक संस्कारों की अद्ड़ता से 

स्वप्न में असत्यता और जाग्रत्‌-जनक वाससाओं (संस्कारों) की दृढता से जाग्रत्‌ संसरण ` 

में सत्यता है । RIDE 
शङ्का---स्वप्तानुभूतियों का प्रतिभासाभ्तर ( विपरीत प्रत्यय ) उपलब्ध होता है, . : 

बतः स्वप्न मिथ्यात्व के समान जाग्रत्‌ प्रत्यय भी प्रस्ययान्तर ( स्वाप्त प्रत्यय) से ` ` 

बाधित होने के कारण मिथ्या क्यों नहीं ? ॥ ५१४ ।। यद्यपि स्वाप्त-प्रत्यय विपर्येयरूप 

है, तथापि उसकी प्रतिभासान्तरता में कोई अन्तर नहीं । यदि कहा जाय कि स्वप्न में 

घटादि पदार्थे अपनी झपालादिरूप निश्चित सामग्री के बिना ही अकस्मात्‌ उपलब्ध :.: 

होते हैँ; अतः मिथ्या हैं, किश्तु जाग्रत्पदार्थं अपनी निश्चित सामग्री से डत्पन्त होते हैं, 


२२० सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ | परिच्छेद ३ 


वातिकालड्कारः 
यंयत्वे विशेष: । अथ स्वप्चे घटादिकमकस्मादेवोपलभ्यते । तत्कारणमन्तरेणेव। ततो 


विशेष इति चेत्‌ । 
अकस्मादुपलभ्यन्ते जाप्रतापि घटादयः । सामग्रीसम्भवे दृष्टाः स्वप्नेऽपि शकटादयः ॥५१५॥ 


जाग्रदवस्थायामपि योगिनिमिता पर्वंतादयोऽकस्मादेवोपलब्धिगोचराः। विद्यः 
माना एव ते प्रागूपलभ्यन्त इति चेद्‌ भ्रमणविशेष एव च सामग्री तत्रेति । तदसत्यम्‌ 
स्वप्नेऽपि विद्यमानत्वं प्राक्केन विनिवार्यते । अभ्यस्यान्‌पलब्ध्या चेत्‌ पवंतादिष्‌, सा समा ॥५१६॥ 
यदि विद्यमाना एव प्रात्रपर्वंतादयः क्वचिदुपलम्यन्ते जाग्रता । स्वप्नव्यवस्थिते- 
नापि तथेति किन्नाम्युपगम्यते । अन्येन जाग्रता तेषामनपलब्धेरविद्ययानतेति चेत्‌ । 
जाग्रदुपलब्धानामपि स्वप्नगतेनाप्यन्‌पलम्भः। यथा च भ्रमणसामग्री तस्ते षामुपलम्भस्त- 
थावस्थान्तरस्य स्वप्नस्य सम्भवादकस्माद्घटादीनाम्‌ । कथः जाग्रदवस्थेति मतिः 
जाग्रत्प्रत्ययस्योत्पत्तिरिति चेत्‌ । 
ननु स्वप्नेऽपि किभ्नास्ति प्रबुद्धत्वमतिः क्वचित्‌ । उन्मेपादिक्रियाः सर्वास्तत्रापीति समानता 1५१७ 
तः हि जागर्मि प्रवुद्धोऽहमिति स्वप्नेऽपि विद्यते प्रत्ययः। गमनादयश्च । ततः कथं 
सोऽपि स्वप्नः | असत्यत्वादिति चेत्‌ । जाग्रदभिमतावस्थायामपि तथात्वप्रसङ्गः । पर- 
स्परानृपलम्भो द्वयोरपि समान इति। 
वातिकालड्का र-व्याख्या 
अतः सत्य हैं । तो वेसा नहीं कह सकते, क्योंकि जाग्रत्‌ काल में भी घटादि पदार्थ 
अपनी जैसी ज्ञायमान सामग्री से उत्पन्न होते हँ, वैसे ही स्वाप्न घटादि भी अपनी 
प्रतीयमान शकटादि सामग्री से बनते प्रतीत होते हैं ॥ ५१५ ॥ 
जाग्रत्काल में भी योगिजनों के द्वारा किसी प्रकार की सामग्री के विना ही 
पर्वेतादि पदार्थ अकस्मात्‌ ही बनाकर दिखाये जाते हैं । पर्वतादि में यदि विद्यमानता 
की प्रतीति होती है तो स्वाप्न पदार्थों की भी स्वप्नकाल में विद्यमानता का अपलाप 
नहीं किया जा सकता । स्वाप्न पदार्थ यदि स्वप्नद्रष्टा से भिन्न व्यक्ति को नहीं दिखाई 
देते तो जाग्रत्‌ के पर्वतादि पदार्थ भी योग या जादू सेअप्रभावित व्यक्ति को नहीं 
दिखाई देते ॥ ५१६॥। अर्थात्‌ स्वाप्न पदार्थों के समान ही जाग्रत्पदार्थ क्वचित्‌ विद्य- 
मान ही प्रतीत होते हैं और स्वाप्न पदार्थ यदि जाग्रत्पुरुष को नहीं दिखते, तब जाग्र- 
त्पदार्थ भी स्वप्न-द्रष्टा को नहीं दिखते । जेसेजा ग्रत्काल में चक्र-भ्रमणादि सामग्री से 
घडादि का आत्मलाभ होता है, वेसे ही इस सामग्री से भिन्न स्नप्नावस्था को भी एक 
सामग्री माना जा सकता है, अतः स्वाप्न घटादि भी अकस्मात्‌ नहीं । 
यह भी एक प्रश्‍न यहाँ उठत! है कि जाग्रत्‌ अवस्था किसको कहते हैं ? यदि कहें 
कि जहाँ 'जागमि'--इस प्रकार की अनुभूति हो । तब तो स्वप्न को भी जाग्रत्‌ मानना 
होगा, क्योंकि वहाँ भी वैसी प्रतीति हो सकती है। इतना ही नहीं निमेष-उन्मेषादि 
क्रिया भी स्वप्न में होती है, अतः जाग्रत्‌ और स्वप्न की समानता ही सिद्ध होती 
है॥ ५१७॥ अर्थात्‌ 'जागमि' (मैं जाग रहा हूँ) इस प्रकार की प्रतौति तो स्वप्न में भी 
होती है। गमनागमनादि व्यापार भी वहाँ प्रतीत होते हैं। तब स्वप्न को भी स्वप्न 
क्योंकर कहेंगे ? असत्य होने के कारण वह स्वप्न है--ऐसा मानने पर जाग्रत्‌ को भी 
स्वप्न कहना होगा, क्योंकि वहाँ भी शुक्ति-रजत के समान कदाचित्‌ असत्य पदार्थ का 


~ 


दर्शन होता है | स्वप्न का जाग्रत्‌ और जाग्रत्‌ का स्वप्न में अदशंन भी समान ही है। 


ऱ्या 


श्लोक! ८५ ] प्रभाणसिद्धिं। २२१ 
 . ` वातिकालद्धारः 

अथासत्यमेतदिति प्रतीतेः स्वप्नस्यासत्यता। जाग्रत्प्रत्ययस्थापि तत्समानत्वा- 
दसत्यतास्तु । न हि तत्प्रत्ययादेव तत्त्वम्‌ । तल्लक्षणेनापि तत्त्वस्य भावात्‌ । अपि च, 
असत्यमित्यपि प्रत्ययः किमालम्बते । 

सत्यादभ्योऽथवा सत्यो नायमेतन्निपेधनम्‌ । तत्र पस्योपलव्ध ध्वात्‌ दयमप्यतिदु्घंटम्‌ ॥५१८।। 

न खलु तद्रूपतयोपलभ्यमान एव ततोऽन्य इति युक्तः। नापि सन भवतीति। 
तदन्यता हि तदन्यरूपतयेवान्यथा सोऽपि तदन्यो भवेत्‌ । न चोपलभ्यमान एव नास्ति 
सर्व॑स्य तथात्वप्रसङ्भात्‌ । अथायमुत्पद्यते प्रत्ययः । उत्पद्यतामस्यालम्बनं नास्तीति व्यथे- 
तयैव नास्मात्‌ पदार्थञ्यवस्थितिः। 

ननु नास्त्येव स्वप्नोपळब्धौ घटादिरिति दृढोऽविसंवादी चायं प्रत्ययस्तत्कथं 
व्यर्थतास्य । तथा हि— 


स्नानमात्रप्रबुद्धस्य झटित्थस्नानभासनम्‌ । ततस्तर्थंव संवादादविसंवादित्ा मतेः ॥५१६॥ 
तदसत्‌ । यतः 


रापावस्था झटित्येव स्वप्नदृष्दो निवतंते। न च तत्र विसंवादः पुनः स्वप्नेऽस्य वेदनात्‌ ॥५२०॥ 
स्वप्नेतरव्यवस्येयं न चाद्यापि प्रसिध्यति । साव्यादेव विसंवादातिसिद्धावभ्योऽभ्यसंश्रयः ॥॥५२१॥ 
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यदि 'असत्यमेतत्‌'--इस प्रकार की प्रतीति के आधार पर स्वप्न को स्वप्न कहा जाय, 
तब यह भी जाग्रत में समान ही है । केवल धरतीति के द्वारा ही वस्तु का निश्चय नहीं 
होता, अपितु लक्षण के द्वारा भी वस्तुतत्त्व का ज्ञान होता है । 
यह भी एक प्रश्‍न यहाँ उठता है कि 'असत्यमेतत्‌'-ऐसी प्रतीति का आलम्बन 
(विषय) क्या है ? सत्य है ? अथवा असत्य ? असत्य नहीं हो सकता, क्योंकि 'सत्यो न” 
इस प्रकार का निषेध वहाँ उपलब्ध नहीं होता, क्योंकि सत्यरूपेण उपलब्ध होता 


` है, अतः दोनों कल्प अघटित हैं। ॥ ५१८॥ अर्थात्‌ जो पदार्थं जिप्त रूप में उपलब्ध 


होता है, वह, न तो उससे भिन्न हो सकता है और न उसका निषेध हो सकता है, 
अन्यथा सर्वत्र वेसी अव्यवस्था हो जायगी । यदि कहा जाय कि वेसी प्रतीति उत्पन्न 
होती है । पब यह कहा जा सकता है कि बिना आलम्बन के वैसी प्रतीति किसी वस्तु- 
तत्त्व की व्यवस्थापिका नहीं हो सकती । 

शङ्का-स्वप्नोपलब्ध घटादि पदार्थं हैं ही नहीं-ऐसा क्यों न मान लिया जाथ ? 
इसका उत्तर यह है कि वसे दृढ अविसंवादी प्रत्यय को व्यर्थे ( अर्थं व्यभिचारी ) नहीं 
मान सकते । किसी व्यक्ति ने स्वप्न में स्तान किया और तुरन्त जाग गया । उसे स्नान 
करने का सुदृढ भान हो रहा है, अतः वैसी प्रतीति को अविसंवादिची या प्रमाणरूप ही 
कहना होगा ॥ ५१६ ॥ 

समाधान--उक्त शङ्का असत्‌ या अनुचित है, क्योंकि स्वप्न-सुलभ रागावस्था 
स्वभावतः चिरस्थायी नहीं होती, झटपट निवृत्त हो जाती है । फिर भी उसे विसंवादी 
नहीं कह सकते, क्योंकि पुनः स्वप्न आजावे पर वैसी ही प्रतीति होने लगती है ॥५२०॥ 
वस्तुतः स्वप्न और इतर (जागरण) की परिभाषा अभी तक सिद्ध नहीं हो पाई, 
'विसंवादिनी अंवस्था स्वप्न और अविसंवादिनी प्रतीति जाग्रत'--एऐसा करने पर 
अन्योऽभ्याश्रय दोष प्रसक्त होता है, क्योंकि विसंवाद स्वयं साधनीय है । स्वप्नरूपता 
से विसंवादता और विसंवादता के द्वारा विसंवाद सिद्ध करवे पर अन्योऽन्याश्रयता 


२२२९ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छैदा १ 


दु वातिकालङ्कारः 


नास्त्येतदिति नान्येन प्रत्ययेन प्रतीयते । प्रतीतिमात्रमेवेतदसाधारणलक्षणम्‌ ।। ५२२॥ 
एवम्भूतानादिवासनासम्भवादेते भ्रत्यया व्यवह!रिणामुपजायन्ते केन विशेषेण 
तदव्यवहितेन जाग्रदात्माभिमानिनोपलः्भाभावेन । जाग्रदभिमानोऽपि वासमाबलादेव 
पतितश री रत्यागतः, इदमपि व्यवहारमात्रकं न परमार्थतः । जाग्रता नाम स्वप्नेऽवि तथा 
प्रत्ययात्‌ । अथ स्वप्नगतानां जाग्रदुपलम्भेषु नास्तीति न प्रत्वयस्तदेतद्‌ वन्धत्वम्‌ । 
अनुष्ठानेन नास्तित्वं तरेषां प्रतिपादितम्‌ ! गमनादेरविघ्नस्य तेषां तेष्वस्दि स॒स्भवः ।।५५३॥ 
गमनादेरविघ्नस्य सम्भवादेव क्रिययेच नास्तित्वं प्रतिपन्तमेव मुख्यं किमपरेण 
विकल्पप्रतिपाद्येन । विकल्पो हि सत्येऽप्यसत्यतां प्रतिवादथति | अन्यथा परस्परविरो- 
धीति विकल्पो न भवेत्‌ । तस्माञ्झटिति विघटनादसत्यताभिमानः स्वप्नदृष्टेषु जाग्र- 
दवस्थानुबन्धानाभावाच्च। न च तावता तदप्यसत्यता। तस्मात्स्वप्नविषये गत्यागती 
न दुष्टे अन्येन तथापि ते. एव इत्यनेकान्तिकता तददर्शंनस्य । तस्मान्न गत्यागत्योरभाः 
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हो जाती है ॥ ५२१ ॥ 
दूसरी बात यह भी है कि नास्ति एतत्‌'--इस प्रकार बाधित प्रतीति स्वप्न का 
लक्षण नहीं अपितु “प्रतीतिमात्रता' इतना ही असाधारण लक्षण माना जाता है। वह 
तो स्वप्न में अबाधित है ॥ ५२२॥ व्यावहारिक व्यक्तियों को सभी स्वप्न अनुभू- 
तियाँ स्वोचित अनादि वासनाओं के बल पर उत्पन्न होमी मानी जाती हँ । उनमें 
स्वाप्ररूपतः क्रो भावना केवल इस विशेषज्ञा पर निभेर है कि स्वान्यबहेतोत्तर 
जायमान जाग्रत्‌ अवस्था में उनका उपरूम्भ नहीं होता । जाग्रदाभिमान भी वासना के 
बल से प्राप्त होता है केवल पतित (सुप्त) छादीर फे त्याग कर देने से वह (पतित- 
झरीर-त्यागादि) भी व्यवदारमात्र है, परमार्थतः नहीं, क्योंकि स्वप्न में गी जाग्रत्‌ 
पुरुष को वैसी प्रताति होती है। यदि कहा जाय कि स्वाप्न प्रत्यथों का जाग्रत्‌ 
में 'नासत्ति'--इस प्रकार बाध उपलब्ध होता है, अतः स्ब्राप्न प्रत्यय हो प्रत्यय 
नहीं । तो यह बाघक मान का निर्देश होगा, क्योंकि स्वप्न का दुप्टास्त दिया गया 
हैँ, केवल स्वप्न द्रष्टा की गति-आगति या गभन-क्रिया का निर्देश करने के लिए 
वह तो अपने स्थान पर है ही ।..स्व(प्न पदार्थो का क्रियाभुष्ठान तो बाधित माना 
ही जाता है, अतः जाग्रत्‌ में स्वाप्ने पदार्थो का नास्तित्व दिखाना वाधमातर का प्रदर्शन 
है । गमनादि तो सम्भव है ही ॥ १२३ ।। अर्थात्‌ स्वप्न में गमनादि तो सम्भव हैं ही । 
नास्तित्व (विषय-वाघा) तो उसी गमन-क्रि्ा से सिद्ध हो जाता है, नास्तित्वरूप 
विकल्पान्त्तर का प्रदशन व्यर्थ है, क्योंकि विकल्प तो सत्य में भी असत्यता का प्रतिपादन 
कर देता है, अन्यथा एक ही वस्तु में सत्यत्व. और असत्यत्व परस्पर विरोधी हैं-इसी . 
प्रकार का विकल्प प्रत्यय क्योंकर उपपन्न होगा ? फलतः झटपट विघटित हो जाने के 
कारण स्वप्न इष्ट पदार्थो में असत्थत्वामिमान उत्पन्न हो जाता है । एवं स्त्राप्न पदार्थों 
की जाग्रदनुबाधता भी समाप्त हो जाती है। स्वाप्न पदार्थो की असत्यता भी असत्य है-- 
ऐसा नहीं कहा जा सकता । तिषफर्ष यह है कि जेसे स्वाप् गति और आगति की अन्य 
पुरुप के द्वाया दृष्ट न होने पर भी सिद्धि है, यैसे. ही सत्त्व का एक शरीर. मिकल करं 
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वो$थवा भाव एवेति प्रतिपादितम्‌ । 
(२२) अवयवि निरास: -- । 
अपि च। यदि शरीशदभिन्नं संवेदनं शरीशच प्रमाणुसंघातमात्र तदा प्रत्येक 
सकळपरमाणुसंवेदन प्रसङ्गः । अथावथबी स्थूल एक एव तथोपलभ्यते । तथापि परमाणषु 
तस्य स्थानात्‌ परमाणृसंस्पर्शात्‌ परप्राणूपलम्भः। अथ तेभ्य उत्पद्चते संवेदनं न तु तेषु 
व्यवस्थितम्‌ । तथा सति तेभ्य इति कुतो गत्िः। न स्वसंवेदनं परसंवेदनम्‌ । अथ पर 
संवेदनमेव न स्वसंवेदन कथन्त हि सुखं संवेद्यते । परभूतस्यैव तस्य वेदनात्‌ तदसत्‌ । 
परभूतस्य वित्तिएवेत्किमन्यद्वेदलं भवेत्‌ । तदेव वेदनं यत्न वेदनेति व्यवस्थितिः !1५२४॥ 
_ सुखादिरीउादिनोः परभू तयोरेव वेदेने किमन्प्रदस्ति मद्‌ वेदकम्‌ । शरीरमेवेति 
न चेत्‌ । 5 
सुखादि नीलादि विदा शरीरमधि कि मतम्‌ । उपलभ्यतया तस्प नोपलम्भकता यत्तः 11५२५. 
चक्षुरादेस्तथात्वं चेत्‌ खरश्पुङ्गः तथा न किम्‌ । शक्तिरूपन्तदिति चेदगतो सा कथं तथा 1१५२६।) 
न खलु चक्षुरादसोन्‌ूपलम्यमाना: खरश्एगवदुपलम्भकः ! शक्तिरूपाश्रक्षुरादय- 
स्ततो नाभावरूपा: । शक्तिरप्पनुपलश्यसानास्तीति कुतः । कार्यद्वारेण तस्या उपलब्धि- 
"७ ति र हा बातिकालढद्धार-व्याख्या 


७ 


दूसरे में उवेश अन्य व्यक्षित के द्वारा दुष्ट न होते पर भी अतुपपन्न नहीं, जन्मान्तर 
$ और आगति का न तो अत्यन्त अभाव हैं और न अत्यन्त 
भाव, अपितु जन्मान्तर ग्रहण अनादि सान्त है । अहेत्व-प्राप्ति होने पर जन्मान्तर- 
ग्रहण नहीं होता । 
(२२) अवयवी का निरास-- 

यदि संवेदन (ज्ञान) शरीर से अभिन्न है और शरीर परभाणुओं का संघातमात्र 
है, तब संघात के घटकीभूत सकल परमाणुओं में संवेदन प्रसक्त होता है । यदि अवयवी 
स्थूल ओर एक ही उपलब्ध होता है। तथापि परमाणूओं में उसका अवस्थान है, अत: 
परमाणु के संस्पर्श से परमाणु की उपलब्धि माननी होगी । यदि कहा जाय कि परमा- 
णुओं से संवेदन उत्पन्न होता है, उनमें अवस्थित नहीं होता कि उनमें उपलब्ध हो। 
तब तो परमाणुओं से उत संवेदन या सत्त्व का निःसरण बोकेर होगा? स्वसंवेदन 
कभी परसंवेदन नहीं हो सकता । यदि परसंवेदन ही वह माना जाय, स्वसंवेदन नहीं, 
तब स्वकीय सुख का संवेदन कैसे होगा ? पर-संदेदन से.ही वह सुख-संवेदन होता है-- 
ऐसा कहना असत्‌ है, क्योंकि परसंवेदन है, तब उससे भिन्न वेदक कौन होगा? 
क्योंकि वेदक वही कहलाता है, जहाँ सुखादि वेदमा हो ॥५२४॥। अर्थात्‌ वेदन से मिनन 
सुलादिरूप अन्तरिक और नीलादिरूए बाह्य विषय हो यदि वेदन हैं, तब उनसे भिस्त 
और कौन है, जो वेदक कहलायेगा ? शरीर वेदक होगा-एऐसा नहीं कह सकते, 
क्योकि सुखादि और नीलादि विषयों से भिन्न शरीर भी क्या होगा ? शरोर तो स्वय 
उपलभ्य (विषय) है, वह उपलम्भक क्योंकर होगा ? ॥५२५।। चक्षुरादि इन्द्रियों को 
यदि उपलम्भक माना जाता है, तब खर-बिषाण के समान अत्यन्त असत पदाथ को 
वेदक क्‍यों नहीं कह सकते ? यदि चक्षुरादि को अभावरूप न मानकर शक्तिरूप साना 
जाता है, तब शक्ति में कोई गति (गमक प्रमाण) न होते पर उसमें जेदकत्व कसे सिद्ध 
होगा ॥५२६॥ अर्थात्‌ अनुपलम्धमान (अप्रामाणिक) हैं, खरश्यद्ध के समान असतु हूँ, 
अतः उन्हें उपलम्भक नहीं कह सकते । चक्षुरादि शक्तिस्वरूप हैं, अभावभूत त्हीं-« 


२२४ सभाष्यं प्रधाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १. 
वातिकालङ्कारः पट 
रिति चेत्‌ । किङ्कार्यतेषाम्‌ । सुखादिरूपा ह्यपलब्धिः । 
ननु सापि शक्तित्वान्नोपलभ्यत एव । पारिशेष्याद्‌ रूपादय एव ते।ते चन 
बिज्ञानशक्तेः कार्याइचक्षुरादिकायंत्वे पूर्वमभावप्रसङ्ग: । उपलभ्यावस्था कार्यमिति 
चेत्‌ । प्रतिपरमाणूपलम्भप्रसङ्गः। न च विशेषाभावेऽत्रस्थामेदः । विशेषे स्वसंवेदन- 
प्रसङ्ग: । शक्तिसहितोत्पत्तिरेव विशेष इति चेत्‌ नैतद्‌ युक्तम्‌ । थतः-- 
साहित्येऽन्‌मितिः-शक्तेरनुमानाच्त्र तश्मतम्‌_। अभ्योऽन्या श्रयदोपोऽयं विनिवारयंः कथम्भवेत्‌ 11५२७॥ 
रूपादीनां हि विशेष उपलभ्यमानता | सा चेदुपलब्धिशक्तिसहितत्वं कथं शक्ति- 
सिद्धिमन्तरेण सहितत्व सिद्धि: । तदसिद्धौ कथं शक्ते रनुमानम्‌ । तस्माद्रूपादिसुल्लादिमा- 
त्रकस्वसंवेदनमेव विज्ञानं विज्ञानं सुखादिकमिति सामानाधिकरण्येन प्रत्ययस्योत्पत्तेः । 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
ऐसा कहने पर जिज्ञासा होती है कि उनकी सत्ता में प्रमाण क्या ? यदि दाह-पाकादि- 
रूप कार्य ही अग्नि-शक्ति में प्रमाण माना ज्ञाता है, तव चक्षुरादि का कार्य क्या! 
सुखादिरूप उपलब्धि ही चक्षुरादि का कार्य है । अर्थात्‌ चक्षुरादि स्वयं अनुपलम्यमान' 
(अतीन्द्रिय) होकर खर-प्गकु के समान किसी पदार्थं के उपलम्भक नहीं हो सकते । यदि 
चक्षुरादि को एक अतीन्द्रिय शक्ति के रूप में माना जाता है, तव वे यद्यपि खर-्श्रृद्ग 
के समान अभावात्मक तो नहीं होते, तथापि उनकी सत्ता में क्या प्रमाण? जेसे 
अङ्कुरादि कार्यो के द्वारा बीजगत विशेषःशक्ति का ज्ञान होता है, वेसे ही कायं 
विशेष के द्वारा चक्षुरादिलूप शक्ति का अनुमान हो सकता है। चक्षुरादि का कार्य 
क्या ? इस प्रश्न का उत्तर है--'चाक्षुषादिरूप उपलब्धि (ज्ञान ) । उसे ही सुखादि 
संवेदना कहलाती है । 
शङ्का--चाक्षुषादिछप उपलब्धि भी अतीन्द्रिय दाक्तिस्वरूप ही है, अतः वह भी 
ज्ञान की ग्राहक नहीं, परिशेषतः रूपादि विषय ही वेदन के ग्राहक या वेदक सिद्ध होते 
हैं, वे विज्ञानरूप शक्ति के कार्य नहीं, क्योंकि विज्ञान का कार्य मानने पर विज्ञान से 
पहले उनका अभाव मानना होगा, किन्तु रूपादि विषय ज्ञान का जनक होता है, अतः 
ज्ञान के पहले विषय की सत्ता अनिवार्यं है । रूपादि की उपलभ्य अवस्था (भाट्टसम्मत 
ज्ञातता) विज्ञान का कार्य है--ऐसा कहने पर रूपादि के प्रत्येक परमाणु का उपलम्भ 
प्रसक्त होता है । रूपादि की उपलभ्य अवस्था तभी उपपन्न हो सकती है, जब कि 
शरीरगत अवस्थान्तर-साधक परिवतेन के समान रूपादि में कोई विशेषता मानी 
जाय । यदि कहा जाय कि क्षणिकवाद में ज्ञानरूप शक्ति से विशिष्ट (ज्ञात) रूपादि 
की उत्पत्ति ही उपलम्भावस्था है। तब अन्योऽन्याश्रयता प्रसक्त होती है, क्योंकि शतरित 
(ज्ञान) का रूपादि के साथ साहित्य या वैशिष्ट्य होने पर ज्ञानरूप शक्ति क्री अनुमिति 
होगी और अनूमिति हो जाने पर शक्ति की सत्ता सिद्ध होगी । इस अन्योऽव्याश्रय दोष 
का निवारण कंसे होगा ? ॥५२७॥। अर्थात्‌ रूपादि की यहाँ अभीष्ट विशेषता है 
उपलभ्यमानता। वह यदि उपलब्धिरूप शक्ति की सहितता ( विशिष्टता ) है, तव 
जिज्ञासा होती है कि शक्ति की सिद्धि के बिना शक्तिःविशिष्टता क्योंकर उपपन्त 
होगी ? विशिष्ट-ज्ञान में विशेषण-ज्ञान की कारणता अनिवारयं है। शक्ति-सिद्धि के 
बिना शक्ति-सहितत्व की सिद्धि होगी ? उसकी सिद्धि न होने पर शक्ति का अनुमान 
कैसे होगा ? फलतः बाह्य विषय रूपादि भौर आन्तरिक सुखादि मात्र का संवेदन ही 


॥ 01. | ॥॥ LS 
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वातिकालङ्कार 
सामानाधिकरण्यञ्च मुख्यामुख्यप्रभेदतः । नापरं पुरुषो दण्डश्चेतनः पुरुषस्तया ।॥।५२८॥। 


यद्यमुख्यं मच्चा! क्रोशन्ति, पुरुषो दण्ड इति यथा । तदत्राप्रसिद्धमेव । रूपादिष्व- 
रूपव्यतिरिक्तस्य विज्ञानस्योपलम्भासम्भवात्‌ । अनेनेव हृष्टान्तेनानुमीयत इति चेत्‌ । 
न अनुमानासम्भवात्‌ । सांख्यानां चेतनः पुरुष इति मृख्यस्य सामानाधिकरण्यस्योपग- 
मात्‌ । तस्माद्यथा यस्य संवेदनं तथे वासावभ्थुपगन्तव्यः। 
अभ्याताच्च तथाभूता रूपादौ वेदनस्वितिः । अपरा पररूपादिसंकाभ्तत्वेन विद्यते ॥ ५२६॥। 

न खलु विज्ञानमालम्बनव्यतिरेकेणापेरण मिश्रीभवति। ततः सुखादिमिश्रीकृतं 


रूपादिना मिश्रीमवति । रूपादिना मिश्रोभूतं परसुखादिना मिश्रीभवति। अभ्यासात्स- 


. वातिकालङ्कार-व्याख्या 
विज्ञान है, क्योंकि “विज्ञानं सुखादिकम्‌” इस प्रकार की सामानाधिकरण्य-प्रतीति 
उत्पन्न होती है । 

सामानाधिकरण्य दो प्रकारका होता हे--(१) मुख्य सामानाधिकरण्य तथा 
(२) अमुख्य या गौण सामानाधिकरण्य । (१) 'पुरुष: चेतन:!--यह मुख्य सामानाधि- 


*करण्य तथा (२) 'पुरुषो दण्ड:'-यह गौण सामानाधिकरण्य है ॥५२८॥ “विज्ञान 


सुखादिकम्‌”---यह सामानाधिकरण्य यदि वेसा ही गोण है जसा कि “मञ्चाः क्रोशन्ति 
या पुरुषो दण्डः” इत्यादि स्थलों पर [ मुख्य सामानाधिकरण्य वहाँ होता है, जहाँ दो 


-समानविभक्तिक पदों का वाच्यार्थं एक या अभिन्न हो, जसे सांख्यमतानुसार “पुरुष 


चेतनः” । सांख्य-दशेन में जो पुरुषतत्त्व है, वह चेतन है और जो चेतन है, वही पुरुष 
है । इसके विपरीत गौण सामःनाधिकरण्य में दोनों पदों का वाच्यार्थं भिन्न होता है. 


जसे “मञ्चाः क्रोशन्ति”--यहाँ 'मळ्च' शब्द का अर्थं खाट या चोकी है, वह कोशन 


(हल्ला-गुल्ला या रोना-पीटना करनेवालो नहीं, अपितु उससे भिन्न मञ्च में बठे 
मनुष्य हल्ला मचाते हैं । वेसे ही “पुरुषो दण्ड:”--यहाँ पर पुरुष दण्ड नहीं, अपितु दण्ड 
से भिन्न दण्डी या दण्ड का आधार है ) तब सुखादि पदार्थों से विज्ञान का भेद विस्प- 
ष्टरूप से प्रतिभासित होना चाहिए, किन्तु होता नहीं, अतः यहाँ गौण सामानाधिकरण्य 


अप्रसिद्ध ही है । इसी (“विज्ञानं सुखादिकम्‌’) दृष्टान्त के द्वारा भेद का अनुमान क्यों 
:न कर लिया जाय ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि यहाँ अभीष्ट अनुमान सम्भव नहीं । 
'उसका कारण यह है कि जहाँ मख्य स।मानाधिकरण्य न बन सके, वहाँ ही गौण सामा- 
'नाधिकरण्य माना जाता है किन्तु “चेतनः पुरुष:”--इत्यादि स्थलों पर सांख्यगण मुख्य 
सामानाधिकरण्य ही मानते हैं । अजित्स पदार्थ की जैसो प्रतीति होती है, वह वेसा ही 
मानना होगा । अनादि व्यवहाराभ्यास के आधार पर रूपादि विषयों में वेदन (विज्ञान) 


की स्थिति मानी जाती है । पू्वे-पूर्वं रूप के घर्मो को संक्रान्ति उत्तरोत्तर रूप में होती 
रहती है॥ ५२६ ॥ 
विज्ञान अपने आलम्बन को छोड़कर अन्य किसी के साथ मिश्रित (तादात्म्याः 


पन्न) नहीं हो सकता [विषय और विषयी का यह तादात्म्याध्यास शाङ्कूरवेदान्त के 
समान हो प्रतीत होता है ] । फलतः सुखादि विषयों से मिश्रित विज्ञान रूपादि बाह्य. 
विषयों से विच्छुरित एवं रूपादि से मिश्रित विज्ञान सुखादि से मिश्चित होता है। यदि 
स्वकीय संवित से सभी सूंखादि तादात्म्यापन्न हैँ, तब परकोय सुखादि ओर रूपादि 


भी परकीय का भान नहीं हो सकत-ऐसा कहना संगत नहीं, क्योंकि यद्यपि अनु- 
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वातिकालङ्धारः 

_बाकारलिङ्गपरिग्रहेणः सकलतदाकारप्रतिपत्तौ कथन्तहि परसुखादिरूपादयस्तदवस्थतः 

यावलम्ब्यन्ते। तदसत्‌। 

स्वख्पेण हि संवित्तौ स वटस्थातटस्थते । व्यवह्वारमात्रमेवेतदाश्रयापेक्षया परम्‌ ॥ ५३०॥ 
रूपादिसुखादीनां हि न स्वरूपाकारसंवेदनमपहायापरः प्रकारः संवेदनस्य । तत 

इदं तटस्थमन्यथा वेति कुत्तो विभागः । केवलं शरीराश्रयापेक्षपा तटस्थमिदमन्यथा वेति 

ध्यावहारिको विभागः । 

नभ्वपेक्षा विना नास्ति तद्रूपस्य प्रवेदनम्‌ । तद्रूपस्य च संवित्तेः परापेक्षा न विद्यते ॥५३१॥ 

सत्यमेतदत एव विभागः पारमाथिकतया न समस्ति । 
सांवृतेस्तु परमेष विभागः संवृतेनं हि विवारसहत्त्रम्‌ ॥ ५३२ ॥ 
इयमेव खलु संवृतिरुच्यते येयं विचार्येमाणा विशीयेतेऽन्थथा परमार्थं एव भवेत्‌। 
वा्तिकालङ्का र-व्याख्या 

भविता व्यक्ति कै संवित से तादात्म्यापन्न सभी सुखादि स्वक्रीय ही हैं विज्ञान से भिन्न 

या परकोय नहीं, तथापि अनुभविता के शरीर से भिन्द अन्य शरीर से व्यावहारिक 

सम्बन्ध रखने के कारण सुखादि में परकीयत्व का व्यबहारमात्र होता है । अर्थात्‌ स्वरू- 

पतः संवित्ति (विज्ञान) में स्वकीयत्व या परक्रीयत्व कुछ भौ नहीं, तथापि केवल 

व्यावहारिक दृष्टि से आश्रय (शरीर) की अपेक्षा स्वकीयत्व और परत्व का लोक-व्यव- 

हार माना जाता है ॥ ५३० ॥ आशय यह है कि रूपादि बाह्य विषयों और सुखादिल्प 

आम्यन्तर विषयों के माध्यम से ही ज्ञान का निरूपण होता है--'रूप-ज्ञानम्‌', सुख: 

ज्ञानम्‌'-इत्यादि । इन माध्यमों को छोड़ कर स्वरूपतः ज्ञान का निरूपण सम्भव नहीं- 

‘ज्ञानम्‌’ 'ज्ञानम्‌' [ जेसा कि न्याय-भाष्यकार कहते हैं-"रूपरसशब्दाश्च विषयनाम- 
घेग्रम्‌, तेन व्यपदिश्यते ज्चानम्‌-'रूपमिति जानीते, रस इति जानीते” (न्या. सू. 

१।१।४ ) | 'विषय' शब्द का निर्वचन करते हुए वाचस्पति मिश्र ने कहा हे-“एते हि 
चिदात्मनं विसिन्वन्ति स्वेन रूपेण विरूपणोयं कुर्वन्तीति यावत्‌” (भामती पृ० ७) ]। 
तब यह ज्ञान तटस्थ (विषय-निरपेक्ष) है ओर यह अन्यथा (विषय-सापेक्ष) है-ऐसा 
विभाग क्योंकर होगा ? केवल व्यवहर्ता पुरुष अपने शरीर की अपेक्षा उसी चित्ततत्त्व 
को अहम्‌ और शरीरान्तर की अपेक्षा उसी को 'त्वम्‌' कहता है । यह लौकिक ब्यव- 
हारमात्र है, वस्तुस्थिति नहीं [ ब्रह्मपूत्र के भाष्यकार आचार्य शङ्कर का कहना भी 
if ही देल वात मिथुनीकृत्य अहमिदं ममेदमिति न॑सगिकोऽयं लोकव्यवहारः” 

शां. भा. पृ. १५ ) । 


शङ्का--रूपादि की अपेक्षा के बिना विज्ञान का संवेदन नहीं होता--ऐसा कहना 


संगत नहीं, वयोंकि विज्ञान स्वप्रकाश है, ।उसके प्रकाश में अन्य की- अपेक्षा नहीं 


होती॥ ५३१।। 
समाधान--यह सत्य है कि विज्ञान स्वप्रकाश है, उसे अपने निरूपण या प्रकाशन 


के लिए अन्य की अपेक्षा नहीं अतएव अद्वैतवाद में विषय-विषयी का विभाग वास्तविक 
नहीं माना जाता, अपितु सांवृतिक हैं । जेसा कि आये नागार्जुन ते कहा है-- 
कवे सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धानां धमं देशना । 
लोकसंबृतिसत्यं सत्यं च परमार्थंतः॥ (माध्य. २४१८), कै 
संवृत्ति (अविद्या या माया) कोई विचार-सह या बस्तुसत्‌ पदार्थ नहीं ॥५३२॥ 


~ 


श्लौक! ५५ ] घ्रयाणसिद्धि। २२७ 





वातिकालङ्का रः 
तस्माद्यथारूपादि परशरीरादौ संक्रान्तिमद्विज्ञानं तादात्म्येन तथा परशुक्रशोणितशरीरे- 
ऽपि ततो न शक्तिर्नामान्या विज्ञानरूपा यतः सक्रियता विज्ञानाश्रयस्य केवलन्तदेवन्त- 
देव तथाभूतं स्वसंवेदनं विज्ञानं कथन्तहि तादात्म्येन संत्रान्ते विज्ञानात्मनि स्तम्भादेरः 
चलनं स्वशरीरस्येव तस्यापि चलनप्रसङ्ग: | तदप्यसत्‌ । 
तादात्म्योत्पत्तिमात्रेण चलनस्य न सम्भवः । विशिष्टस्पशंज्ञानस्वरूपोत्पत्तितस्तु तत्‌ ॥५३३॥ 
यदा खलु स्पर्शे विज्ञानं प्रयत्न विज्ञानस्वभावमृपजायते तदा चलनं कायादेरुपजायते 
नान्यथा ! तस्माद्विज्ञानं रूपादिस्वभावमेव । ततः प्रतिपरमाणु वेदनप्रसङ्गः । 
भवतोऽपि कस्मादेवं न भवति । तदाकारस्यापरस्य विज्ञानस्य जातेः। ममाप्य- 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
यही तो संवृत्ति है, जो आपाततः प्रतीतमात्र हो और विचार करने पर शोणं-विशीणे 
हो जाय । [ स्वयं वातिककार ने आगे चल कर कहा है-- 
“इदं वस्तु बलायातं यद्वदन्ति विपश्चितः । 
यथा यथार्थ श्रिन्त्यन्ते विशीयंन्ते तथा तथा ॥ (प्र. वा. २।२०) ] 
इससे यह निष्कर्षं निकलता है कि जैसे दूसरे के शरीर में रहनेंवाले रूपादि 


“विषय ज्ञानात्मक विषयी से तादात्म्यापन्न होने के कारण ज्ञान से भिन्न नहीं, वेसे ही 


सत्री-शरीर में प्रविष्ट पुरुष-शरीर का शुक्र भी ज्ञानात्मक है और ज्ञानात्मक शोणित के 
साथ तादात्म्यापन्न होकर जो जन्मान्तर ग्रहण करता है, वह भी ज्ञान से भिन्न नंहीं। 
इस प्रकार जो विज्ञानरूप शक्ति का आश्रय शरीर माना जाता है, वह भी ज्ञान स्वरूप 
ही है, अतः ज्ञान का आश्रय माना जाते वाला शरीर सक्रिय नहीं हो सकता । 
शङ्गा--जव कि विज्ञान समस्त विषयों के साथ समानरूप से तादात्म्येन संक्रान्तं 
है, तव विज्ञानाध्यस्त स्तम्भ और पाषाणादि में चलन (परिस्पन्दन) क्रिया नहीं होती 
और अपने शरीर में चलन क्रिया उपलब्ध होती है--ऐसा अन्तर क्यों ? 
समाधान---कैवल तादात्म्येन विज्ञान की उत्पत्ति हो जाने मात्र से चलन सम्भव 
नहीं होता, अपितु स्पशासंज्ञक विशेष ज्ञान के उत्पन्न होने से शरीर में प्रयत्न और उससे 
चलन उत्पन्न हो जाता है॥ ५३३॥ अर्थात्‌ विषय, इन्द्रिय और विज्ञान इन तीनों 
पदार्थो के सम्बन्ध से स्पशं नाम का ज्ञान उत्पन्न होता है [ जैसा कि आचार्यं वसु- 
बन्धु ने कहा है--“'त्रिकसंगमात्‌ स्पर्श: (अभि-कोश. ३।२२) ] उससे शरीर में चलनः 
क्रिया उत्पन्न होती है । स्तम्भादि में स्पर्श विज्ञान न होने से क्रिया उत्पन्न नहीं होती । 
यदि नैयायिक आक्षेप करता है कि-जैसे विज्ञान-तादात्म्यापत्ति शरीर के साथ 
है, वैसे शरीरगत प्रत्येक परमाणु के साथ है, क्षतः प्रत्येक परमाणु में क्रिया क्यों नहीं ? 
इस प्रश्‍न के उत्तर में बौद्ध यदि नैयायिक से यह प्रश्न करता है कि “भवतोऽपि कस्मा- 
देवं न भवति” ? अर्थात्‌.भाप वेयायिकों के मतानुसार प्रयत्नवान्‌ आत्मा का संयोग 
प्रत्येक परमाणू के साथ है, अतः शरीरगत प्रत्येक परमाणु में क्रिया क्यों नहीं होती ? 
नैयायिक उत्तर देता है कि हम तो क्षवयवों में समवेत शरीररूप अवयवी एक मानते 
है, अतः उसमें ही क्रिया होती है, प्रत्येक परमाणु में नहीं, क्योंकि प्रत्येक परमाणु 
अवयवी नहीं । तब बौद्ध भी कह सकता है कि हमारे मत में भी शरीररूप क्षवयवी ही 
बिज्ञानस्वरूप (विज्ञान-तादात्म्यापन्न) है, शरीर का प्रत्येक परमाणु नहीं। बोद्धों का 
ऐसा कहना भी उचित नहीं, क्योंकि उनकै सतानुसार कुछ परमाणुओं का संघात 


२२८ सभाव्यं ध्रमाणवात्तिकम्‌ . [ परिच्छेदा १ 


~ ° ® dep 
पाण्यादिकम्पे सवस्य कम्पप्राप्तेदिरोधिन | 
एकत्र कमणोऽयोगात्स्यात्पथकसि द्विरन्यथा ॥ ८६॥ 

[ वैशेषिक अवयव और अवयवी का समवाय सम्बन्ध मानते हैं और समवाय 
का लक्षण करते हँ--अयुतसिद्धानाम्‌'” इह प्रत्ययहेतु” (प्र० भा० पु० १७१) । यहाँ 
अवयव और अवयवी की अयुतसिद्धि (अपृथक्‌ सिद्धि ) का परीक्षण किया जाता है ]। 
हस्तपादादि अवयवों से शरीररूप अवयवी को भिन्त ही मानना होगा, अतएव किसी 
एक अवयव में कम्पनादि क्रिया होने पर अन्य अवयव में वह क्रिया नहीं होती। 
अन्यथा अवयव और अवपवी की अयुत॒श्तिद्धि (अयृथक्सिद्धि) न होकर युतसिद्धि 
(पृथकसिद्धि) माननी होगी ॥ ५६ ॥ 

एकस्य चावृती सचस्यादात; स्यादनावतो | 

इश्येत रक्तो नेकस्मिन्‌ रागोडरक्तस्य चाऽभतिः ॥ ८७ ॥ 
यदि अवयवों से अवयवी का भेद नहीं माना जाता, तव हस्तादि से शरीर के 
एक अवयव को आवृत कर (ढक) लेने पर पुरा अवयवी आवृत हो जाना चाहिए। इसी 
प्रकार वस्त्रादि के अवयवभूत किसी एक तन्तु को रंग देने पर पूरा वस्त्र रंग जाना 


चाहिए, किन्तु पुरा नहीं रंगा जाता अरक्त अवयव भी देखा जाता है अतः अवयव से. 


अवयवी को भिन्न मानना आवश्यक है ॥ ८७ ॥ 
वातिकालक्कार 
वयवी विज्ञानरूपो न परमाणव: । तदप्यसत्‌ । परमाणनामपि तद्रपताप्राप्ते: परमांणर्वः 


पृथग्भूता एवेति चेत्‌ । न, सन्त्येव तर्हीति प्राप्तस्‌ । तथा हि-- 
शरीरस्य स्वभावेत परमाणव्यवस्थितिः । परमाणस्वभावेन शरीरश्य व्यवस्थितिः ॥५३४॥ 


अथ न विज्ञानस्वभावाः शरीरपरमाणवः तथा सति न शरीरस्वभावाः परमा- 
णव: | असंवेद्यत्वे च न विषयस्वभावा इति न सत्त्त्र परमाणूनाम्‌ । ततः केवलो$वयवी । 
तस्य च--पाण्यादिकम्पे सर्वस्येति । 
। वातिकालङ्कार-व्याख्या 
(समूह या पुञ्ज) ही शरीर है, तब प्रत्येक परमाण के साथ विज्ञान की तादात्म्यापत्ति 
होनी चाहिए । विज्ञान की तादात्म्यापत्ति बचाने के लिए यदि कहा जाता है कि 
परमाणु शरीररूप नहीं, अपितु उससे पृथग्भूत हैं । तब विज्ञान परमाणु की सत्ता ही 
नहीं सिद्ध होती । वस्तुस्थिति यह है कि शरीर का स्वरूप परमाणु व्यवस्थिति और 
परमाणुओं का स्वरूप शरीर-व्यवस्थिति पर निर्भर है ॥ ५३४ ॥ 
यदि शरीर के परमाणु विज्ञान-तादात्म्यापन्न नहीं, तव ज्ञायमान शरीर पर- 
माणस्वरूप है--ऐसा नहीं कहा जा सकता | अज्ञात (विज्ञान में अनध्यस्त) परमाणभों 
की सत्ता ही सिद्ध नहीं, [क्योंकि आचार्य वसुबन्धु ने निताश्त स्पष्ट शब्दों में कहा है-- 
“आत्मधर्मोपचारो हि विविधो य: प्रदश्यते” (विज्ञप्ति त्रि १) ]। 
यदि शरीर के परमाणु विज्ञानस्वरूप नहीं, तब वे परमाणु शरीरस्वरूप भीन 
हो सकेंगे, शरीर स्वरूप न होने से संविदित भी नहीं होंगे, ,विज्ञान की विषयता न होने 
“से उनकी सत्ता सिद्ध न हो सकेगी | अवयव-निरपेक्ष केवल अवयवी में द्रव्यता, अवयव 
समवेतत्त्व क्रियावत्त्व, ग॒णवत्वादि वर्म नहीं वन सकते । धरीररूप अवयवी में क्रिया है 
तब शरीर क्रिया का समवायिकारण होने से पुरे शरीर में चलन उपलब्ध होना चाहिए 
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वातिकालद्धा रः 

द्रव्यं हि नामावयविरूपं क्रियावद्गुणवत्संयोगादिकारणं समवायिकारणम्‌ । तस्य 
यदि क्रिया नास्ति । तदा तत्समवायिकारणत्वात्‌ .सरवमेव चलतीति प्राप्तम्‌ । चलिता- 
चलितङ्चित्रोऽवयवी चेत्‌ । देवदत्तयज्ञदत्तादिरूप एक एव चलितादिरूपोऽवयत्री।त 
प्राप्तम्‌ । अथ दृश्यत एकत्वं चलिताचलितत्वं चेति को विरोधः। किमिदेमेकत्वं नाम । 
यदि प्रतिभासामेदः स नास्त । अर्थेककार्यता सा यदि नामैक कार्य कारणभप्येकमिति 
कुत आवरणेऽवयविनः सर्वस्यावरणं संयोगाविशेषात्‌ । अवयवस्यावरणेऽवयविनो न 
प्राप्नोतीति सर्व दृश्येत । अवयवद्वारेणावरणे न किच्चिद्‌ दृश्येत सकलं वा । एकत्वेऽपि 


सर्वस्यापि द्रष्टुमशक्यत्वादिति चेत्‌। दृष्टादृष्टयोः कथमेकत्वम्‌ । रागयोगेऽप्ययमेब ` 
्रसद्भः। 


यद्यनेकः कायः । अनेकत्वेऽपि पूर्ववद्‌ दोषः। प्रतिपरमाणु स्वसवेदनप्रसङ्गः। 
अविशेषान्न गतिश्चेत्‌ । नेतदस्ति । अविशेष एव न सिध्यति । संवेदनावस्थायामृपलभ्य- 
त्वात्ततो नानुपलभ्यमानाविशेषः। अत एव स्वसंवेदनावस्थायामणुत्वमपि न विबन्ध- 
कारीति सतोऽपि असषदविशेषादनणुः। तवापि कथं विशेषोपलम्भ इति चेत्‌। न। 
= द्ातिक्ालङ्कार-व्याख्या 
किन्तु केवल हाथ में क्रिया होने से पूरे शरीर में क्रिया प्रतीत नहीं होती । यदि शरीर- 
रूप अवयवी को चलित (सक्रिय) और अचलित (निष्क्रिय) उभयस्वरूप चित्र विज्ञान 
के समान माना जाता है, तब एक ही देवदत्तादिरूप अवयवी में सक्रियत्व-निष्त्रियस्व- 
रूप विरुद्ध घर्मो की उपलब्धि समकाल में होनी चाहिए । यदि कहा जाय कि एकं ही 
वृक्षादि अवयवी में चलितत्व ( सकर्म्यत्व ) और निष्कम्यंत्वलूप विरुद्ध धमं देखे ही 
जाते हैं । तब प्रश्‍न उठता है कि ऐसे अवयवी में एकत्व क्या है? यदि प्रतीति-विषय 
का अभेद एकत्व माना जाता है, तब वह प्रकृत में सम्भव नहीं, क्योंकि वृक्षादिगत 
सचल और अचल भागों का अभेद सम्भव नहीं। यदि एककार्यकारित्व को एकत्व 
माना जाता है, तब एक कार्यं का कारण भी एक ही मानना होगा । एक बड़े वस्त्र के 
कुछ भाग को हस्त से आवृतक्रर (ढक) देने पर पूरा पट ही आवृत हो जाना चाहिए । 
यदि कहा जाय कि अवयव के आवृत होने पर भी अवयवी आवृत नहीं होता, तब 
समग्र अवयवी (पटादि) दिखना चाहिए । यदि अवयव के आवृत होने पर अवयवी 
आवृत होता है, तब पटादि का कोई भाग भी नहीं दिखना चाहिए । यद्यपि आवृत क्षौर 
अनावृत की एकता है, तथापि उसे देखा नहीं जा सकता, तब प्रश्‍न होता है कि फिर 
दृष्ट और अदृष्ट पदार्थों की एकता कैसे होगी ? वस्त्र पर नीलादि रंग चढ़ाने में भी 
वेसा ही प्रसंग उपस्थित होगा । ` | 
परमाणुरूप अवयवों में एक शरीर न मानकर ताना शरीर माने जाते हैं, तब 

भी पूर्वोक्त दोष प्रसक्त होते हैं कि प्रत्येक परमाणु का स्वसंवेदन ज्ञान होना चाहिए । 
“विषयगत विज्ञानाकारत्वरूप विशेषता के कारण संवेद्यमानता आती है किन्तु परमा- 
णुओं में वैसी विशेषता न होने के कारण स्वसंवेदनानुभूति नहीं होती'--एऐसा नहों.कह 
सकते, क्योंकि आप ( नैयायिकादि ) के मतानुसार विषयों में ज्ञान की प्रवृत्ति तदा- 
कारता-प्रयुक्त नहीं होती. जैसा कि उदयनाचार्य ने कहा हैं--“न ग्राह्मभेदमवधूय 
धियो$स्ति वृत्तिः” ( आत्मन० वि० पृ० २३०) विषयगत अनणुत्व भी विषयता का 
निबन्धक ( नियामक ) नहीं, क्योंकि अण्‌त्व सत्‌ ( विद्यमात ) होने पर भी असत्‌ के 
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नास्त्येकसमुदांयोडस्मादनेकत्वेड्पि पूर्ववत्‌ । 
अविशेषादणुत्वाच्च त गतिश्चेन्न सिध्यति॥ ८८ ॥ 
अविशेष), विशिष्टानाभिन्द्रियस्वयतो5नणु; । 
एतेनावरणादीनामभावश्र निराकृतः ॥ ८५ ॥ 
अस्मात्‌ (इन्हीं कम्पाकम्पादि विरोधों के कारण) बौद्ध-सम्मत घटादि के पर 
माणु-समूहतापक्ष में भी समूहगत एकता उपपन्न नहीं हो सकती । समूह में अततेकत्व 
(भेद) मानने पर पु्वेवत्‌ दोष प्रसक्त होता है अर्थात्‌ स्वसंवेदन ज्ञान सम्भव नहीं। 
परमाणुओं की पूर्वावस्था से सधुदायावस्था में कोई विशेषता न होने के कारण समु- 
दायरूप शरीर में क्रिया सिद्ध नहीं होती--ऐसा यदि कहा जाय, तो वह उचित न 
होगा, क्योंकि पूर्वावस्था से समुदायावस्था में विशेषता असिद्ध नहीं, अतः विशिष्ट 
समुदायरूप शरीर में इन्द्रिय-ग्राद्यत्व, अतएव अणृत्वाभाव (स्थूलत्व ) उपपन्त हो 


जाता है। 
दस ( समुदाय में विशिष्टता-सिद्धि होने ) से शरीरादि में आवरणाभाव का 


निराकरण और आवरकत्व-सिद्धि की उपपत्ति हो जाती है ॥ ८८-८६ ॥ 
कथं चा खतहेमादिमिश्रै तप्ठोपलादि वा । 
दृश्य पृथगशक्तानामक्षादीनां गति, कथम्‌ | ९० ॥ 
सूत ( पारद ) ओर सुवर्णे के समान विजातीय अवयवों से अवयवी नहीं बनता, 
अतः पारे को सोते के साथ रगड़ देने पर पारा समा जाता है, पृथक्‌ नहीं दिखता, किन्तु 
पारद-मिश्चित सुवर्ण-पिण्ड हृश्य़ है, किन्तु उसके अवयव पृथक्‌ दृश्य नहीं । उसी प्रकार 
तष्त छपल ( तपा हुआ पत्थर ) ताप और पाषाण के ऐसे अवयवों का समूह है, जो 
स्वयं दृश्य है किन्तु उसके अवयव पृथक्‌ हृश्य नहीं, अतः असंगृहीत अवयवों की अपेक्षा 
संगृहीत भवयवों की कुछ विशेषता अवश्य माननी होगी । 
वातिकालड्का रः 
स्वसंवेदनरूपतया विषयोपलम्भोऽपि तु तदाकारविज्ञानोपलम्भ एव। विषयोपलम्भः 
कथं न परमाण्प्राकारतेति चेदेत दुत्त रत्रा भिधास्यते । 
(२३) परमाणूनां आवरणाद्यभावो न-- 
ननु परमाणृमात्रकस्य कथमावरणप्रतिघातादयः। ` 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
समात होने से अनणृत्व ही माना जाता है | बौद्ध मतानुसार विषयगत ज्ञान-प्रवृत्ति की 





क्या विशेषता है ? इस प्रश्‍न का उत्तर है--“तदाकारता” | जैसा कि ज्ञानश्री ने कहा 


है-“नाकारभेदमवधूय धियो5स्ति वृत्तिः” (ज्ञानश्नी पृ० ३५६) | यह आगे चलकर 
कहा जायगा कि परमाणु से ज्ञानाकारता क्यों नहीं होती ? ; 
(२३) परमाणुओं में आवरणादि का अभाव-- 

निरवयव परमाणुओं का परस्पर संयोग न होने कै कारण उनसे कोई वस्तु 
झावृत नहीं होती, अपितु अवयवी द्रव्य पटादि ही आवरक होते हैं--ऐसा नहीं कह 


सकते, क्योंकि 'यद्‌ यद्‌ अवयविद्रव्यम्‌, तत्‌ तद्‌ आवरकम्‌'--ऐसी कोई व्याप्ति उपलब्ध 
नहीं होती कि जिससे परमाणुओं में अवयवित्व न होने से आवरकत्व न बनता । इसी: 


प्रकार प्रतिवातादि भी अनपपस्त होते । 


~ 


शलोक! ६१-६३ ] ` प्रसाणसिद्धि | हु ३३१ 


इसी प्रकार विषय और अक्ष ( इन्द्रियों ) की प्रत्येक इकाई से प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं 
होता किन्तु उनके सन्निकर्षे जन्य समूह से प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न हो जाता है। समूह में 
विशेषता माने बिना वह केसे होगा ? ॥.8० ॥ 
संयोगाच्चेत्‌ समानोध्त्र प्रसङ्गो हेमस्तयो। । 
हृद्य) संयोग इति चेत्‌ छृतोऽद्ञ्याश्रये गति। ॥ ९१ ॥ 
यदि विषय और इन्द्रिय--इन दोनों को ज्ञान: का जनक न मानकर उनको 
संयोग के ज्ञान का हेतु माना जाता है, तब भी समान रूप से वह प्रसङ्ग ( दोषः 
प्रसङ्ग) बना रहता है कि जब इन्ट्रियादि में से प्रत्येक संयोग के जनक नहीं, तब मिळ- 
कर भी संयोग के जनक क्योंकर होंगे ? सुवर्णं और पारद का संयोग दृश्य क्‍्योंकर 
होगा जव उस आश्रय का द्रव्य हश्य नहीं ? अर्थात्‌ सुवर्ण और पारद के परमाणू ही 
संयोग के आश्रय हें । उनमें रहने वाला संयोग कभी दृश्य नहीं हो सकता ॥ ६१ ॥ 
रसरुपादिसंयोगश्च संयोग उपचाशत।। 


दृष्ट)चेत्‌ बुद्धिमेदोऽस्तु पंक्तिदीघति वा कथस्‌ ॥ ९२ ॥ 
नमक, मिर्च, जोरा डालकर पानक (आम का पन्ता) बनाया गया । रसः 

रूपादि गुणों का मिश्रण ( संयोग) शौपचारिक ही मानना होगा, क्योंकि वेरोषिकगण 
गृण में गुण नहीं मानते । दुग्ध और जल का संयोग वास्तविक है, अतः उक्त दोनों 
व्यवहारों बुद्धि-भेद (प्रतीति-वेलक्षण्य) होना चाहिए । “पंक्ति दीर्घा'-- इत्यादि व्यवहार 
भी क्योकर होंगे, क्योंकि पंक्ति-संयोग परम्परा हैं, गुणात्मक है, उसमें दीघंत्व गुण 
नहीं रह सकता ॥ ६२॥ 

संख्यासंयोगकरमा देरपि तद्वत्‌ स्वरूपतः । 

अभिलाषाच्व भेदेन रूपं बुद्धौ न भासते ॥ ९३॥ 


यद्यपि संख्या, संयोग और कर्मादि पदार्थ द्रव्य से भिन्न नहीं, तथापि भेदेन 
उपचारमात्र होता है ॥ ९३॥ 





वातिकालङ्कारः र 
आवरणं हि परमाणूनामसंसर्गात्‌ कथमिति न युक्तप्‌। न:ह्यवयविप्रतिबद्धमावरणं 
कवाप्युपलब्धम्‌ । येन तत्त्वाभावे परमाणुषु न स्यात्तथा प्रतिघातादिः । अथेवमुच्यते- 
छिद्रस्वात्परमाणूनां संहतेः स्यास्पटादिकम्‌ । कथम।वरणं वा स्यादातपस्य जलस्य च ॥५३५॥ 
अत्रयविसंयोगमन्तरेण परमाणव एव केवला अव्याहतपरस्परान्तरनुप्रवेशाः कथः 


मावरणभाजः। अत्रोच्यते --अशक्तैः संयोगोऽपि पदार्थः कथं जन्यते । संसृष्टाः कथमवय- 


__ वातिकालङ्कार-व्याख्या 
जब कि परमाणु विरल हैं अर्थात्‌ परमाणुओं के मध्य में अवकाश (दूरी) दै, तब 
उनका पंयोग और पटादि का आरम्भ केसे होगा? विरळता के कारण परमाणु सिळकर 
भी किसी पदार्थं को आवृत क्योंकर कर सकेगे ? ।।५३५।। ऐसी शंका नहीं कर सकते 


'्यद्‌ यद्‌ अवयवी, तदेव आ #णोति'-एऐसी कोई व्याप्ति उपलब्ध नहीं होती कि पर- 
माणुरूप अवयवों में आवरण अनुपपन्न हो । उसी प्रकार प्रतिघातादि (अवरोधादि) । 


. शङ्का-जब कि परमाणु पृथक्‌-पृथ ष विरल हैं, तब इनका संघात केसे ? पटादि 
का आरम्भ उनसे क्योंकर और उनसे धूप ओर वर्षा से त्राण कंसे होगा ? 
` समाधान यदि परमाणुअपने कार्यंजनत में अशक्त हैं, तब उनके हारा संयोग- 
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द वातिकालङ्कारः 
विनं जनयन्ति । संसर्गश्च नेकदेशेन तदभावात्‌ । न सर्त्रात्मनाणुमात्रपिण्डप्रसङ्गात्‌ | 
संयोगस्य पदार्थान्तरस्य जनने न चेत्‌ । तमेव संयोगं सान्तराः कथं जनयन्तीति समानः 
प्रसङ्गः 1 संसर्गश्चेत्‌ कि संयोगेनापरेग - तथावयविना । अथ सान्तरा एव संयोगमवयः 
विनं च जनयन्ति । तथा सत्यावरणादिकार्यमपि कि न जनयन्ति । 
विनापि परमाणूनां संसर्गात्‌ संहृतिः परा । आधातेऽपि पृथरमावो यस्या नव समस्ति सः ॥५३६॥ 
यथा विरलदेशस्थिता अपि केशमशकमक्षिकादयः एकघनाकारं प्रत्ययम्‌पजनः 
यन्ति । तथा कार्यान्तरमपि किन्न जनयन्ति । तत्र बाधकस्योपळब्धेस्तथेति चेत्‌ । अत्रा- 
प्यतीन्द्रियदशियोगिप्रत्ययो भवति बाधको यदि योगी भवेत्‌ । यथा चाच्छिद्रचषके न 
जलश्च्यृतिरुपरि पिघाने। तथा परमाणुसंहतावपि । अथवा सूतहेमसंयोगः कथमवयविनं 
विनावरणप्रतिघातादिसमर्थ. । तप्तोपलादिक् वा विसरणादिकञ्च नामापरं कार्यंम्‌। 
तत्का रणविशेषादुपजायते विशिष्ट्षंहतिलक्षणात्‌। कार्यकारणभावश्चाचिन्त्यः । तथाहि 


वातिकालड्का र-व्याख्या 

रूप पदार्थ भी केसे उत्पादित होगा ? इसी प्रकार संसृष्ट कंसे होंगे? अवयवी को उत्पन्न 
केसे कर सकेंगे ? संसग ( संयोग ) भी परमाणुओं का एकदेशेन ( अवयवशः ) नहीं हो 
सकता, क्योंकि परमाणु निरवयव हैं। एक परमाणु का संयोग दूसरे परमाणु से पृण- 
तथा (समग्र) संयोग मानने पर परिमाण में वृद्धि नहीं होती, क्योंकि परमाणु में परमाणु 
वेसे ही समा जाता है, जैसे बिन्दु पर रखा बिन्दु । यदि परमाणु अपने से भिन्न संयोग- 
रूप पदार्थान्तर को जन्म देते हैं, तब यद्यपि कथंचित्‌ परिमाण-वृद्धि हो सकती है किन्तु 
सान्तर (सावकाश) या दूरस्थ परमाणु संयोग को जन्म क्योंकर दे सकेंगे ? यदि संसृष्ट 
होकर ( परस्पर सटकर ) संयोग को जन्म देते हैं, तब इस संसर्ग से भिन्न संयोग मानने 
को क्या आवश्यकता ? इसी प्रकार अवयवी द्रव्य को उत्पत्ति की भी क्या आवश्य- 
कता.? यदि परमाणू सान्तर ( परस्पर दूर-दूर ) रह कर ही संयोग और अवयवी को 
उत्पन्न करने को क्षमता रखते हैं, तब आवरणादि कार्यो की उत्पत्ति क्यों नहीं कर 
डालते ? वस्तुस्थिति यह है कि परमाणु के पारस्परिक संसर्ग के बिना परासंहति 
(अन्तिम संयोग) नहीं होती । आघातादि कार्यों में जिसका पृथग्भाव (व्यभिचार) नहीं, 

वह संयोग होता ही नहीं ॥ ५३६॥ 
जैसे विरले (दूर-दूर ) देशों में अवस्थित होने पर भी केश ( बाल ) भौर मशक 
(मच्छरों) के समान सूक्ष्म पदाथों के झुण्ड दूर से एसे दिखाई देते हैं कि वे सब परस्पर 
जुड़े-मिले एक समूह में आबद्ध घनाकार ( निरन्तर संयुक्त ) हैं-ऐसी प्रतीति होती है। 
वेसे ही परमाणु-समूह प्रावरणादि कायं भी क्यों न कर सकेंगे ? यदि कहा जाय कि 
आवरणादि कार्यो के करने में बाधक उपलब्ध होते हैं। तब कहा जा सकता है कि 
अतीन्द्रिय पदार्थो के द्रष्टा योगियों कौ सत्ता मानी जाय, तब उनकी सूक्ष्म अनुभूति 
उसकी बाधक हो सकती है । जसे अच्छिद्र कुल्हड़ [यहाँ 'अच्छिद्र' शब्द का 'अनुदरा 
कन्या' के समान सूक्ष्म छिट्रवाले प्याले या हाँडी कै लिए प्रयुक्त है ] में रखा जल बाहर 
नहीं चूता। वसे ही परमाणु-समूहरूप घटादि जलादि के अवरोधक हुँ, अतः उनका 


पानी बाहर नहीं निकछता। 
अथवा पारद और सुवणं का संयोग किसी अवयवी का आरम्म ( उत्पादन ) न 


करके ही प्रकाशादि का आवरक एवं जलादि का क्षवरोधक केसे होता है ? इसी प्रकार 
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वातिकालङ्कार 
पृथगशक्ता रूपादणो विज्ञानं जमयितुं तथापि संहताऽवस्था जनयन्ति | संयोगादिति 


चेत्‌ । नन्‌ संयोगोडणि कार्यमेव तसेव कथं जतयन्ति। न च संयोगस्य दृर्यताः अहृष्टा- 
श्रयस्य गत्यभावात । यद्दृष्टाश्रयस्यापि गतिः । इन्द्रियार्थसन्निकर्षात्‌ प्रत्यक्षं जायत 
इति समय: । सन्निकर्ष श्र संयोग एवं तदस्य संयोगकारणत्वासंयोगविभागेष्वकारणं गुण 
इति गुणलक्षणं होयते । अथ संथृक्तसमवेतत्वाद्‌ गम्यते । एवं तह परमाणुसंयोगसऱद्भावे 
परमाणूगतिः स्यादिति व्यर्थनवयविक्ल्पनम्‌ । सवं योगानां वा गतिः स्यात्‌। ततो न 
दूरादग्रहणं भवेत्‌ । इन्द्रियसंयोग एव तत्र नास्तोति चेत्‌। न, स्थूलानामपि न गतिः 
स्यात्‌ । अथ संथोगओोऽपि संयोग इष्यते संथोगविभागेष्वक्रारणमिति तु समवायिकार- 


णत्वप्रतिषेध: । न, तत्रेहनिबन्वनत्वात्ससवायस्थ । संयोगस्य च प्रतीयमानत्वे नियमेचेह 





यातिकालङ्गार-व्याख्या 
तप्त उपल (तपः हुआ पत्थर) जलादि का विसरण (शोषण) क्योंकर करने लग जाता 
है? अतः यह मानना होगा कि सूतहेपादि के संयोग में अपने विशिष्ट कारण से कोई _ 
ऐसी विशेषता उत्पन्न हो जाती, जिससे उसमें अपने सभी कार्यों के सम्पादन 
की क्षमता आ जाती हे! पदार्थो का कार्यकारणभाव अत्यन्त विलक्षण कलाप के 
र अचित्त्म होता है। जेसे-रूपादि विषय एवं इन्द्रियादि कारण- 
पदार्थ पृथक्‌-पृथक्‌ जिस कार्यं को नहीं कर सकते किन्तु मिलकर प्रत्यक्षः 
ज्ञानादि कार्यो को जन्म दे .डाछते हैं। यदि कहा जाय कि उसके संयोग को 
वह विशेषता है | तब प्रश्‍न उठता है कि वह संयोग भी तो कार्यान्तर है, उसको वें 
क्योंकर करते हैं ? संयोग सर्वत्र हृस्य़ ही ऐसा, नहीं कह: सकते, क्योंकि चक्षरादि 
अदृश्य पदार्थों के आश्रित सथोग कभी दृश्य नहीं होता । च्यायसुत्रकार का अपना संकेत 
है—“इन्द्रियार्थ सन्निकर्वोत्पः्नं ज्ञानं प्रत्यक्षमू' (न्या. सु. १।१।४) 'सन्तिकर्ष' शब्द का 
अर्थ संयोग ही है । वही यदि संयोग का कारण है, तत्र उसमे वेशेषिकोक्त गूण का लक्षण 
नहीं घटता, क्योंकि वह लक्षण है--'संयोगविभागेब्वकारणं गुणः” (वे. सू. १।१६) 
अर्थात्‌ जो संयोग और विभाग का कारण न हो, वह गुण कहलाता है । प्रक्रान्त सन्नि: ` 
कर्षाभिध संयोग यदि अन्य संयोग का कारण होता है तब इसमें गुण पदार्थे का लक्षण 
क्योंकर घटेगा ? यदि कहा जाय कि इन्द्रिय-संयुक्त परमाणुओं में अवयवी समवेत है 


अतः संय्‌क्तःसमवेतत्व सम्बन्ध से अवयवी का प्रत्यक्ष हो जायग!। तब तो परमाणुओं के 
साथ संयोग. सम्बन्ध होने के कारण परमाणु को अवगति हो जाती है, व्यर्थं है अवयवी 
की कल्पना । सभो संयोगों की भी अवगति हो जायगी फिर तो दूर से भी अग्रहण नहीं 
परमाण का ग्रहण ही हो जायगी । यदि कहा जाय कि शस्त्र-परमाणु के साथ इन्द्रिय 
संयोग ही नहीं होता, तब दूरस्थ स्थूल पदार्थों का भी ग्रहण नहीं होना चाहिए। यदि 
दूरस्थ स्थूल पदार्थे के साथ संयोग न होने पर संग्रोगज संयोग माना. जाता है। संयोग - 
में “सयोगविभागेषवकारणं'' कहा गया है, वह समवायिकारणता का प्रतिषेष है, "ऐसा 


नहीं कह सकते, क्योंकि संयोग में संयोग को कारणता मानने पर समवार्यिकारणता भी 
साननी होगी--समवायि का लक्षण करते हुए कहा गया है--/इहेदमिति यतः कार्यकार- 


. णयोः सह समवायः” (वे. सू. ७।२।२६) | अर्थात्‌ 'इह तन्तुषु १९: इत्यादि व्यवहारों का 


नियामक सम्बन्ध होता है, वह समवाय है । संयोग में संयोग मानने पर 'इह संयोगः? 
ऐसी वु भी समवाय-गसिका साननी होगी, तब समवायिकारणता अनिवाये है । 


७ 
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चातिकालङ्कारः 
बुद्धिरपजायतै । ततः समवायिकारणमपि प्राप्तम्‌ । किश्व-- 
संयुक्तसमवायश्चेद्यदि ग्रहणकारणम्‌ । परमाणुषु संयोगे द्रव्यस्य ग्रहणं भवेत्‌ ॥ ५३७॥ 

यदि संयुक्तसमवायोऽपि ग्रहणहेतुस्तदा कारयंद्रव्यसंयोगो व्यर्थः स्यात्परमाणुसंयोः 
गेनेव कायंद्रव्यदृष्टे: । अत्र कायंद्रव्यसऱद्वावे परमाणृसंयोगो न कल्प्यते । परमाणृसंयो- 
गादेव दरानं घउादेरिति व्यर्थमवयविकल्पनमिति स एव दोषः। अथावपविनोऽभावे 
बरमाणुसंयोगकल्पना नान्यथा । विषर्ययेऽपि तुल्यम्‌ । न चावयविसंयोगे परंमाण्‌- 
संयोगः । समानदेशकालत्वेन विभागाभावात्‌ । अथवा प्रतीयमाचस्यावयविनोऽपि संयोग 
इति दृश्यस्यासंयोगस्यापि संयोगः स्यात्‌ । किश्व । दृश्यता संयुक्तसमवायादिति रसरू- 
पादियोगः पानकादो दृश्यमाने न स्यात्‌ । न गुणस्य गुण इति। न हि तत्रावयवानां 
तद्रूपं रसो वा । उपचारतस्तथा व्यपदेश इति चेत्‌ । बुद्धिभेदः घ्रसक्तः । ` यदेव हि रूपं 
रसो वावयवानां दध्यादीनां तदेवे क्राथंसमवायादुपचयंते । न तु रूपरसान्तरोपलम्भः। 
संयोगिनां हि यद्रूपं संयोषस्यापि तद्‌ भवेत्‌ । उपचारात्कुतस्तु स्यात्तत्र रूपरसाभ्तरम्‌ ॥५३५॥ 

अथ तावेव संसर्गाद्रपरसो तथा प्रतिभासेते । अत्यन्तसंसर्गो हि तदेकत्वप्रतिप।त्तः 





वातिकालड्का र-व्याख्या 
दुसरी बात यह भी है कि यदि संयृक्तःसमवाय सन्निकर्ष भी ग्रहण का कारण 
साना जाता है, तब इन्द्रियों के साथ होने पर परमाणू-समवेत अवयवी (द्रव्य) का ग्रहण 
प्रसक्त होता है ॥ ५३७॥ अर्थात्‌ यदि संयृक्त-समवाय भी ग्रहण का हेतु है, तव अवयवी 
रूप द्रव्य के साथ संयोग सम्बन्ध की क्या आवश्यकता ? क्योंकि उसके बिना ही संयुक्त: 
समवाय सन्निकर्षं से अवयवी का दर्शन हो जाता हैं। यदि अवयवी (द्रव्य) के रहने पर 
संयुक्त परमाणुओं का संयोग कार्यकारी नहीं माना जाता, तब परमाणुओं के संयोग 
से ही घटादि का ग्रहण हो जाता है, अवयवी को कल्पना ही व्यर्थ हो जाती है। यदि 
अवयवी का अभाव होने पर परमाण-संयोग की कल्पना होती है, तब इसके विपरीत 
भी कहा जा सकता है कि परमाणू-संथोग का अभाव होने पर ही अवयवी की कल्पना 
होती है । अवयवी के साथ संयोग होने पर ही पश्माणु-संयोग होता है--ऐसा नहीं 
कहा जा सकता, क्योंकि देश-काल क्रो समानता होने पर विभाग ही नहीं होता कि 
संयोग की उत्पत्ति मानी जाय। अथवा प्रतीयमान अवयवी के साथ भी संयोग हो 
जाता है, अतः अदृश्य और असंयुक्त वस्तु के साथ भो संयोग हो जायगा । 
यह भी यहाँ दोष प्रसक्त होता है कि संयुकत-समवाय-सन्ति कर्षे से हर्यता मानने 
पर दृश्यमान पानक (आम के पन्ने) में रसादि के साथ संयोग नहीं होगा, डमा गुण 
(रसादि) में गुण (संयोग) नहीं माना जाता । वहाँ अवयवों ( परमाणुओं) क्षे रूप- 
रसादि प्रत्यक्ष नहीं हो सकते, यदि औपचारिक व्यावहारिक व्यवहार मानने पर ज्ञान" 
भेद प्रस्त होता है। अर्थात्‌ जो रूप या रस दध्यादि अवयवों का उपलब्ध होता हैं, 
वही एकाथ-समवाय सम्बन्ध से अवयवी का मान; जाता है, अन्य (अवयवी के) रूपादि 
नहीं ॥ ५३८॥ £ 
शङ्का यद्यपि अवयव के रूप-रस भिन्न हैं और अवयवी कै रूप-रस भिन्न, 
तथापि अवयव और अवयवी का अत्यन्त संसर्ग ( तादात्म्य सम्बन्ध ) होने के कारण 
रूपादि की एकता प्रतिभासित होती है । इस प्रकार यह वस्तुस्थिति फलित होती है 
कि अवयवगत रूपादि की अपेक्षा अवयवी के रूपादि भिन्न हूं । 
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वातिकालङ्का रः 

हेतुरिति रसान्तरत्वरूपास्तरत्वगतिः । एवं ताहि नावयविनापरेण किच्चित्परमाणुप्रति- 
भासनमेव तथा स्थूलादिव्यवहारयोगि । किञ्च यदि न परमाणूनामेव स्थूलता प्रतिपत्ति- 
स्तदा दीर्घा पक्तिरिति न स्यात्‌ । न हि पक्तिर्नाम किञ्चित्‌ । तथा हि-- ॥ 
असंयोगाभ्न संयोयो न द्रव्यं तत एव तत्‌ । जात्यादेने च दी घंत्वं न जात्यादि सम्मता ॥ ५३६ ॥ 
सन्तिवेशविशेपेण यथा दीर्घादिबुद्धयः । ततस्ताः परमाणूनामित्युक्तविषयस्तथा 11 ५४० ॥। 

सन्निवेशमात्रस्येव दीर्घादिता यथा मालादौ । तथा च विवादास्पदोऽवयविविष- 
याभिमत इति नावयवो । यच्चोक्तम्‌ संयोगादिन्द्रियादयो. जनयन्ति घियमवयविनमन्यं- 
वेत्यादि । तत्रोच्यते--न संयोगादीनां रूपमृपलभ्यते । संयोगिन एव रूपादयः केवला न 
तत्र परः संयोग उपलब्धिगोचर: । संयुक्त इति बुद्धया गृह्यमाणः कथं न तथेति चेतु। 
संयुक्त इति संयोगिन एव प्रतीतिः संयुक्तशब्दस्य च नापरमत्रालम्बनम्‌। र 
प्रत्यासश्नतयोत्पश्तास्तत्र संयोगिनः परम्‌ । संयुक्तप्रत्ययालम्ब्या न संयोगस्तत: पर: ॥ ५४१ ॥ 

पुरः स्थिता यथा तेऽर्थाः कि संयोगस्तथा स्थित: । 

झश्वयब्यतिरेकाभ्या संयोगादिति कल्पना ॥ ५४२॥ 
777 बाततिकालङ्कार-व्याख्या > 

समाधान--यदि ऐसा है, तब अवयवों से भिन्न अवयवी नाम का पदार्थ मानने 
की क्या आवश्यकता ? परमाणु ही अवयवी एवं उसको स्थूलतादि के भासक हो जाते 
हैं-एकोऽयं स्थूलो घट: । परमाणु निन्तात सूक्ष्म हैं, उनमें स्थूलता का भान क्योकर 
होगा ? इस प्रश्‍न के उत्तर में इतना ही कह देना पर्याप्त है कि “दीघेयं पंक्ति:-यह ` 
व्यवहार कैसे ? पंक्ति तो एक संयोग-माला है, गुण है । उसमें दीघेत्व गुण केसे ? पंक्ति 
नाम को कोई पृथक वस्तु ही नहीं तब दोघंत्व कहाँ रहेगा ? अर्थात्‌ परमाणु रूप निरव- 
यव है, अतएव असंयोगो पदार्थों का संयोग संभव नहीं, फिर उस संयोग से अवयवी नाम 
का द्रव्य कैसे उत्पन्न होगा ? “दीर्घयं जातिः” इत्यादि व्यवहार कैसे, जबकि जाति पदार्थे 
में दीघंत्वादि गुण नहीं रहते ॥५३९॥ सन्निवेश-व्रिष आकारगत प्रलम्बता के कारण 
जैसे दीघेत्वादि का भान हो जाता है, वैसे ही परमाणुओं में स्थूलता का ॥५४०॥ जेसे 
माला, रज्ज आदि पदार्थों के आकारों में दीघंता प्रतिभासित होतो हैं। वेसे ही विवा- 
दास्पदीभूत अवयविविषयक बृद्धि (ज्ञान) में सभी अभिमत व्यवहार सिद्ध हो जाते हैं। ` 
अवयवी.नाम को वस्तु है ही नहीं । येह जो कहा जाता है कि जेसे इन्द्रिय ओर घटादि 
अर्थो के संयोग से ज्ञान उत्पन्न होता है, वसे ही अवयवों के संयोग पे अवयवी उत्पन्न 
होता है । वहाँ पर हमारा कहना यह है कि संयोगादि का कोई पृथक्‌ स्वरूप उपलब्ध 
नहीं होता । रूपादि जो प्रतीत होते हैं, वे सब्र संयोगी पदार्थो के ही होते हैं । रूपादि से 
भिन्न कोई संयोग पदार्थ उपलब्ध नहीं होता । 'संयुक्ताः तन्तवः'-इस धकार की बुद्धि से 
गृह्यमाण तन्तु संयोग के साधक क्यों नहीं ? इस प्रश्न के उत्तर में कहा जा सकता हैं 
कि संयुक्ता: इस शब्द के द्वारा संयोगी तन्तुओ का ही बोध होता है, किसी अन्य पदार्थ 
का नहीं। वहाँ तन्तु ही प्रत्यासन्ततया उपलब्ध होते हैं। उनसे भिन्न कोई आलम्बन ' 
संयुक्त प्रतीति का नहीं ॥ ५४१ ॥ जंसे तन्त्वादि पदार्थ पुरतः (सामने) स्थित हैं, क्या 
छनसे भिन्न कोई संयोग पदार्थ भी स्थित है ? 'संयोग' शब्द से अन्वयव्यतिरेक के द्वारा 
कोई संयोग नाम का पदार्थ अवगत होता है--यह तो एक कल्पनामात्र है ॥ ५४२ ॥ 

“संयोग? नास का कोई संयोगी द्रव्यों से भिन्न 'प्रतिभासित नहीं होता | क्षेबल : 
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शब्दज्ञाने विक्षल्पेन बस्तुमेदाबुहारिणा । 
गुणादिष्विव झल्प्यार्थ नष्टाजातेपु वा यथा ॥ ९४ ॥ 2 
अधिकतर वस्तु-भेद ( इतर-व्यावृत्त-परक ) विकल्प ( आरोप ) के द्वारा शब्द 
झौर ज्ञान उत्पन्न हो जाते हैं अर्थात्‌ 'एको घटः', 'संयुक्तः', “महान्‌, 'पतति' इत्यादि 
व्यवहारों के प्रवर्तक संख्या, संयोगदि गुण और पतनादि कर्मों के विकल्प ही होते हैं। 


` वस्तुतः गुणादि को सत्ता यदि मानी जाती है, तब 'एको नष्ट” “एको भवषिष्यति'-- 


इत्यादि व्पवहारो के साधक एकत्वादि संख्याएँ नष्ट और अज्ञान घटादि में क्योकर 
उत्पन्न होंगी ? नष्ट ओर अज्ञान धर्मा में तो स्वयं ही नहीं, तब संख्प्रादि धर्म उसमें 


केसे उत्पन्न और अवस्थित होंगे? ॥ ४॥ 


वार्तिकालङ्कारः 

न खलु संयोगो परः प्रतिभासते संयोगिव्यतिरिक्तः केवलमसंयुक्तमो: सावस्था 
नोपलभ्यते। तौ पुनरुपलभ्येते। ततोऽन्वयव्यतिरेकाभ्यां कल्पनाभात्रमेव एतदिति 
निर्णयः । प्रत्यक्षेण तु तथाभुतं सदेवंभूतं जातमिति प्रहीतिः | ततः सँवास्धा पृथग 
भावेन ज्ञाप्यते संयोग इति । अत एव---शब्दज्ञाने विकल्पेनेति । t 

न शब्दज्ञानवेलक्ष्यण्यमात्रादेव पदाथेभेदोऽपि लु प्रत्यक्षलक्षणज्चानभेदात्‌ । विक- 
ल्पिका हि वुद्धिरनादिरनादिवासनासामर्थ्यादुपजायसाना तथा तथा प्ळबते । ततो चाथे- 
तत्त्वं प्रतिष्ठा ल भते। तत्रान्वयव्यतिरेकेण परिकल्पितं भेदमा थित्य संयोगादिवुद्वयः ततः 
परिकल्पितस्येव भेदो नार्थतत्त्वस्य। विकल्पिताभेदस्लु तीर्थान्त रदा दप्युपजायते। 
वतोऽप्यर्थंतत््वव्यवस्थापनायामनवस्था । ठथाभ्यूपगमेन परऽपरापवादः स्यात्‌। ततो 
भिन्नः शब्दो ज्ञानञ्च विकल्पिते वस्लुनि वासनाया अन्वयव्यतिरेकाभ्यां भ्रवतंते । 
किम्भेतोञ्यौ' विकल्पः । वस्तुभेदानुसारी वस्तुन!भेदो व्यवृत्तिरततथाभूतात्‌। न च 


~ 
+ 


- 
व्यावृत्तादन्था व्यावृत्तिस्ततः स एव सच्तानापेक्षया अवान्तरभेदो भेदेनैव प्रतिभाति। 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 
असंयुक्त पदार्थों की पूर्वावस्था उपलब्ध नहीं होतो । दोतों संयोगी पदार्थ उपलब्ध होते 
है) इससे यही निर्णय होता हे कि संयोग कठ {नामात्र है । प्रत्यक्ष के द्वारा यही प्रतोति 
होती है कि “तथाभूतं सदेवंभूतं जातम्‌” । फलतः 'संयोग’ शब्द के द्वारा संयोगियों की 
वही श्षवस्था ज्ञापित होती है । अतएव “इमे तन्तवः” '“इमे संयुक्ता:”--इस प्रकार 
केवल शब्द की विलक्षणता मात्र से कोई भिन्न पदार्थ मिद्ध नहों होता, अपितु प्रत्यक्षः 
रूप निर्विकल्प ज्ञान के भेद से वस्तु-भेद सिद्ध होता है । सबिकल्प ज्ञान तो वस्तु-भेद 
पर अवलम्बित न होकर अन!दि संस्कारों के सामथ्यं से उपजनित होता है, अतएव 
वह प्रायः विलुप्त (अर्थ-व्यभिचारी ही होता हे । उसके द्वारा कोई अथंतत्त्व प्रतिष्ठित 


नहीं होता । फलतः अन्वय-व्यतिरेक से यही सिद्ध होता है कि संयोग और अवयवी. 
. आदि को विषय करने वाले ज्ञान परिकल्पित सथोगादि को ही सिद्ध कर सकते हैं, 


किसी वस्तुतत्त्व को नहीं । परिकल्पित पदार्थ:विशेष तो अन्य दाशंनिकों के दर्शन से भी 
कल्पित हो जाते हैं । उससे अर्थतत्त्व की व्यवस्थापना में अनवस्था होती है । वेसा मान 
लेते पर दाशंनिकों में परस्पर मत-भेद होता है। इससे यह सुदृढ हो जाता है कि भिन 
और ज्ञान विकल्पित पदार्थ में अनांदि वासना के आधार पर प्रवृत्त होते हैं। वह 
विकल्प कैसा होता है? वस्तु भेदानुसारी अर्थात्‌ वस्तु का जो भेद या” अतथाभूत 
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सतो यद्युपचारोष्त्र स इष्टो यत्रिबन्धनः। 
° 


स एव सवभावेषु हेतुः कि नेष्यते तयो; ॥ ९५॥ 
` यदि 'एकरूपम्‌' के समान गुणादि में संख्यादि का उपचार ( आरोप या गोण 
व्यवहार ) माना जाता है, तब उस उपचार का जो हेतु है, वही सवत्र तयोः ( शब्द 
और ज्ञान ) की प्रवृत्ति में क्यों नहीं मान लिया जाता ? ॥ ६५ ॥ 
उपचारों न सवत्र यदि मिन्नविशेषधम्‌ । 
घुख्यनित्येब च छुतोडभिन्ने भिश्न/थंतेति चेत्‌ ॥ ९६ ॥ 
यदि उपचार सवंत्र नही हो सकता, क्योंकि कहीं मुख्य ( वास्तविक ) सिहादि 
विशेषणों के होने पर ही अन्यत्र उपचार होता है । 'सिहो माणवकः' आदि व्यवहारों में 
सिह रूप विशेषण पृथक्‌ नहों, अतः सिंह का उपचार है किन्तु सिहो गर्जति आदि 
व्यवहार मुख्य है, क्योंकि वहाँ सिह की स्वतन्त्र पृथक्‌ सत्ता है।। &६ ॥। 
वातिकालङ्कारः अ 
किवस्तुभेदमन्तरेण कल्पना: प्रवर्तन्ते भिन्नाः । प्रबतँन्त एव दृष्टमेतत्‌ । यथा. गृणादिषु 
एको गुण एक: समसवायश्‍वतुविशतिर्गुणा:। न च तत्र संख्या द्रव्याश्रितत्वात्‌ संख्याया 
न चाश्रथसंस्योपचार आश्चयभेदेऽप्येकमेव सामान्यादिकम्‌ नष्टाजातेपु च कथमेकत्वाः 
दिकम्‌ । 
यदि नष्टाजातेषूपचारादेकत्वादेस्तथा व्यपदेशो बुद्धिश्च स एवोपचारोऽनयोः 
कस्मात्सवंत्र निबन्धनं नेष्यते । अनादिकल्पनाध्यारोप एव निवन्धनमस्लु । न वस्तुपरिः 
कल्पनावसरः। 
नजूपचारो हि नाम मुख्यनिबन्धनः स कथमप्षति मुख्ये भवेत्‌ मुख्यश्च मिन्न- 
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(विजातीय) से व्यावृत्ति है, उसका अनुशरण करता है । व्यावृत्ति पदार्थ भी व्यांवृत्त 
पदार्थ से भिन्त नहीं, कल्पितमात्र है । व्यावृत्त पदार्थ का ही सन्तानःभेद या अवस्था- 
भेद ही व्यावृत्ति के रूप में प्रतिभासित होता है । घट का सन्तति में पिरोये हुए घटरूप 
सन्तानियों का अवान्तर भेद ही भेदत्वेन प्रतोत होता है। क्या वस्तुभेद के विना ही 
मिन्नार्थं की कल्पनाएँ अवृत्त हो जाती हैं ? हाँ, प्रवृत्त हो जाती हैं-यह दृष्टचर है । 
जैसे कि गुण में गुण नहीं रहता, तथापि 'एको गुणः, एकः समवायः, चतुवर्शि तिगुणा:' । 
गुणों में एकत्वादि संख्या नहीं रहतो, द्रव्य में हो संख्या म जाती है। आश्रयोभूत 
द्रव्पगत संख्या क; गुणों में उपचार होता है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि अनेक 
घटों में एक सामान्यम्‌” {एका घटत्वजातिः) इस प्रकार के व्यवहार में आश्रयगत 
एकत्व सम्भव नहीं ! इसी प्रकार 'एको नष्डः', 'एको जायते" इत्यादि व्यवहारों के 
अनुसार न6ट या अनुत्पम्व घटादि में एकत्व क्योंकर रह सकेगा ?- 

. यदि नष्ट और अजात पदार्थो में एकत्व का औपचारिक व्यपदेश और ज्ञान है, 
तब शब्द-प्रयोग और ज्ञान में सर्वत्र उसी उपचार को प्रयोजक क्यों नहीं आ जाता ? 
एक ही अनादि कल्पनाध्यारोप को ही सर्वत्र नियामक मान लेता ही उचित है। वस्तु 
की परिकल्पना को कोई अवसर नहीं । 
णद्धा--“सिहो माणवक:'--इस प्रकार का उचार ( गौण प्रयोग ) तभी सम्भव 


है, जब जंगल में रहनेवाला मुख्य सिंह हो । प्रकृत में संयोग, संख्यादि पदार्थ मुख्य 
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अनथोन्तरहेतुस्वेऽप्यपर्या यः सितादिषु । 
संयोगादियोगिन! शब्दास्तत्राप्यर्थान्तरं यदि ॥ ९७॥ 
शुणद्रव्याविशेष। स्याद्‌ भिन्नो व्याबृत्तिभेदतः । | 
स्याद्नर्थोन्तरार्थत्वेऽप्यकमा दरव्यशव्द्बत्‌ ॥ ९८॥ 
अधिकतर अर्थान्तर ( भिन्नाभिन्न अर्थो ) के बोधक शब्दों का पर्याय शब्द कहा 
जाता है जैसे भटः, पट: आदि । जो अनर्थान्तर ( भिन्नार्थं के वाचक न होकर एक ही 
झरथे ) क्षे वाचक हैं, उन्हें पर्याय शब्द कहते हैं, उनका सह-प्रयोग नहीं होता, जैसे 
हस्तः करः' इत्यादि किन्तु कहीं-कहीं भिन्न अर्थ को बोधकता न होने पर भी अपर्या- 
यता हो मानी जाती है, जसे -“सयुक्ताः तन्तवः” [ यहाँ जो संयुक्त हैं, वे ही तन्तु हैं, 
भतः भिन्नार्थ-वोधकता नहीं, पर्यायता प्राप्त होती है, पर्याय शब्दों का सह-प्रयोग 
नहीं होना चाहिए किन्तु होता है-'संयुक्ता तन्तवः'। अतः सिद्धान्तवादी ने यहाँ भी 
अधर्यायता मानी है ] अपर्यायता का प्रयोजक यहाँ भिन्नार्थ-बोघकता नहीं, अपितु 
विभिन्न अर्थो को व्यावर्तकता है, जिसका उल्लेख वयानवे श्लोक के द्वितीय चरण में 
किया गया है-“'व्या वृत्ति भेदतः । सितं रूपम्‌’ इत्यादि वाक्यों में भी सित (श्वेत) 
रूप गृण है, उसमें एकत्व संख्या नहीं मानी जा सकती, अन्यथा गुण और द्रव्य का कोई 
अन्तर नहीं रह जाता कि गुण भी एकत्वादि का झाधार है और गुण भौ।वसेही 
'अकमं द्रव्यम्‌'-यहाँ भी भिन्नार्थ-वोधकता नहीं । हाँ, 'अकमं' शब्द कमं की व्यावृत्ति 
अवश्य कर देता है। इसी प्रकार 'अद्रव्यं कर्म!--यहाँ पर 'अद्रव्य’ शब्द द्रव्य का 
व्यावतेकमात्र है, भिन्नार्थं का ज्ञापक नहीं ॥ ( “विशेषत?” वाद-विवाद क्षै द्रष्टव्य-- 
न्यायामृताद्वैता द्वैत सिद्धी पृ० ५६२ ) ॥। ९७-९८ ॥ 
वातिकालङ्कारः 
विशेषणं दण्ड्यादिवत्‌ । अभिन्नविशेषणत्वे गौणी व्यवस्थितिः | भवतस्तु पुनः पूवंपूवंः 
कल्पनाकृतविशेषणयोगादभिन्तविशेषणत्वेन मुख्यत्वं क्वचिदिति नोपचारसरम्भवः। 
तदसत्‌ । भिन्तविशेषणं मुर्यमित्येत्र च कुतः। अभिन्नविशेषणमपि कल्पनाकृत भिन्नविशेष- 
णमत्पन्ताम्यासाद्‌ रूढिमुपगतं मुख्यमेव | अस्खलद्गतिप्रत्ययविषयो हि मुख्यस्तदपरस्तु 
गोण इति कि न पर्याप्तम्‌ । किञ्च, यदि भिन्नविशेषणं मुख्यमन्यथोपचरितम्‌ । अमुख्यमेव 


बातिकालङ्का र-व्याख्या 
(वास्तविक) पदार्थ हैं ही नहीं, तब उपचार क्योंकर होगा ? मुख्य तो सदैव विशोष्य से 
भिन्न उसका विशेषण होता है, जेसे-'दण्डी पुषषः' किन्तु विशेषण के अभिन्न होने पर. 
गोणी वृत्ति होती है । आप (बोद्धों) के मातानुसार पूर्व-पूर्व अभ्याप के आधार पर ही 
उत्तरोत्तर कल्पना आधूत होती है। मुख्यार्थं तो कहो नहीं होता, तब उपचार सम्भव 


क्योंकर होगा ? 2 स हे 
समाधान--मुख्य पदार्थ भिन्न विशेषणक होता है-एसा क्‍यों ? अभिन्न विशेषण 


भी कल्पता-छुत भिन्न विशेषण अत्यन्ताभ्थास के कारण रूढ होकर मुख्याथ ही हो 
जाता है । ज्ञान की विषयता जहाँ संवलित (बाधित) नहीं होती, वही मुख्य है और 
उससे भिन्न गौण, ऐसा मान लेना क्या पर्याप्त नहीं ? 

दूसरी बात यह भी हैं कि यदि भिन्न विशेणरूप मख्य अन्यथा उपचरित है, तब 
समस्त विश्व अमुख्य ही रहेगा, क्‍यों कि. वहाँ भिन्न विशेषण सम्भव ही नेहीं। नष्ट 


` होश ९७-६८ ] | _ पसाणसिद्धि _ ३३६ 
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मेवं विघं भवतु मिन्तस्य विशेषणस्याभावात्‌ । नष्टाजातेषु तु विशेष्यमप्यपचरित- 
मिति विशेषः । यदि विशेषण मप्यपरं नास्ति विशेष्यमेव ताहि सर्वत्र वाच्य मित्य भिन्नार्थंता 
पर्यायतारूपा भवेन्न सामान्याकिरण्यं भिन्नप्रवृत्तिनिमित्तत्वे हि तद्‌ भवति । तदप्यवच- 


नीयम्‌ । यतः 
निमित्तस्य तड, पप्रतिभासने । सोमानाधिकरण्यस्य कथं शब्दार्थं भाविता ॥ ५४३॥ 


; इदं सामानाधिकरण्यं शब्दयो रर्थंयोर्वा भवेत्‌ । न तावच्छब्दयो: प्रतिनियतार्थाभिः 
« प्रानात्‌ । लक्षितलक्षणेन सामानाधिकरण्यसिति चेत्‌-- न 

एकेनैव हि तम्बप्धे सर्व लक्षितमेव तत्‌ । द्वितीयस्य घ्वनेश्तास्ति प्रयोग इति नास्ति तत्‌ ॥५४४॥ 

' इमानाधारतार्थानामनेनेव निराकृता । विद्यमानोऽपि सम्वन्धः कथं कस्माच्च मोयताम्‌ ॥५४५॥ 

समवायबलादर्थो थद्यभेदेन मीयते। एकस्मादेव त द्बोधाच्छव्दोऽभ्यो व्यथंको भवेत्‌ ॥ ५४६ पा 

ब्रपरेण स एवार्थो यदि ज्ञाप्य इतीष्यते । सँव पर्यायता प्राप्ता भवतोऽमिमतेन किम्‌ 1 ५४७ 1 

क्षय नीताथंसम्बन्धिमात्रमेकध्वनेगंतम्‌ । समवायिप्रतीवी न परस्यास्त्यप्रतीतता ॥ ५४८॥ | 


ST 


वार्ति काल डका र-व्याख्या 

धौर अजात स्थलों पर घटादिरूप विशेष्य पदार्थं भी मुख्य नहीं, उपचरित मात्र हैं। 

यदि वहाँ भिन्न विशेषण नहीं. तब विशेष्य पदार्थ ही विशेषण के रूप में उपचरित है । 

-बहाँ संयुक्ताः तन्तवः' के समान विशेष और विशेषण में पर्यायता ही है सामानाधिक- 

` <प्य वहीं होता है, जहाँ विशेष्यं एवं विशेषण शब्दों का प्रवृत्ति-निमित भिन्न हो । उस 

' ( सामानाधिकरण्य ) का भी निवंचन सम्भव नहीं, क्योंकि 'नीलमुत्पलम्‌ इत्यादि 

- व्यवहारो में नीलत्व और उत्पलत्व जो सामानाधिकरण्य माना जाता है । वहाँ यदि 
नोठ-भिन्त उत्पल का नीलत्वेन भान होता है, तब पर्यायता ही होती है, दो भिन्न 

धर्मों की सामानाधिकरणता नहीं ।। ५४३ ॥ 

अर्थात्‌ यह सामानाधिकरण्य दो शब्दों का है? या दो अर्थो का? दो शब्दों का 

सम्भव नहीं, क्योंकि प्रत्येक शब्द अपने-अपने भिन्न अर्थ का क्षभिधारक है, एक अथं का 

_ नहीं। छक्षित-लक्षणा के द्वारा सामाघिनाकरण्य होगा- ऐसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
यदि 'नीलम्‌ और 'उत्पछम्‌'-इन दोनों शब्दों का सम्बन्ध है, तब यद्यपि एक ही 
बर्थेला अधिकरण में दोनों शब्द लक्ष्यता सम्बन्ध से वतमान, र वृत्तित्वरूप 

' साप्राधिकरण बन । तथापि लक्षित-लक्षणा न होकर लक्षितत्वमात्र रह जाता 
है। एवं एक किस अर्थ का बोध हो जा है, वलि थि तीम ह 

| (शब्द हीं वि तब सामानाधिकरण्य किस का होगा १112४1 

ष्र 2 Od Co ही अर्थों को समानाधारता (समानाधिकरणता) 
` का निराकरण हो जाता है। दोनों अर्थो का सम्बन्ध शब्द के साथ होने पर भी किस. 
` सम्बन्ध से प्रतीत होगा ?॥ ५४५ ॥ यदि समवाय सम्बन्ध के बळ पर अर्थ अभेदेन 
` अवगत होता है, तब एक ही शब्द का प्रयोग - पर्याप्त है, द्वितीय शब्द का प्रयोग व्यथं 
| जाता है॥ ५४६॥ यदि कहा जाय कि 'नील' शब्द उत्पल अथ का वाचक थोर 
` 'उत्पल' शब्द उसी अथे का ज्ञापक हैं, तब दोनों शब्दों में एकाथं-बोधकतारूप पर्यायता 
' धापके मतानुसार भी प्रसक्त होती हैं ॥ १४७॥ द्वितीय शब्द की सार्थकता के लिए 
, यदि कहा जाता है कि “तील' शब्द का अर्थ नीलमात्र है, अतः नीळ शब्द कै द्वारा 
| गौब्र-सम्बन्धी अथं का ही बोध होगा, उत्पल-सम्बन्धी उत्पलरूप अर्थे का बोध कराचे 


शत क ७.0 क रिन 
1 * हा 
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वातिकालङ्का रः 
यथाध्यक्षेण नीलस्य गतावुत्पल गम्यता । तथा शब्दादपि गतिस्तस्यवाग्यध्वनिवृ था ॥ ५४६ ॥ 
ध्वनेनियत एवार्थं इति नापरगम्यता । विशेपरहितो नाथ: कश्चिदस्ति वचोवृधा॥ ५५०॥ 
इष्द्रनीलोत्पलादोनां' नीलत्वं न छु केवतरम्‌ ¦ प्रत्यज्ञेण तथादृष्टेश्वेनेवृ त्तिः किमन्यथ।॥ ५५१॥ 
उत्पले यदि नीलश्वमुत्पलत्ववचो वृथा । अभ्यत्र यदि नीलत्वं वृथोत्पलवचस्तथा॥। ५५२॥ 
तस्माद्‌ बुद्धय एव स्व॒वासनानुरोधादुपजायमाना भेदाभेदसामानाधिकरण्यादिव्यः 
वहारमृपरचयन्ति। न पर्याथताप्रसङ्गः । तथा हि~ 
“अनर्थान्तरहेतुत्वेऽपि सितादिषु दृश्यन्तेऽपर्याथा”” इत्यक्तम्‌ । तत्राप्यर्थान्तरत्व- 
मिति चेत्‌। एवं सति गुणद्रव्ययोने विशेषः। तथा हि~ 'क्रियावद्गुणवत्समवायिः 
कारणच्च द्रव्यम्‌ ।” समवायिकारणत्वं गुणयोगे भवेत्‌ । गृरुत्वस्थ भावादधोगतिः पान- 
कादीनामिति क्रियावत्त्वम्‌ । ततो गुणोऽपि संयोगो द्रब्यलक्षण 
वातिकाल ङ्का र: व्याख्या 
_ के लिए 'उत्पळ' शब्द सार्थक है। तब वहाँ यह कहा जाता है कि उत्पल द्रव्य नील का 
समवायी है. वही दोरों शब्दों का अर्थ है । एक शब्द से जब उसका वोध हो जाता है, 
तब उस अर्थ की अप्रतीतता क्या ? ॥ ५४५ || जैसे प्रत्यक्ष के द्वारा नीज्ञाथे का ज्ञान 
होने पर उत्पल पदार्थ अवगत ही हो जाता है । वैसे हो 'नीलादि' छब्दों द्वारा उसी एक 
ही अथं को अवगति होती है । उसके लिए एक ही शब्द पर्याप्त है, दूसरा व्यर्थ ॥५४९॥ 
` ध्वनि ( शब्द ) का अपना अर्थं नियत होता है, वह अन्य शाब्द के द्वारा अवगमित नहीं 
किया जा सकता, किन्तु 'दण्डी' शब्द से कुण्डलरूप विशेषता से युक्त पुरुष का अभि- 
धान नहीं होता । उसके लिए कुण्डली शब्द की सार्थकता है । वैसी यहाँ कोई विशेषता 
अपेक्षित नहीं, जिसके लिए द्वितीय शब्द की सार्थकता हो ॥ ५५० ।।' इन्द्रदीलोतल' 
आदि प्रयोगों में नीलत्व विशेषण केवल ( विरपेक्ष ) नहीं, अपितु जो 'इन्द्रनील' 
शब्द नीलकान्त मणि का वाचक है, वह उत्पल के पाथ जोड़ा गथा है । प्रत्यक्षतः 
इत्पल में नीलत्व देख कर ही 'नीलोत्पलम्‌'--ऐसा शब्द प्रयोग होता है, वह अन्यथा 
नहीं ॥ ५५१॥। उत्पल में यदि नीलत्व (नील गुण) समवेत है, तब केवल 'नील' शब्द 
से ही उसका बोध हो जाता है, 'उत्पल” शब्द व्यथं है। उसी प्रकार यदि नीलत्व 
उत्पल में न होकर अन्यत्र है, तब-भी 'उत्पल' शब्द व्यर्थ है।। ५५२ ॥ निष्क्रषं यह है 
कि विज्ञान सन्तति ही स्वकीय वासना संस्कारों के आधार पर उत्पन्न होकर भेद, 
अभेद और सामानाधिकरण्यादि-व्प्रवहारों की रचना किया करती है, अतः 'नीलोत्प- 
लम्‌? आदि शब्दों में पर्यायता:प्रसक्त नहीं होतो, क्योंकि वातिककार ने स्पष्ट कहा है-- 
“अंनर्थान्तर हेतुत्वेऽप्यपर्यायः सितादिषु” (प्र त्रा० १९७) 
अर्थात्‌ 'सितोत्पलम्‌' इत्यादि स्थलों पर यद्यपि 'सित’ शब्द उत्पल से भिन्न अर्थं का 
बोधक नहीं और 'ठत्पल' शब्द सितार्थ से भिन्न अर्थं का अभिधायक है, तथापि दोनों 


शब्दों में पर्यायता नहीं, क्योंकि 'सित' शब्द नीलादि और 'उत्पल' शब्द घटादि का 


व्यावतंक है [ ब्रह्मवादियों नें भी “सत्य ज्ञानमनन्त ब्रह्म ' (तै० उ० २1१) में पर्यायता 
दोष से बचने के लिए कहा है--“सत्यादींनाममृतादिनिवृत्तिपरत्वात्‌”। उसको व्याख्या 
में वातिकाकार ने भी कहा है-“अनृतादिनिषेधेन सत्यादीनामुपक्षथा [” ] । 'सितोत्प- 
लम्‌'--इत्यादि स्थलों पर भिन्नार्थकता मानी जाती है, तब गुण और द्रव्य में कोई 


~ 
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वयतिरेज्ञीब यच्चापि खच्यते भाधवाचिमि) | 
संख्यादितदतः शब्दैस्तद्धर्मीन्तरमेदकम्‌ ॥ ९९ ॥ 

'घटः' इत्यादि भाव (द्रव्य ) के वाचक शब्दों के द्वारा जो संख्या और तद्वानु 
(संख्येय) के भेद की अवगति-सी कराते हुए घटादि का एकत्व सुचित किया जाता है, 
वह शुक्लत्वादि धर्मान्तर का भेदक है । अर्थात्‌ एकत्वादि संख्या और संयोगादि गणों 
कान तो परस्पर भेद है और न घट से । तथापि उनका भेद अनुवृत्ति-ब्यावृत्ति के 
द्वारा कल्पित है ॥ ६६ ॥ | 

श्रतिस्तन्मात्रजिज्ञासोरनाश्िप्तासिळापरा । 
मिन्नं धर्ममिवाच्ट योगोऽङ्शुल्या इति क्कचित्‌ ॥ १०० ॥ 

कथित संख्यादि धर्मो में से जब कोई एक ही धर्म जिज्ञासित होता है, तब भेदेन 
निदिष्ट एकत्वा दि धर्म को प्रतिपादिका श्रृति (शब्द) धर्मान्तर को आक्षेपक नहीं होती 
और किसी एक भिन्न धर्मे को वैसे ही कहती है जंसे किसी एक वस्तु पर टिकी अँगुली 
उसी एक वस्तु को इंगित करती है॥ १०० ॥ 

युक्ताजुलीति सर्वेषामाक्षेपाद्‌ धर्मिवाचिनी । 
ख्यातैक्ाथों भिधानेऽपि तथा बिहितसंस्थिति) ॥ १०१ ।! 
जव कि वही एक धर्म अन्य धर्मों से युक्त होकर जिज्ञासित होता है, तब 'युक्ता- 
... वातिकाबद्धारः 
विशेष: । तस्माद्‌ भिन्तो व्यावृत्तिभेदपरिकल्पिताऽभिधेयभेदाद्‌ मिन्नः शब्द: प्रत्ययश्च । 
तच्चथा5कमंद्रव्यमद्रठ्पं कर्मेति न चार्थान्तरमत्रार्थ: । तथाप्यपर्यायत्वमकमंद्रव्यशब्दा- 
दीनाम्‌ । तत्र व्यावृत्तिभेद एव निवन्धनं नापरः प्रवृत्तिनिमित्तमेद: | कथन्तहि सामाना” 
धिकरण्यवेयधिकरण्यप्रभेद: । गौः शुक्लो गो: शुवलत्वमिति | तदाह--व्यतिरेकीवेति । 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
अन्तर नहीं रहेगा । अर्थात्‌ “क्रियावद्गुणवत्‌ समवायिकारणं च द्रव्यम्‌” (व° सूर 
१।१।१५) । यह द्रव्य का लक्षण किया गया है। यहाँ क्रियावत्व का अर्थ क्रिया, 
गुणवत्त्व का अर्थे गुण । इस प्रकार 'करियागणसमवायिकाइणं द्रव्यम्‌’?- ऐसा वाक्य 
पर्यवसित होता है । क्रियादि विशेषणों को यदि इतर-व्यावतँक नहीं माना जाता, तब 
क्रया, गुण और द्रव्य का कोई भेद नहीं रह जाता । फलतः “संयुक्ता: तन्तवः'-यहाँ 
'संयुक्त' पद असंयुक्तता का एवं 'तन्तु' पद घटादि का व्यावतंक है । व्या वृत्ति-भेद के 
द्वारा दोनों शब्दों का अभिधेय-भेद कल्पित हो जाता है, अतः दोनों (विशेष्य ओर 
विशेषण शब्दों और उनसे जनित प्रत्ययों (ज्ञानो) का भेद सिद्ध हो जाता है। जैसे 
“अकमे द्रव्यम्‌', 'अद्रव्यं कर्म? (यह निश्चित है. कि यहाँ प्रत्येक पद दूसरे पद के अर्थ से 
भिन्न अर्थ को नहीं कहता । तथापि 'अकमं' और 'द्रव्य' शब्दों में पर्यायता नहीं, अत 
समा रह प्रयोग होता “"/--'अकर्म द्रव्यम्‌’ अन्यथा 'हस्तः करः के समान सहप्रयोग ही 
नहीं होता। अपर्यायता का यही निबन्धन (प्रयोजक) है, 'घटत्व-पटत्व' के समान 
यहाँ अन्य कोई प्रवृत्ति-निमित्त (शक्यतावच्छेदक) नहीं । यदि “शुक्लो गौ---यहाँ दोनों 
शब्दों का परवृत्ति-निमित भिन्न नहीं, तब 'गोतवं शुक्लत्वम्‌'- ऐसा प्रयोग होना चाहिए 
गौः क 'गोः शुक्लत्वम्‌'च्5ऐसा सामानाधिकरण्य और वेयघिकरण्य क्यों ? 
३ यप! 
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हकगुली!--ऐसा शब्द सभी अन्य घर्मो का आक्षेप करके सभी धर्मों का बोधक होता है। 
एक ही व्यावृत्तिरूप धर्म के अभिघान में भी यही विभाग युक्त है, क्योंकि उस शब्द की 
व्यवस्था ही बेसी की गई होती है॥ १०१॥ 

5 वातिकालङ्कारः 

यथा पर्यायता कल्पितवाच्यभेदान्नेति प्रतिपादितम्‌ । तथाऽभेदेऽपि वाच्यस्य 

व्यतिरेकविभक्तिः कल्पितव्यतिरेकभावाद्यथा शिलापुत्रकस्य शरीर राहोः शिरः तथा 
गोः शुक्लत्वमिति । गोरिति तदेकाकारपरामर्शंयोगी सकल एव पदार्थं उच्यते । शुक्ल 
इति तु तदेकदेशः परामर्शान्तरयोगिनि च विद्यमानः । व्यतिरेकश्चान्वयव्यतिरेकाम्या- 
मपोद्धृतः । ततस्तस्य गोः शुक्लो गुण इति व्यतिरेकविभक्तिः । यदा च गवाकारावग्रहो 
नास्ति शुक्लत्वमेव केवलभुपलभ्यते सम्त्रन्धिविशेषरहितम्‌ । तदा प्ररनयति कस्येदं 
शुक्लत्वमिति तदा पूर्वदर्शनादवधृतगोस्वभावो निदिशति गौरिति। तादात्म्मसम्वन्ध 
एवास्य विवक्षितः । व्यतिरेकस्तु केवलस्य प्रथमन्निश्रयात्‌। यदा तु न केवलेनानेन 
भवितव्यं यदि नाम विशेषोपलक्षणमन्दता मन्दलोचनानां तथापि शुक्लेन गवान्येन वा 
भवितव्यमिति प्रश्‍नयति कोऽयं शुक्लो गौरन्यो वेति। तदा प्रतिवचनं गोरिति समाना- 
धिकरणतया । तदन्तर्भावनेनेव प्ररनभावात्‌ । तदनुरूपमेव च प्रतिवचनं युक्तमयञ्च 
तत्त्वार्थ इति । 

अभ्वयध्यतिरेकाभ्यां तरयतिरऐकविनिश्चये । विशेषलक्षणाभावे कुतश्वितकारणादपि ॥५५३॥ 
भयं शुक्लो गुणोऽश्वस्य प्रतिवाच्यं विपश्विताम्‌। प्रश्‍दस्य व्यतिरेकित्वात् थं वेत्यत्र निर्णय: ॥५५४॥ 

वातिकालङ्कार-व्याख्या 
उक्त प्रश्न का उत्तर कल्पनाओं की परिधि में ही है कि जैसे कल्पित वाच्य-भेद 

के द्वारा पर्यायता का निवारण किया गया। वेसे ही कल्पित भेद ही सामानाधिकरण्य 
और वेयधिकरण्य की व्यवस्था कर देता है--'शिलापुत्रकस्य शरीरम्‌”, “राहोः शिरः 
इत्यादि व्यवहारों के अनुरूप ही गो: शुक्लत्वम्‌” । अर्थात्‌ 'गो' पद के हारा शुक्लः 
नीलादि सभी प्रकार के गो-पदार्थं का एवं 'शुक्ल' पद उसके केवल एक भाग का परा- 
मशे करता है। अभ्वय-व्यतिरेक के समूह में से व्यतिरेक प्रणाली निकाल ली गई -'गो: 
शुक्लो गुण: । जब गवाकारता धूमिल रहती है, तब प्रश्‍न उठता है-'कस्ग्रेदं शुक्लत्वम्‌ ?” 
यह उत्तर वह व्यक्ति दे रहा है, जिसने पहले गौ का स्वरूप निश्चय कर रखा है-- 
“गौः'। यहाँ गो और शक्लिमा का तादात्म्य सम्बन्ध विवक्षित है । जब कोई व्यक्ति 


प्रकाश या नेत्र-ज्योति की मन्दता कै कारण किसी श्वेत वस्तु में गोत्वादि का निश्चय 
नहीं कर पाता, तब प्रश्न करता है--'कोऽयं शुक्ल:, गौरन्यो वा ?' तब विशेषज्ञ उत्तर 


देता है--'गो? समान।धिकरणतया उत्तर दिया क्योंकि प्रशन भी समानाधिकरण वस्तु 
केःविषय में था-कोऽप्रम्‌ ? अतः उत्तर उसी के अनुरूप होना चाहिए था कि यहु 
तत्त्वार्थं हे ? 

[ 'अयं शुक्लः' यह अन्वय या समानाधिकरण प्रकार है एवं अस्य शुक्लत्वम्‌ 
यह्‌ व्यतिरेक या व्यधिकरण प्रकार । जब व्यतिरेक का निश्‍चय और अन्वय का अति- 
शच॑य होगा, तब प्रश्‍न होगा--“कोऽयम्‌ ?”। उसका उत्तर होगा-'अथमझ्वः” । जब 
किसी प्रकाश को मन्दादिकारण से 'शुक्लत्व” धमं के विशेष धर्मी का सन्देह होता है; 
उन: मदत होगा--“कस्येदं शुक्लत्वम्‌ ?” और छसका उत्तर होगा--' अद्वस्येदं शुक्लः 
त्वमु , क्योंकि बुद्धिमान्‌ व्यक्ति सदैव प्रश्‍न के अनुरूप ही प्रतिवचन (उत्तर) दिया 


$ || 


उका कफ ।ा | 


श्लोक! १०२-१०३ ] प्रसाणसिद्धि। २४३ 


रूप।दिशक्तिभेदानामनाक्षेपेण बतेते । 
तरसमानफल।ऽहेतुव्यचच्छेदे घटश्रुति! ॥ १०२ ॥ 
रूपा दि प्रत्येक में रहनेवाली रूप-ज्ञान-जनकत्व रस-ज्ञान-जनकत्वादि शक्तियों का 
आक्षेप न करते हुए रूपादिगत घट-ज्ञान-जनकत्वरूप समुदाय शक्ति से रहित अश्वादि 
का व्यवच्छेद (व्यावतंक) 'घट' शब्द है ।। १०२ ॥ 
अतो न रूपं घट इत्येकाधिकरणता श्रृति। । 
भेदोज्यमीच्शो जातिसमुदायाभिधायिनो।।। १०३ ॥ 
रूप" शब्द गुण-वाची और 'घट' शब्द समुदायवाचक है, अतः “रूप घट:--इस 
TT 1 वातिकालङ्कारः 
यदा त्वव्यतिरेकेण विशेषास्तगंमे सति । प्रमाणवृत्तमालोच्य प्रश्नः प्रश्नयितुभंवेत्‌ 1॥1५५५॥ 
तदा विदितवद्भांव उत्तरं तादृगेव सः । दातान्यप्रक्रमस्यात्र नैवावसरसम्भवः ॥५५६॥ 
प्रत्यक्षवृत्तम।लोच्य न भेदस्य विनिश्चप: । तम्मूलमनुमानं वा भेदस्यासम्भवो मतः ॥५५७॥ 
अत््वयव्यतिरेक्ती तु यदानादो व्यवस्यितौ ! तदाभेदस्य सद्भावाद्‌ व्यवहारस्तथेव स: ॥५५८॥ 
अनादिव्यवहारोऽयमेवमेव जगद्गतः 1 वस्तुचिन्ता छु लोकस्य नेति भेदो न बाध्यते ॥५५९॥ 
तस्मादवयवा एव नावयवी विद्यते। यदि तहि नावयवी रसादय एव तदा न 
घटस्य रूपादय इति भवेत्‌ । न हि भवति रूपादीनां रूपम्‌ । नापि .घटस्य वा घट इति 
पर्यालोचनं परस्याशङ्क््याह-रूपादिशक्तिभेदानामिति । 











वार्तिकालङ्कार-व्याख्या 
करते हैं | ५५३-५५४॥ जव कि शुक्लत्वादि का (धर्मी के साथ अव्यतिरेक (अभेद) 
निश्चित होता है । हाँ, अश्‍व से भिन्न गवादि भी शुक्ल दृष्टचर होते देखे जाते हूँ, तब 
प्रश्न-कर्तता का प्रश्‍न होता हे--'को5यं शुल्क: !' तब तात्तिविकता का जानकार व्यक्ति 
उत्तर देता है--'शुक्लोऽथमश्वः' । इससे अन्य प्रकार के उत्तर का अवसर ही सम्भव 
नहीं ।। ५५५-५५६ ॥ न तो प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा अवयव और अवयवी भेद निश्चित 
होता है और न तन्मूलक (प्रत्यमूलक) अनुमान से, फलतः अवयव और अवयवी का 
भेद सम्भव नहीं ।। ५५७ ॥ जब कि अभेद-साधक अनादि अन्वय-व्यतिरेक व्यवस्थित हैं, 
तब तन्तु और पटादि का अभेद स्थिर है, लोक-व्यवहार भी वेसा ही है ॥ ५५८ ॥ 
“गोः शुक्लत्वम्‌', 'अश्वस्य शुक्लत्वम्‌’ ऐसा भो ब्यवहार जगरप्रसिद्ध है । वास्तविकता | 
क्या है--ऐसी व्यर्थं की चिन्ता में लोग नहीं फसते, अतः अव्रयवावयवी का भेद भी 


बाधित नहीं होगा ॥ ५५६ ।। निष्कर्ष यह है कि अवयवों से अतिरिक्त अवयवी नाम 
की कोई वस्तु सिद्ध नहीं होती । 


शङ्का- यदि अवयवों से अतिरिक्त अवयवी नहीं, गुणों से अतिरिक्त . द्रव्य नहीं, 
तब 'पटस्येमे तन्तवः" । 'घटस्यामी रूपादयः!'-इत्यादि लोक-व्यवहार क्योंकर होगा ? 
राजा और पुरुष का भेद है, अतः सम्बन्ध-षष्ठी का प्रयोग हो जाता है-'राज्ञः पुरुषः'।' 
रूपादि गुण और घटादि द्रव्य का जब भेद ही नहीं, तब “घटस्य रूपादयः->इत्यादि | 
प्रयोग कयोंकर होगा ? अभिन्न पदार्थों में भेद-व्यवहार यदि होगा, तब “घटस्य घटः', ` 
“शरीरस्य शरीरम्‌ -- इत्यादि प्रयोग भी प्रसत्त होंगे । जे 

समाधान--उक्त शङ्का का समाधान करने के लिए वातिककार ने. कहा. है - 


“रूपादिश क्तिभेदेत्यादि” । यद्यपि घट परमाणुओं का समुदाय है, तथापि जल चारण 
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प्रकार का सामानाधिकरण्य-व्यवहार नहीं होता । यहाँ 'रूप' शब्द धर्म का और 'घट' 
शब्द समुदायरूप धर्मी का वाचक है । तब इन दोनों शब्दों में एकार्थ-वाचकत्वरूप 
सामानाधिकरण्य क्योक्रर बनेगा ? ॥ १०३ ॥! 

काना वातिकालङ्कारः 

रूपादीनां प्रतिनियतशक्तिभेदमना क्षिप्प तेषु समानोदकघ[रणशक्त्याक्षेपेण घट- 
श्रुति: प्रवतेते । ततो न रूपादयो घट इति समानाधिकरणता । अत एव समुदायशक्ति- 
विवक्षायामयं समुदायशब्द: । जातिशब्दस्तु प्रत्येकं एकफलत्वे यथा वनं यथा वृक्ष इति। 
कथन्तहि रूपादयो घटस्येति व्यपदेशः । उदकाहरणसाधारणकार्या रूपादिप्रत्ययजनन- 
समर्थाः प्रत्येकमित्यर्थः । अथ यथा वृक्षाणां वनं वृक्षा वनम्‌ । रूपादयो घटा रूपादीनां 
घट इति कस्मान्न भवति । भवत्येव यदि शास्त्रान्तरसंस्कारो ल भवति | लोकस्तु प्राय: 
शस्तत्संस्कारानुसारी ततो न भवति । यस्तु सम्यगवबोघयृक्तस्तस्य भवत्येव संप्रत्ययो 
रूपादय एव केचिद्‌ घटाः कार्ये विशेषसमर्शाः । उदकाद्याहरणश्व कार्यविशेषः । सन्निः 
वेशविश्ेषेण वा व्यवस्थिताः । यतः सर्निवेशविशे प।दुदकथारणविशेषः । रूपं घट इति 
वात्तिकालङ्कारःव्याख्या 

करना समुदाय की शक्ति का सामर्थ्यं है, अतः सघुदायशक्ति को अपेक्षा 'अयं घंट:' 
प्रयोग होता है, प्रत्येक परमाणु को घट नहीं कह सकते । इसी प्रकार रूपादि को घट 
नहीं कहा जाता । समुदाय-दाक्ति और समुदाथि-राक्ति के अपेक्षा शब्द-प्रयोग भी दो 
प्रकार का है--'अयं घटः'। 'इमे रूपादयः । इसी प्रकार 'इदं वनम्‌’ । 'इमे वृक्षा? । 
तब 'रूपादयो घटस्य'--ऐसा भेद-व्यवहार केसे होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि 
रूपादि के समुदाय को धट इसलिए कहा जाताहै कि वह जलादि के धारण में सक्षम 
(शक्त) है, प्रत्येक रूपादि में वह शक्ति नहीं, अतः उसमें घट-व्यवहार भी नहीं होता। 
घट:व्यवहार जिस समुदाय में होता है, रूपादि उस समुदाय के घटक या सम्बन्धी हैं, 
अतः “घटस्य रूपादयः एसा व्यवहार होने लगा जो कि अनुचित नहीं । [वाचस्पति 
मिश्र ने भी ऐवा ही कहा है-''नाप्यर्थक्रिधाव्यवस्था वस्तुभेदे हेतुः, तेषामेषः समस्त- 
व्यस्तानामर्थ क्रियाव्यवस्थादशंनाद्‌ *'*'यथा तन्तवः प्रत्येकं प्रावरणमकुर्वाणा अपि 
मिलिता आविर्मृतपटभावाः प्रावरिऽथति।' (सां० त० को० ६) । 

- यह जो प्रश्‍न उठाया जाता है कि जसे 'व॒क्षाणां वनम्‌', “वृक्षा वनम्‌'- ऐसा व्यव- 
हार होता है, वसे 'रूपादीनां घटः', 'रूपादयो घटः'-- ऐसा व्यवहार क्यों नहीं होता ! 
इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि ऐसा ब्यवहार बोद्ध और सांख्य दशन के अनुसार अवश्य 
होता है कि वेशेषिकादि दशंनों के विपरीत संस्कार प्रतिवन्धक हें । जहाँ वे कुसंस्कार 
नहीं, वहाँ वेसा व्यवहार क्यों न होगा ? हाँ, प्रश्नकर्ता का परिवार एसी प्रकार का 
है, भतः वेसा व्यवहार नहीं होता । जो सम्यक्‌ अवबोध का घनी है, उत्तको अवश्य यह 
सम्प्रत्यय होता है कि कतिपय रूपादि ही घट के जलाहरणरूप कार्य में सक्षम होकर 
घट कहलाते हैँ । अथवा घट के कम्बुग्रीवादिरूप संस्थान (आकार) को धारण करने कें 
कारण रूपादि घट कहे जाते हैं, क्योंकि सन्निवेश को विशेषता से ही जलधारण की 


योग्यता आती है, [वाचस्पति मिश्र ते भी यही संकेत किया है--“तम्तव एव तेन 


संस्थानमेदेन परिणताः पटाः” (सां कार ९) । ' रूपं घटः”--एसा सामानाधिकरण्य 
व्प्रपदेश नहीं होता, क्योंकि अवयव आर अवयवी का भेद होते के कारण परस्पर 
व्याप्ति नहीं है। | RS जिओ 


‘i 


ng 
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वातिकालङ्कारः 
तु न भवति सामानाधिकरण्यं अवयवावयविभेदेन परस्परव्याप्त्यभावात्‌ । 
ननु वृक्षशिङशपात्वयोरपि न परस्परव्याप्यव्यापकभाव इति कथं समानाधि- 
करण्यम्‌ । नैतदस्ति यत:-- | 
वृक्षबुद्धिः पृथग्‌ व्यक्तादेकत्रापि प्रवतंते । घटबुद्धिस्तु रूपादो प्रत्येकं नानुवतेते ॥५६०॥ 
न खलु घटबुद्धिः प्रत्येकं रूपादौ प्रवतेते वृक्षबुद्धिवच्छिड्शपादौ। न च स शक्ति- 
भेदो घटशब्देनाक्षिप्यते । वृद्धव्यवहारनिरूढेः शक्तिप्रतिनियमात्‌ । वृक्षशब्दस्तु विशि- 
७टशक्तियोगमप्याक्षिपतीतिं न दोष: । अत्रापि व्यदवहारनिरूढिः शक्तिभेदो वा निबन्धः 
नमिति सर्व सुस्थम्‌ । ननु विङ्कशतिर्गावः, गवां विशतिरिति न भेदोऽत्र कश्चित्‌ । 
न हि विगविशब्देतापरा शक्तिरिहोच्यते। केवला वाहदोहादिशक्तिरेवात्र गम्यते ॥५६१॥ 
संहतेः ख्यातिरत्रास्ति बहुत्वेन परिस्फुटा । 
तदाहानया दिशा अन्येऽपि व्यपदेशा वक्तव्याः। संहतिविशेषोऽत्र विवक्षितो 
दशद्वयरूपः। न च तेन वाहदोहृशक्तिरक्षिप्ता । नापि तया संहतिविशेष इति सर्वं 
सुस्थम्‌ । अथवा-- ,. ~ | 
ननादिव्यवहारेण वासनापंस्कृवात्मनाम्‌ । अनादिव्येवहा रोऽयं कल्पनाशब्दसम्भवी ॥ ५६२॥ 
ततो न कस्यचिच्चःद्यं केनचित्‌ क्रियते न च । 
एबं मूतेऽपि शवदार्थे न किञ्चित्‌ क्षीयते यदि ॥ ५६३ 1 





वातिका लड्धा र-व्याख्या 

शंका -जिन पदार्थो का परस्पर व्याप्यव्यापकभाव होता है, उन्हीं का सामाना- 
धिकेरण्य होता है -ऐसा कोई नियम नहीं, इयोकि वृक्षत्व और शिशपात्व का परस्पर 
व्याप्य-व्यापक्रभाव न होने पर शी उनका 'थिशपा वृक्ष: ऐसा सामानाधिकरण्य केसे ? 

समाधान--“वृक्ष.'-- ऐसी बुद्धि तो प्रत्येक शिंशपा में ही है किन्तु घट-बुद्धि प्रत्येक 
में नहीं होती ॥ ५६० ॥ 'घट:'-- ऐसी अनुभूति प्रत्येक रूपादि में नहीं होती, किन्तु 
वृक्ष”--एँसी अनुभूति तो प्रत्येक शिशपा में होती है । 'घट' शब्द तो समुदाय-शक्ति को 
लेकर प्रयुक्त होता है, वैसा 'वृक्ष' शब्द नहीं । वृद्ध-परम्परा की निरूढि वस्तु में समुदायः 
शक्ति की साधिका होती है। (वृक्ष? शब्द तो विशिष्ट-शक्ति-योग का आक्षेपक है। यहाँ 
('घट' शब्द के प्रयोग में) भी व्यवहार को निरूढि शक्ति-विशेष का परिचायक है। 

जैसे विशतिर्गावः' और 'गवां विशतिः’ में कोई भेद नहीं, वेसे ही 'रूपादयो 
घटः, घटस्य रूपादयः'—यहाँ भी नहीं होचा चाहिए ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि 
'बिशति’ शब्द के द्वारा कोई अन्य शक्तिका अभिधान नहीं किया जाता, अपितु हल 
खींचना और दूध देना आदि ही 'गो' शब्द को शक्ति है॥ ५६१.॥ प्रकृत में संहति 
(अवयव-संयोगों) में बहुत्व परिस्फुट है । 

इसी प्रकार गुण-क्रियादि पदार्थ विवध व्यवहारों के प्रयोजक माने जाते हैं। 
'बि्ञतिः गाव: आदि में भी दशद्वयरूप (विशप्तिस्वरूप) संहतिः(समुद।य) विवक्षित हे. 
उसके द्वारा न तो वाह-दोहा-स्वरूप क्रियाएँ आक्षिप्त हैं और न संहति-विशेष । अथवा 
अचादि वासना और सेवासित पुरुषों के अनादि व्यवहार हैं । ये सब काल्पनिक शब्दों 
पर आश्रित हैं 1॥ ५६२ ॥ यही कारण है कि इस व्यवहार पर न तो कोई आपत्ति 
करता है और न असंगति .का उद्धावन । एसी शब्दार्थ-परम्परा से याद कोई क्षति नहीं, 
तब किस अनौचिती का उद्भावन होगा? समस्त लौकिक व्यवहार का सामञ्जस्य देखा 
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रूपादयो घरस्येति तत्सामान्योपसजंना। 


~ ~ ४७ 
तच्छक्तिमेदाः ख्याप्यन्ते बाच्योऽन्थोऽपि दशानया ॥ १०४॥ 

“घटस्य रूपादयः ऐसा भेद-गभित सम्बन्धी का निर्देश इसलिए बन जाता है 
कि “घट! शब्द जिस रूपादि-समुदाय का वाचक है, उस समुदाय की घटकीभूत कतिपय 
रूपादि (रञ्जनादि इकाइयों) का वाचक 'रूपादि' शब्द है। इन दोनों सामान्य और 
विशेष के बोधक शब्दों में भेद-निर्देश सम्भव हो जाता है-'घटस्य रूपादयः 
सन्ति’ ॥ १०४॥ 

वातिकालङ्का रः 

किमयुक्षिविमदत्रेक्ष्य रेन तत्परिचोद्यते | प्राकृते शब्दसंस्कारे दृश्यते न समञ्जसम्‌ ॥५६४। 
लिङ्गस्य वचनस्यार्थे भेदस्तत्र क्ष्यते स्फुटः । न च तत्रास्त्यथुकतत्वं संस्कृते चेदिदं भवेत्‌ ॥५६५॥ 
लक्षणेन हि संस्कार: प्राङृते संस्कृते मते। संस्क्ृतासंस्फृतत्वं हिन प्रमाणेन गम्यते ॥५६६॥ 
व्यवस्थामात्रमेवैतद्ब।लक्रीडा वृत्तये । यथा कथञ्चिदेवायं वालियंग्यंवहारिमिः ॥५६७॥ 
शास्त्री कृतो निरथोऽपि तथान्ये रनुर्वाततः 1 बालिशैरेव तेनैषाँ न विद्मः किमिहोच्यताम्‌ ॥५६५॥ 
अदृष्टाथंप्रवादस्तु भण्डशास्त्रऽपि दृश्यते। न च संप्रत्ययस्तत्र तेनषाश्वपरम्परा !।५६६॥ 
(२५) विज्ञानं कारणम्‌ 

यदि शरीरस्य महाभुतादुत्पत्तिस्तदावयवानां समस्तानामेव हेतुत्वं विज्ञान- 
जन्मनि । यथाङ्कुरे भूम्यादीनां प्रत्येक वा यथा ज्वालादिपु दाह्यानां तृणानान्तत्र। 

यत्र खलु कार्ये परस्परसहकारितया वहूनां व्यापारस्तत्रेकाभावेऽपि न कार्य- 
सम्भवः। तदभावेऽपि कार्यभावे हेतुरेवासौ न भवेत्‌ । 

अथ परस्परनिरपेक्षा एव जनथन्त्यवयवास्ततः कणंनासादिच्छदेऽपि भवत्येव 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

भी नहीं जाता ॥ ५६३-५६४ ।। अयुक्तता का साधक न तो कोई लिङ्गहै और न 
शब्दार्थ-भेद । संस्कृत शब्दों की युक्तता और असंस्कृत की अयुक्तता जिन लक्षणों पर 
आश्रित है, षन लक्षणों की प्रामाणिकता किस प्रमाण से अवगत होगी ? ॥ ५६५॥ 
व्यवहार संचालन तो बाळ-क्रीडा के समान एक एषी व्यवस्था है, जिक्षके सूत्रधार 
अबोध बालक ही रहे हैं ।। ५६७॥ शास्त्र के द्वारा अयुक्त निरथेक कहे जाने वाले 
व्यवहारो को विश्व बहुमत से अपना रहा है, तब यहाँ कया कहा जाय ?॥ ५६८॥ 
अदृष्ट ओर अश्रुत अर्थों की परम्परा तो भाँडो को पोथियों में भी भरी पड़ी है । उस 
पर किसको विश्वास है । अतः यह सब अन्ध-परम्परा है, ऐसे ही चलती आई है और 
आगे चलेगी ॥ ५६६ ॥ 
(२५) विज्ञान कारण है-- 

यदि इस शरीर की मद्दाभूतो से उत्पत्ति हुई है, तब समस्त अवयव मिलकर ही 
विज्ञान को वैसे ही जन्म दे सकेंगे, जैसे बीज, क्षेत्र, जलादि अंकुर को अथवा अग्नि को 
घास-फूस का ढेर । 

जिस कार्य को सम्पन्न करने में बहुतःसे पदार्थो के मिलित-स्वरूप सक्षम माता 
जाता है, वहाँ किसी एक का भी अभाव होने पर कार्य सम्भव नहीं होता । यदि उसका 
अभाव होदे भर भी कार्य सम्पन्न हो जाता है, तब वह उस कार्य का कारण ही नहीं 
साना जा सकता. । 
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हेतुत्वे च समस्तानामेकाङ्गषिकलेऽपि न । 
प्रत्येकमपि सामर्थ्ये युगपद्‌ बहुसम्भव; ॥ १०५ ॥ 
यदि देह के समस्त परमाणुओं को ज्ञान का हेतु माना जाता है, तब किसी एक 
अवयव का छेदन हो जाने पर ज्ञान को उत्पत्ति नहीं होगी | शरीर के प्रत्येक अवयव 
का सामर्थ्ये यदि ज्ञान के उत्पादन में माना जाता है, तब एककाछ में बहुत ज्ञानो की 
उत्पत्ति होने लगेगी ॥ १०५ ॥ 
- वातिकालङ्कारः 
तेस्प्रो मनोविज्ञानम्‌ । एवर्न्ताह प्रत्येक सामथ्यंमिति प्राष्तप्‌ । ततो बहुविज्ञानसम्भवः । 
हि प्रत्येकं समर्थं बहुवीजभावेनानेंकाडः कु रानुदय! । 
अथ प्राणापानयोजेनकत्वं य: कर्चिदेकोऽवयवस्तस्य सहकारी । न च सहक्रारि- 
भेदाद्‌ भिद्यते कार्यम्‌ । अपरापरकुविन्दा भावेऽपि न पटादिभेदः । 
अत्रोच्यते प्राणापानयोरप्येक्रत्वाटस एव प्रसङ्ग: | एक्ावयवर्वेकल्येऽपि न स्याद्‌ 
बहुसम्भवो वा।न हि प्राणापानयोरप्येकत्वं शरीरवदेव सिद्धम्‌ । अथैकत्वमेत्रेष्यते, 
तथापि ब्रमः-एङत्वेऽपीति । 
एकत्वेऽपि प्रiणापानादीनामनेकव्यक््तिरेव ततोऽनेकयागादिमनःप्रसङ्गः । तद्धेतो- 
नित्यमेव सन्निध'नात्‌ । सन्निहिते च हेतावनुत्पन्तस्तद्धेतुक इत्ययुक्तम्‌ । अथानेकस्य 


हेतुने भवत्येव प्रतिनियमत्तात्‌ कार्यका रणतायाः । न खलु कार्यकारणभावनियमः पर्यनु- 





_ वातिकालङ्कार-व्याख्या 

यदि परस्पर निरपेक्ष होकर अवयत्र कार्ये के सम्पादक माने जाते हैं, तब कान 
और नाक के कट जाने पर भो हस्तादि से मनोविज्ञान होना चाहिए । यदि होता है, 
तव तो प्रत्येक अवयव का सामर्थ्यं मानना होगा, फिर तो प्रत्येक अवयव एक-एक 
विज्ञान को जन्म देगा । एक काल में बहुत-से विज्ञान उत्पन्न होने लग जाँयगे, जब 
कि प्रत्येक बीज एक अंकुर को उत्पन्न कर सकता है, तब अनेक बीजों से अनेक अंकुरों 
का अनुदय क्यों होगा ? 

शं हा--मानस ज्ञान की जनकता प्राण और अपान में है। शरीर का प्रत्येक अव- 
यव उसका सहकारीमात्र है । सहकारी कारण के भेद से कार्ये-भेद नहीं होता। जहाँ 
एक पट को बुनने में पूर्व-पुवं कुबिन्द का अभाव और उत्तरोत्तर अनेक जुलाहों का सह- 
योग हुआ, वहाँ क्या अनेक पट तैयार होते हैं ? कभी नहीं । 

समाधान--ज्ञान के जनकीभूत प्राण ओर अपान भी एक नहीं, अनेक हैं, अतः पुनः 
वही अनेक-कार्यता का प्रसद्ध उपस्थित होता है। यदि सभी अवयव म मिलकर कायं 
करते हैं, तब एक अवयव क्रे अभाव में शेष अनेक अवयवों से कार्य नहीं होगा । अथवा 
यदि प्रत्येक अवयव इतर-निरपेक्ष कार्यकारी है, तब अनेक-कार्य-सम्भवापत्ति होती है । 
शरीर के समान ही प्राणापान को भी एकता सिद्ध नहीं । यदि एकत्व ही माना जाता 
है, तब भी हमारा कहना यह है कि प्राणापानादि अनेक व्यक्ति हैं, अतः अनेक ज्ञान 
और रागादि मानस कार्यों की प्रसक्ति होती है, क्योंकि ज्ञानादि की हेतुभूत प्राणादि 
की धारा सदैव सन्निहित विद्यमान है । हेतु के सन्निहित होने पर तद्धेतुक काये अनुत्पन्न 
हो--ऐसा कभी सम्भव नहीं । 

शंका--यदि कहा जाता है कि प्राणापान अनेक कार्यों के हेतु नहीं, क्योंकि कार्य- 
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नानेकस्वस्य तुल्यत्वात्‌ प्राणापानौ नियामिको । 
एकत्वेऽपि बहुव्यक्तिस्तद्वेतोनिंत्यसन्निधेः ॥ १०६॥ 
यद्यपि शरीर ऐसे अवयवों का समूह है, जिसका प्रत्येक अवयव ज्ञाम-जनन 
सामर्थ्यं रखता है. तथापि एक्र समय में अनेक ज्ञानों की उत्पत्ति को रोकने के लिए 
प्राणापान को नियामक माना जात! है, तब नाना ज्ञानों की उत्पत्ति का प्रसङ्ग क्यों 
होगा ? इस प्रश्‍न का निराकरण किया गया--न । धक्त प्रसङ्ग जँसे-का-तैसा इसलिए 
वना रहता है कि प्राणापान में अनेक्रत्व शरीरावथवों के समान ही माना जाता है। 
प्राणापान में एकता मान लेने पर भी युगयत्‌ अनेक ज्ञानों की प्रसक्ति वनो रहती है. 
क्योंकि प्राणापान नित्य ही सन्तिहित हैं ॥ १०६॥ 
न-नेकहेतुरिति चेन्नाबिशेषात्‌ क्रमादषि ! 
नेकप्राणेऽप्यनेक्काथंग्रहणान्निय अस्तत! ॥ १०७॥ 
प्राण अनेक ज्ञानों का हेतु नहीं-ऐसा मानने पर क्रमशः भी अनेक ज्ञान जनकत्व 
नहीं रहेगा । एक प्राण-काल में भी अनेक अर्थों का ग्रहण देखा जाता है, अतः “एक प्राण 
एक ही की अभिव्यक्ति करता है'--ऐसा नियम भी नहीं बनता ॥ १०७॥ 
वातिकालङ्का रः 
योगयोग्यः । अग्नेहि धूम एक एवोदयमासादयति । न विशेषाभावात्‌ । अग्नेहि न तत 
एव स्वभावादपरापरधूमोपलब्धिः । अत्र तु पुनस्तत एव प्राणादिस्वरूपादपरप्रवोधक- 
प्रत्ययान्वयादपरापररागादिचित्तभावः। न च घ्रवोधकप्रत्ययस्यापि नियमः पुर्वसंस्कार- 
वलाबलस्म हेवुत्वात्‌ । ततो यद्यसौ प्राणादिस्तस्य चेतसो न हेतुः । परतोऽपि तदविशेषा।त्न 
स्थादिति क्रमेणाप्यनेकहेतुता न स्थाप्पूर्वसंस्कारस्पेव हेवुत्वप्रसङ्गः । अभ्युपगम्य च 
प्राणादेरेकत्वमुक्त' न तु युक्तम्‌ । तथा हिने ऊप्राणेऽप्यने कार्थेति । 
एक प्राणकालेऽपि दीर्घनिइवसिता!दौ अनेकबुद्धिसद्धावान्नेह प्राणादेनियमः । कुत 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
कारणभाव प्रतिनियत होंता है । उत यह पर ऐसा पर्यनुयाग ( प्रश्‍न ) नहीं किया जा 
अपा, कि वह अनेक कार्यों को जन्म क्यों नहीं देता? अग्नि से एक घूम ही उपल 
हि समांधात--उक्त कथन उचित नहीं, क्योंकि जब अनेक बीजों से अनेक अंकुर 
उत्पन्न होते देखे जाते हैं, तब अनेक प्राणाय नादि से एक ही कार्ये क्यों? इसमें वेसी 
कौन-सी विशेषता है ? अग्नि और धूम व्यक्तियों का भी एक कार्य-क्रारणभाव नहीं, 
अपितु जिस अग्नि व्यक्ति से जो धूम व्यक्ति उत्पन्न होता हैं, वह अन्य अग्नि व्यक्ति से 
नहीं हो सकता । उद्बोधक के बल पर भी अनेक प्राणादि व्यक्तियाँ एक ही ज्ञान को 
उत्पन्न नहीं कर सकतीं, क्योंकि हेतुगत सामर्थ्यं के उदबोधक के बल पर अन्यथाभाव 
सम्भव नहीं । यदि प्राणादि स्वयं एक कार्ये को जन्म नहीं दे सकते, तब परतः ( उद्बो- 
धक के बल पर ) भी वैसा नहीं कर सकते । एक ही प्राणादि व्यक्ति में क्रमशः भी अनेक 
काय जी ह नहीं हो सकती, क्योंकि इस प्रकार तो उदबोधक पुवं संस्कारों में हेतुता 
वसित होतं 
प्राणादि में ह मानकर जो व्यवस्था की जाती है, वह वस्तुतः युक्तियुक्त 
नहीं क्योंकि एक प्राण के समय भी अनेंक पदार्थों का ग्रहण देखा जाता है। अर्थात्‌ दीषं 
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एकयानेकविज्ञाने ुद्धयाऽस्तु सकृदेव तत्‌ । 
अविरोधात्‌ , क्रमेणापि मा भूत तदविशेषतः ॥ १०८॥ 
एक ही बुद्धि के द्वारा अनेक विज्ञानों की उत्पत्ति मानने पर एक काल में अनेक 
विज्ञानों की उत्पत्ति प्राप्त होती है, क्योंकि उसका कोई विरोध करने वाला या प्रति- 
बन्धक नहीं है । यदि एक काल में अनेक विज्ञान नहीं होते, तब क्रमशः भी अनेक 
विज्ञान बयोंकर होंगे ? अर्थात्‌ जव कि एक बुद्धि में अनेक ज्ञानों के उत्पादन का सामर्थ्यं 
है। कोई प्रतिबन्धक नहीं और न क्रमिक ज्ञानों के उत्पादन की नियामिका कोई 
विशेषता, तब युगपत्‌ अनेक ज्ञानों की प्रसक्ति क्यों न होगी ? ॥ १०८॥ 
बह! छथिक़ा, प्राणा अस्वजातोयकालिक्षाः । 
तांच्छामेव चित्तानां करप्यते यदि कारणस ॥ १०९ ॥ 
क्रमब॒स्त: कथं ते स्तः क्रमबद्धेतुना विना | 
तुत्य॑ न स्यादाद्यस्य सम्भवः ॥ ११० ॥ 


rt 
DEE SEI 


यदि अस्वजातीय (असहभावी) अनेक क्षणिक प्राण अनेङज्ञानों के उत्पादक 


री 
माने जाते हैं, तव किसी क्रम-बद्ध हेतु के विदा उन प्राणों का क्रम क्योंकर स्थिर हो 





1"? वातिकालक्कारः र. 
स्तहि नियमस्ततएव ग्रहणात्‌ । ग्रहणमेव पुवं पूर्वे मुत्त रोत्तरस्य चेतसो नियमहेतुः। अथः 
कमेव मनोविज्ञानं कमे णानेकार्थग्रहणङूपम्‌ । ततो नानेज्ञा बुद्धिरित्युच्यते । तदपि नास्ति । 
न रूपाद्याकारव्यतिरेके णः परमस्ति मनः। स्वच्छदर्पणसंस्थानीयमेकमेतर व्यापकं मनस्तस्य 
पुनरर्थंप्रतिविम्सङ्गभः । अत्रोच्यते-ययुदासीनमेव विज्ञानं प्राप्यार्थंविम्वो त्पत्तिः प्रत्या- 
सत्तितारतम्याभावादर्थानां युगपदरथग्रहणप्रसङ्गः । अथ भावनाविशेषतारतम्याच्चेवं सेव ` 
तहि कारणपर्थाकारताया न प्राणापानादयः ) अवस्थितस्य तु विज्ञानस्य दपंणवत्को 
विरोधो येन न यृगपदर्थग्रह्‌ः । अथ सामर्थ्यं नास्ति तदानीं क्रमेणापि तदर्थंग्रहणं मा 
भूदविशेषात्‌ । अथापि स्यातक्षणभेदस्तत्राप्यस्त्येव ततः क्षणभेदात्क्रमादतेकाथंप्रहृणम्‌ । 


नैतदप्यृत्तरं यतः--बहवः क्षणिकाः इति । 





वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
निःश्वासरूप एक प्राण के काल में ही अनेक ज्ञानों की उत्पत्ति देखी जाती है, अतः प्राण 


को नियामक या व्यवस्थापक नहीं माना जा सकता । यदि एक ही ज्ञान को क्रमशः 
अनेकार्थ-ग्राहइक माना जाता है, तब अनेंक ज्ञानों को क्या आवश्यकता ? यह प्रश्‍न भी 
उचित नहीं, क्योंकि रूपाकार रसाकार पदार्थं ही तो चित्त, ज्ञान या मन कहलाता है, 
विषय के भेद से विषयाक्रारता भी वैसे हो भिन्न होती जाती है, जेसे एक दपंण में 
अनेक विषयों का प्रतिबिम्ब । यहाँ हमारा कहना यह हैं कि यदि उदासीन (असम्बद्ध) 
ज्ञान को प्राप्त होकर विषय प्रतिबिम्बित होते हैं, तब प्रत्यासत्ति (सम्बन्ध) के तरतम- 
भाव की अपेक्षा न कर समीप और दूर के सभी विषय ज्ञान में युगपत्‌ प्रतिबिम्बित 
होंगे। यदि भावना (संस्कारों) के तारतम्य को व्यवस्थापक माना जाता है, तब उती 
को ही अर्थाकारता का नियामक मान लेना चाहिए, घ्राणापान को नहीं । अवस्थित 
विज्ञान का दर्पण के समान विषयों से क्या विरोध कि युगपत्‌ अनेक विषयों का युगपत्‌ 


ग्रहण नहीं होता ? यदि विज्ञान में विषयाकारता का सामर्थ्य ही नहीं, तब क्रमशः 
क नहीं होगा । द ही 


"२५०७ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ * [ परिच्छेदा ! 


सकैगा ? प्राणों का हेतु है--शरीर । वह क्रम-रहित है । यदि प्राणो का हैतु पूरवतन 
स्वसजातीय प्राण माना जाता है, तब आद्य प्राण के पूर्व कोई प्राण न होने से आद्य 
प्राण की उत्पत्ति वयोंकर होती ? ॥ १०६-११० ।। 

तद्धेतुस्तादशो नास्ति सति वाऽनेकता भवम्‌ । 

प्राणानां भिन्नदेशत्वात्‌ सकृञ्जन्म थियां भवेत्‌ ॥ १११॥ 

मरणावस्थ शरीर के अन्तिम प्राण शरीरान्तरगत आद्य प्राण का जनक नहीं 

माना जा सकता, क्योंकि भिन्न देशगत कारण भिन्त देश में कार्यारम्भक नहीं होता 
प्राणों की अनेकता भी प्रसक्त होती है । भिन्न देशस्थ घ्राणों कोज्ञानों का जनक मानने 
पर एक काल में अनेक ज्ञानों का जन्म होना चाहिए।। १११ ॥ 





वातिकालङ्का रः 

यतः-तद्धेतुस्तादश इति । 

बहवः क्षणिकाः प्राणा: इति सिद्धमेव न: । भवतस्तु न सिद्धमेतत्‌ । अथ प्रमाण- 
हृष्टे: सिद्धमेतत्‌ । क्रमभावी हि नेकः प्रदार्थो युक्तस्ततः कारणक्रमात्कार्यस्यापि क्रम इति 
क्रमवद्‌ विज्ञानम्‌ । त एव खलु क्रमवत्क्रारणविरहात्‌ प्राणाः कथं क्रमवन्तः । पूर्वपव 
घ्राणादिहेतुक्रमादिति चेत्‌ । न पूर्वस्वजातीयहेतुत्वे हि वाद्यस्य सम्भव: प्राणादेस्तादृशस्य 
वू्वमभावात्‌ । परलोकाङ्गीकरणे हि जन्मादि प्राणस्य हेतुः स्यात्‌ । मातापिशृप्राण एव 
हेतुरिति चेत्‌ । न तथाभूतस्य सर्वे दा भावप्रसङ्गात्‌ । एवं च सति बुद्धिरपि मातापितृजेव 
इति पुवप्रसङ्गः। 

अम्युपगम्योच्यते¬अनेंकता प्राणानां भिन्नदेशसंसर्गात्‌ । अनेकदेशसंतर्गी हि 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 
““क्रमेणापि तदर्थंग्रहणं मा भूत्‌?--इसका उत्तर यदि यह दिया जाता है कि ज्ञान 
की सहायक सामग्रो में प्राणादि पदार्थ हमारे मत में क्षणिक हैं और अनेक, उनके क्रम 
से अनेक पदार्थो का क्रमशः ग्रहण बन जाता है । किश्तु आप नेयायिकादि के मत में 
बेसा सिद्ध नहीं । 

: यदि कहा जाय कि प्रमाण और युक्ति के आधार पर वेसा मान लिया जाता है 
कि कोई एक पदार्थ क्रमभावी नहीं हो सकता, अतः बहुत कारण मानने होंगे, तब 
कारण क्रम से ज्ञ!नों का भी क्रम सम्पन्न हो जायगा। तो वसा नहीं कह सकते, 
क्योंकि आप (नैयायिकादि ) के मत में हीन प्राणादि बहुत माने जाते हैं औरत 
इनका कोई क्रम माना जाता है, तब ज्ञान-क्रम का निर्वाह क्योंकर होगा ? यदि 
उत्तरोत्तर प्राणप्रवाह का सजातीय पूर्व पुवे कारण ( समनन्तर प्रत्यय ) मानकर क्रम 
का सम्पादन किया जाता है, तब आद्य प्राण का वेसा कारण सम्भव नहो सकेगा, 
क्योंकि बौद्ध-मत के समान मतान्तर में अनादि सन्तान-धारा नहीं मानी जाती। 
परलोक को अङ्गीकार करने पर जन्मादि को प्राण का हेतु माना जा राकता है । यदि 
माता-पिता के प्राणों को पुत्र के प्राण का हेतु माना जाता है. तब तो पुत्र के प्राणों में 
सदा भाव प्रसक्त होता है। इसी प्रकार बुद्धि भी माता-पिता से जनित कही जा सकती 
है, तब भी वह सदा भाव का प्रसंग बना रहता है। - - 

` प्राणों की अनेकता मानकर भी कहा जा सकता है कि प्राणों का विभिन्न देशों 
के साथ संसर्ग है । विरुद्ध घर्मो का संसर्ग एकता का बाधक और श्रनेकता का गमक 


श्लोक! ११२-११३ ] प्रमाणरसिद्धि: २५१ 


यचेककालिकोड्नेकोडप्येकचेतन्यकारणम्‌ । 
एकस्यापि न वेकल्ये स्यान्मन्दृइचसितादिपु ॥ ११२ ॥ 
यदि एक काल के समग्र प्राणों को ही एक चेतन्य (ज्ञान) का कारण माना जाता 
है, तब सन्दश्वसितादि अवस्था सें. एक प्राण का आभाव होने पर चैतन्य का जन्मन 
हो सक्कैगा, क्योंकि प्राणों में समग्रता नहीं रही ॥ ११२॥ 
अथ हेतुर्यथाभावं ज्ञानेऽपि स्थादू विशिष्टता । 
न हि तत्‌ तस्य कार्य यद्‌ यस्य भेदान्न भिद्यते ॥ ११३ ॥ 
यदि समग्रता के स्थान पर यथासम्भव प्राणो के समूह को एक ज्ञान का कारण 
माना जाता है, तव ज्ञान में प्राणों की उस छपचयापचयतारूप विशेषता का भान 
होना चाहिए अन्यथा वह उसका कार्य ही न हो सकेगा, क्योंकि वह कार्यो उस कारण 
का नहीं माना जाता. जिसके भेद होने पर भिन्न ( विशिष्ट ) न हो ॥ ११३॥ 
वातिकालङ्का रः 
विरुद्वधर्माव्धासोऽनेक्रस्य साधकः । अनेक्त्वात्प्राणस्थानिकमनोविज्ञानोत्पत्तिप्रसङ्गः । 
समानजातीयस्य च मनः क्रमेणोत्पत्तिः। न हि क्षणभेदादेव कार्यभेदः। यथा समान- 
जातीयमनेकं कारणं तथा कार्यमपि । नन्वनेकस्मादेकमेवोत्पद्यते सामग्री जनिका । 
नैतदुत्तरम्‌-यचेककालिके इति । 
अनेकस्यैककार्यजनने द्वैतं सामग्रीरूपेणान्यथा वा सामग्रीरूपेण जनने मन्दरव 
सितादिपु भश्वसिते च न स्यात्‌ सामग्र्यभावात्‌। एष हि सामग्रीजन्यनः कार्यस्य धर्मो 
यत्समग्रव्यग्रवेकल्येऽभवनत्‌ । न हि तदभावेऽपि भवतस्तत्कार्यंता । [ 
अथापि स्याद्यथा संनिहितमेव कारणं न समग्रमेव। एवं तहि सन्निहितमेव न 
कारणमसन्निहितमपीति वक्तत्यम्‌ । न चेवमन्वयव्यतिरेक भावित्वात्‌ कार्यका रणतायाः । 
तस्मात्समग्रात्समग्रमेद कार्य व्यग्राद्‌ व्यग्रम्‌। अविद्यमानादविद्यमानम्‌ । अन्यथा भूता दन्य- 
1) बातिकालड्रार-व्याख्या 
माना जाता हे । फलतः प्राण अनेक हैं, अत: अनेक मनोविज्ञानों की उत्पत्ति प्रसक्त 
होती है । समानजातीय मन की उत्पत्ति क्रमशः होगी । क्षण-भेद से ही कार्य-भेद नहीं 
होता । जेसे समानजातिक अनेक कारण होते हैं, वेसे ही कार्य भी । 
शङ्का-“अनेक कारणों से एक कार्य की उत्पत्ति माननी न्यायोचित है, क्योंकि 
सामग्री ( कारणों की समग्रता ) को ही कार्य का जनक माना जाता है। 92 
समाधान--अनेक कारणों को कार्य का जनक दो प्रकार से माना जा सकता है-- 
(१) समग्रतया ( अशेषतया ) अथवा (२) यथासम्भव सच्बिततया । प्रथम हेतु वहाँ 
व्यभिचरित है, जहाँ किसी व्यक्ति की एवास-प्रक्रिया मन्द पड़ गई है, पूरे श्‍वास-प्रश्‍वास 
नहीं आते । कारणों की समग्रता बाधित है, फिर भी ज्ञानरूप कार्य उत्पन्न होता देखा 
जाता है। सामग्री से जन्म लेनेवाले कार्य का यह धर्म ( स्वभाव ) है कि समग्र कारणों 
के न होने पर वह उत्पन्न नहीं होता । सामग्री के अभाव में उत्पन्त होनेवाले कार्य 'को 
सामग्री का कार्य नहीं कहा जाता । द्वितीय यथासम्भव-पक्ष मानने पर यह मानना 
होगा कि 'सन्निहितमेव कारणम्‌ , नासन्निहितम्‌' किश्तु वैसा मानना सम्भव नहीं, 
क्योंकि कार्यकारणभाव अन्वय-व्यतिरेक पर निर्भर होता है। फलतः समग्र कारण से 
काय समग्र और व्यग्र (अधूरे कारण) से भधूरा सानना होगा । इसी प्रकार अविद्यड 


२५२ सभाष्य प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेंद। ! 
तिक्त वातिकालङ्कारः 
थाभूतमेवेति नियमः । नेव हि तस्य कार्ये यद्यस्य विशेषादविशेषवत्‌ । तद्भावभावित्वमेव 
निबन्धनमिति चेत्‌ । न तहिकारविका रित्वेनेव तद्‌ भावभाविता गम्यते । 
` तःद्भावभावितामात्रात्कार्यकारणता यदि । अकारणो विकारः स्यात्तथा सर्वमहेतुकम्‌ ।। ५७०॥ 
यदि तद्भाव भावित्वमेव केवलमुपगम्यते कार्यका रणनिवन्धन विका रोऽहेतुक एव 
प्रसक्तः। अत्र सोऽपि विकारस्तन्मात्रकादेव प्रथममेव कस्मान्नोत्पन्नः। विकृत एव 
हि तस्मिन्नुत्पद्यमानः प्रथममेव स्यात्‌। न हि तस्य तत्कार्य यदत्रिशेषेऽपि विशिष्यत 
इत्युक्तम । ततो यथाऽहेतुको विशेषस्तथा स भावोऽपि ततस्तद्धावभावितापि कथं 
गम्य 
एतेन परिणामः प्रत्युक्तः । यदुच्यते--क्रमभाविपरिणतिविशेषसापेक्षाद्‌ देहादेव 
क्रमवद्‌ विज्ञानमृपजायते । तदसत्‌ 
परिणामक्रमोप्येष देहुमात्रादसस्भवी । देहाविशेषात्तस्याणि विशेषः कृत आगतः 11 ५७१ ॥ 
यथेव परिगतिविशेष!भावादविशेषो विज्ञानस्थ तथा देहविशेषाभावतः परिण- 





वातिकालङ्कार-व्याख्या 
मान कारण से अविद्यमान और अन्यथाभूत कारण से अन्यथाभूत कार्यं का नियम 
सिद्ध होता है । वह कार्य उस कारण का नहीं माला जा सकता, जिसमें उस कारण 
की विशेषता से कोई विशेषता न आती हो । 
यदि कहा जाय कि कार्य मे केवल त:द्भाव-अ!विस्व ( कारण के होने पर काये 
का होना ) ही निश्चित होता है। तो बह कहना उचित नहीं, क्योंकि तद्विकारः 
विकारिता को देखकर तत्कार्यता या तःद्भाव-भाविता स्थिर होती है । अर्थात्‌ यदि 
केवल तद्धाव-भावितामात्र के आधार पर कार्य-कःरणभाव की सिद्धि मानने पर 
घटादिरूप विकार को अहेठुक ही मानना होगा । फलतः कार्यमात्रा अहेतुक हो जायगा 
॥५७०॥ कारण के आविकृत होने पर ही कार्य उत्पन्न हो जाता है, तब पहले ही हो 
जाना चाहिये, क्योंकि जिस कार्यकारणगत विशेषता के विना ही विशेषता आती है, 
वह उसका कार्य नहीं, यह कहा जा चुका है। इस प्रकार जैसे कार्यगत विशेषता अहेः 
तुक है वैसे ही कार्ये भी, अतः तदद्भाव-भाविता का भी ज्ञान क्योंकर होगा ? इसी 
प्रकार परिणामवाद का भी निराकरण हो जाता हैं। 
` यह जो कहा गया कि परिणाम-विशेष से युक्त शरीर ही क्रमिक ज्ञान इत्पन्न 
होता है, वह उचित नहीं, क्योंकि वह परिण,म-क्रम भी देहमात्र से सम्भव नहीं। 
देहगत किसी विशेषता के विना ही वह परिणाम क्रम क्योकर उत्पन्न होगा ? ॥५७१॥ 
जैसे परिणाम-विशेष के अभाव में विज्ञानगत विशेषता नहीं आती, वेसे ही देहगत 
विरोषता के विना ही परिणामगत विशेषता भी। | 
शंका-दुरघादिगत विशेषता के विना ही दधिरूप परिणाम देखा जाता हे, केवल 
कुछ काल का परिवास अपेक्षित होता है, वसे ही शरीर का परिणाम-क्रम भी होया। 
समाधान -उक्त कथन नितान्त निःसार है, क्योंकि क्षीरादि का दध्यादिरूप 
परिणाम समान क्षीर से सम्भूत होता है किन्छु शरीर का परिणाम कभी शरीरके 
“समान भौर कभी असमान होता है ।1५७२॥ आशय यह है कि समान मात्रा कै क्षीरादि 
का समुचित ऊष्मादि के सम्बन्ध से समान दध्यादि रूप परिणाम होता देखा जाता है 
'किन्तु शरीर के परिणाम में शरीर की समानता और असमानता दोनों ध देखे 
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विज्ञानं शक्तिनियमादेकमेकस्य कारणस । 
अन्यार्थक्षक्तिबिगुणे ज्ञाने नाथौन्तरग्रहात्‌ ॥ ११४ ॥ 

पुवे विज्ञान से उत्तर विज्ञान का जन्म मानने पर हमारे बौद्ध सिद्धान्त में 
कारणगत शक्ति का अक्राटय नियम है कि एक कारण से एक ही कार्य का जन्म होता 
है अर्थात्‌ विषयान्तय से आसक्त ( जुड़ा हुआ ) चित्त विषयान्तर के ज्ञानोत्पादन में 
विगुण ( प्रतिबन्धक या अयोग्य ) होता है । निष्कर्ष. यह निकळा कि विज्ञान ( पूर्व 
चित्त) से ही उत्तर ज्ञान उत्पन्न होता है, प्राणादि से नहीं ॥ ११४॥ 

वातिकालङ्कारः 
तेरपि । ननु क्षीरादिपरिणतिविज्षेषस्तदविशेषे$पि दृश्यते । कालपरिवासमात्रादेव तथा 
शरीरस्यापि । नेतत्सारम्‌ यतः-- 
क्षीरादिपरिणामो हि समानक्षीरसम्भवी । समान एव शारीरः परिणामो विशिष्यते 11 ५७२॥ 

समानक्षीरादिसपवधाने समानोष्मादिसम्भवे च समान एव दध्यादिपरिणाम:। 
शरीरस्य तु समानतासमानते । अनुरूप।भ्यासवासनाविकल्पका दिविज्ञानभेदा भेदयोनि- 
बन्धनम्‌ । ततो न परिणतिक्रमात्क्रमो विज्ञानानामिति गम्यते । तस्मात्सभुदाय कार्यत्वे 
विशेषसम्भवोऽन्यथानेकत्वसिति स्थितमेतत्‌ । न चेवं दृश्यते । 

ननु यस्यापि विज्ञानादेव विज्ञानं तस्यापि कस्मादचेकं नोत्पत्तिमद्‌ विज्ञानम्‌ । 
अत्रोत्तरम्‌-विज्ञानं शक्तिनियमादिति । 

विज्ञानं समनन्तरप्रत्ययरूपं एकमेकस्य `कारणं शक्तिनियमः वासनानुरूपः 
संस्कारः । अ[सक्तिविशेषो वा । दुढवासनं हि व्यवहितमपि विज्ञानं समनन्तरप्रत्ययस्य 
सामथ्यं विशेषाधानेन किञ्चिदेव विज्ञानं जनयति केवलं वा समनन्तंर'प्रत्यथानुरूपप्रबोघतो 
वा । तथा हि-- 

वासनादाढर्थमासाद्य विनापि समनन्तरात । पूबकादेव विज्ञानात(स्याद)विकल्पस्य सम्भवः ।॥५७३॥। 


बातिकालड्का र-व्या ख्या 

हैं । किसी व्यवहार के अभ्यास से तदनुरूप वासनाएँ और विचित्र विकल्प विज्ञानों का 
समुत्पाद होता है । अतः शरीर के परिणाम-क्रम से ज्ञानीं का क्रम नहीं देखा जाता । 
फलतः कारण-समूह के कार्यों में विशेषता की प्रतीति, अन्यथा कार्य में एकता न होकर 
अनेकता माननी होगी किन्तु प्रकृत में वेसा नहीं देखा जाता । 

जिस (बौद्ध) के मत में विज्ञान से ही विज्ञान की उत्पत्ति मानी जाती है, उसके 
मत में अनेक विज्ञानों की उत्पत्ति युगपत्‌ क्यों नहीं होती ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह 
है कि समनन्तर प्रत्ययरूप एक विज्ञान से एक ही विज्ञान उत्पन्न होता है--ऐसा नियम 
कारणगत शक्ति की देन है । प्रत्येक वस्तु अपने व्यवहारलब्ध संस्कारों के परिवेश में 
नियन्त्रित होतो है । हृढवासना-वासित विज्ञान व्यवहित होने पर भी समनन्तर प्रत्यय 
में सामथ्यं-विशेष का आधान कर किसी एक ही विज्ञान का जनक होता है। अथवा 
हृढवासना-युक्त विज्ञान अकेला विज्ञान समनन्तर प्रत्यय से निरपेक्ष एवं तदनुरूप 
वासना-प्रवोध के द्वारा एक ही विज्ञान का उत्पादन करता है । अर्थात्‌ विना भी सम- 
नन्तर प्रत्यय के केवश पूर्व विज्ञान से हो एक विकल्प विज्ञान उत्पन्न होता है ॥५७३॥। 
-अथवा समनन्तर प्रत्यय की आसत्ति (सन्निधि) से किसी एक ही विकल्प विज्ञान.का 
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(२६ ) कमं-सिद्धि-- 
शरीरात्‌ सञ्चदुत्पन्ना धी! स्वजात्या नियम्यते । 


परतश्चेत्‌ समर्थस्य देहस्य विरतिः कृत! ॥ ११५॥ 
यदि शरीर से उत्पन्न होकर प्रथम बुद्धि अपनी कारणभूत बुद्धि से नियन्त्रित 
होती है क्रि एक बृद्धि से एक ही बुद्धि जन्म लेती है। तव प्रथम बुद्धि के उत्पादन में 
समर्थ शरीर आगे चल कर वुद्धि-जनन से विरत क्यों हो जाता है? ॥ ११५॥ 
__ वात्िकालङ्कारः 
न खलु व्यवहितविज्ञानवासनाविकल्वानामन्येनावान्तरोपनिपातिना शक्तिः 
विषयविषयेणोदयो हृश्यते । ततो विज्ञानादेककं वा विज्ञानमिति युक्ता व्यवस्था । 
(२६) कर्मेसिद्धि:-- 
ननु शरीरादनेकविज्ञानोदयेऽपि नियमस्तत एव विज्ञानात्‌ । यथानेकेस्द्रिय- 
विज्ञानसम्भवेऽपि कदाचिदेकमेव विज्ञानमासक्तिविषये तत एवासक्तिविशेषात्‌ । तत्रो- 
च्यते-शरीरात्सक्रदुत्पन्नेति । 
यदि शरीरादुदीय विज्ञानं ततः पुनः पुनरपि तावदेव । तर्थन देहस्य सामर्थ्य- 
सम्भवात्‌ । यदि नाम विज्ञानं स्वशक्तिनियमादेक विज्ञानं जनयति । देहस्तु तथैवास्ती- 
त्यपरापरविज्ञानजननम्‌ । अथ तेन विज्ञानेन शरीरस्यापरविज्ञानजनने व्याघातकरणान्न 
श्चरीरादपरविज्ञानोदयः। तदप्यसत्‌ 
नाथमर्थेः प्रमाणेत केनचिद्‌ गोचरीकृतः । विज्ञानादेव विज्ञानं जायते माननिश्चयात्‌ ॥ ५७५ ॥ 
न हि विज्ञानयहिताहदेहादेवानेकविज्ञानोत्पत्तिः । पुन विज्ञानादेवाने कविज्ञानजनन- 
शक्तिव्याघातः । न हि धूमादेव वह्नेर ्घमजननशक्तेरुपघातः। ततो यदि देहादुत्पत्तिविः 
ज्ञानादेरिकविज्ञानजननेऽपि न देहस्य सामर्थ्यंव्याघात इत्यपरापरानेकविज्ञानजननम्‌ । 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

उदय होता है ॥५७४॥ अर्थात्‌ विज्ञानःसन्तति के व्यवहरित पूर्व विज्ञान क्षणों के द्वारा 
अनेक विज्ञानों का उत्पाद नहीं देखा जाता, अतः एक विज्ञान से एक ही विज्ञानका 
उत्पाद होता है-यह ब्यवस्था ही यृक्तियुक्त है । 
(२६) कर्म-सिद्धि- 

शंका-शरीर से अनेक विज्ञानों का उदय होने पर भी नियम है कि उसी विज्ञान 
से । जैसे अनेक इन्द्रिय-विज्ञानों का सम्भव होने पर भी कदाचित्‌ एक ही विज्ञान अपने 
सम्बन्धित विषय में होता है । 

समाधात--ज से शरीर से उत्पन्न होकर विज्ञान पुनः पुनः उतना ही रहता है, 
क्योंकि देह का सामर्थ्यं ही वेसा होत! है । यदि विज्ञान स्वकीय शक्ति से नियन्त्रित 
होकर किसी एक ही विज्ञान को जन्म देता है । तब देह तो सदेव वंसा ही है, भतः 
अनेक विज्ञानों का जनक क्यों नहीं ? यदि शरीर-जनित एक विज्ञान के द्वारा द्वितीयादि 
विज्ञानों की उत्पत्ति का प्रतिबन्ध किया जाता है, अतः ज्ञानान्तर का उदय क्यों होगा? 
इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि शरीर से विज्ञान को उत्पत्ति में कोई प्रमाण नहीं और 
विज्ञान से विज्ञान की उत्पत्ति प्रमाण-सिद्ध है ॥ ५७५ ॥ ज्ञान-रहित केवल देह से 
अननेक्र विज्ञानों की उत्पत्ति नहीं हो सकती और विज्ञान से अनेक विज्ञानों की उत्पत्ति 
इसलिए नहीं होती कि विज्ञानोत्पन्न श्रथस ज्ञान से ज्ञानान्तरः्जनन शक्ति कुण्ठित (प्रतिः 
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वातिकालङ्का रः 
न हि कारणानां काचित्प्रेक्षावत्ता येनेंदानीं विज्ञानादेव विज्ञानम्‌पजायते किमस्मदपर- 
विज्ञानोत्पत्येति न देह उत्पादयेत्‌ ' अथेवमपि कदाचिद्‌ भवेत्‌ । यदुत कार्यादेव कांर- 
णस्य स्वकार्यजनने व्याघात इति ! 
देहादनेकविज्ञानसम्भवे तदनन्तरम्‌ । विघाते ज्ञानतो दृष्टेः स्पादाराङका क्वचित्पुनः ॥५७६॥ 
पक्षपातकृतासक्तिरभ्यासादस्य सम्भवः । नियामकत्वमस्यासद्विज्ञानस्योपजायतते ।।५७७। 
ततस्तञ्जातीयं विज्ञानं तज्जातीयादेव कार्यकारणभावसिद्धौ विज्ञानादेव 
विज्ञानमिति न देहादस्योदयः ! 
ननूक्तमनेक्रेख्द्रियविज्ञानसम्भवस्तत एकविज्ञानादेकेकविज्ञानमिति । सत्त्यमुक्तम्‌ । 
नोक्तमात्रादेव परिहारोऽपि तु युक्तोक्तित: न च तद्‌ यक्तम्‌ । न हि विज्ञानमनासक्त- 
स्वभावन्तदपरविज्ञानानुत्पत्तये व्याप्रियते। न चासक्तिः पूर्वाभ्यासमन्तरेण । ततो 
यज्जातीये विज्ञाने पूर्वाभ्यासस्तत्सदृश एव पुनरासक्तिरतः पूर्वाम्यासादेव विज्ञानान्त- 
रानुदय: यस्य तु-- 
न लोकोऽस्ति परस्तस्य न पूर्वाभ्माससम्भवः । पूर्वाभ्यासं विना नास्ति विज्ञानान्तरवारणम्‌ ।।५७5।। 
तेन देहादुदयिनां विज्ञानानां पुनः प॒नः। त्तद्देहसम्भवे प्राप्तं वृन्दन्तच्च न दश्यते ॥५७९॥ 








वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

बन्धित) हो जाती है । उती ज्ञान से उसी ज्ञान के उत्पादन की शक्ति वसे ही व्याहत 
नहीं होती, जसे उसी धूम से वह्लिगत धूम-जनन-शक्ति बाधित नहीं होती। देह से 
उत्पन्न विज्ञान के द्वारा देहगत शक्ति नष्ट नहीं होती. अतः देह से सक्कत्‌ अनेक ज्ञानों 
की उत्पत्ति प्रसक्त होती है देह को ज्ञान का उत्पादक मानने पर। देह कोई प्रेक्षा- 
पुर्वेक कारण भी नहीं कि यह सोच सके--मैंने एक ज्ञान उत्पन्न कर दिया है, उसी से 
अपरापर ज्ञान-सन्तति प्रवाहित हो जायगी हम ज्ञानान्तर को क्यों जन्म दें। 

यदि ऐसा भी कदाचित्‌ सम्भव हो जाय कि उसी कार्यं के द्वारा स्व-जननःश क्ति 
का व्याघात होता है, तव देह से अनेक विज्ञानों के सम्भव हो जाने के अनन्तर उक्त 
शक्ति का व्याघात होता है । तब ज्ञान से ज्ञान का उत्पाद होने लगता है । ऐसा क्यों ? 
इस सन्देह के उत्तर में कहा जा सकता है कि अम्यावरूप पक्षपात ही उस अपंविज्ञान 
का नियामक है ॥। ५७६-५७७ ॥ अतः तज्जातीय विज्ञान से ही तज्जातीय विज्ञान की 
उत्पत्ति होती है, देह से विज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती । सय 

शंका--अनेक इन्द्रियों से ज्ञानो की उत्पत्ति मानी जाती हे और उन ज्ञानों में से 
एक ज्ञान के द्वारा एक सजातीय ज्ञान की धारा (सन्तान) का प्रवाह प्रवाहित होता है । 

समाधान--उक्त प्रक्रियामात्र से कथित आक्षेपों का परिहार नहीं होता । अना- 
सक्तस्वभावक विज्ञान विज्ञानान्तर की उत्पत्ति का प्रतिबन्धक नहीं होता । विषय- 
विशेष की आसक्ति अभ्यास के बिना नहीं होतो । तज्जातीय ज्ञान का पुर्वाम्यास होता 


है, उसके सहश विज्ञान मे आसक्ति होती है, अतः पूर्वाम्यास के आधार पर ही 
विज्ञानान्तर का अनुदय होता है । जिस वादो के मत में परलोक नहीं, उसके मत में 


पूर्वाम्यास ( पूर्व जन्म में विहित अभ्यास ) सम्भव नहीं होता, पूर्वास्पास के ॥ बिना 
विज्ञानान्तर का निवारण नहीं होता, अतः देह से पुनः-पुन उत्पन्न होनेवाले विज्ञानं 
का एक बृहत्‌ पुञ्ज हो जाना चाहिए, वह दिखाई नहीं देता ॥५७८-५७६॥ यदि 
शरीर का प्रथम क्षण ही ज्ञान का उत्पादक माना जाता है, तब उससे भिन्न देह के. 


२५६ समाष्यं प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः | 





वातिकालङ्कारः 


अथ प्रथम एवास्प क्षणो देहस्प संविदः! जनकः परभूतस्य वेलक्ष्यण्यादह्देतुता ॥॥५५०॥ 

परभूतस्प हिं कलशात्तद्विलक्षणस्या जनकता विज्ञानेंषु। न हि जनकविशक्ष- 
णोऽपि जनकः । तदप्यसत्‌- 

यदि प्रथमतो देहक्षणादेबोइयो विदाम्‌ । अनाश्रयस्ततो देह: केवला स्पाद्विदेव तु ॥ ५८१ ॥ 

नान्‌पकार्योपक्रारकभावे आश्रयाश्रयिभावः तथा सति केवलस्य विज्ञानस्य 
सम्भवः । अथ देहसहकारिविज्ञानं विज्ञानं जनयति । ततो न केवलावस्थानम्‌। तथा 
सति विज्ञानादेव विज्ञानं देहस्तु सहृकारीत्यस्मत्पक्ष एवं समर्थित: स्यात्‌ । अथ देह 
उपादानकारणं प्रथमम्‌ । यथा शालूकस्य गोमयपदार्थः । पश्चांच्छालूकादेव शालूको- 
दयः। एवं तह गोमथमन्तरेणायि पश्चाच्छालूकादेव शालूकसस्भवस्तथा विज्ञानादेव 
विज्ञानमिति केवलावस्थानप्रसङ्गः । 

अथ देहस्यापि कारणत्वमुपलभ्यते । सत्त्यम्‌ । नोपादानकारणत्वेन किन्तु सहका- 
रित्वेनेत्युक्तम्‌ । अथ पूर्वमुपादानं पश्चात्सहकारी चेत्‌ । नोपादानं पश्चात्सहकःरि 


भवति । 
यदि देह उपादानं सहकारी कथम्पुनः । दुष्टत्वादेवमेत च्चेस्त दशनमभिहेष्यते 11५5२! 


न च शालूकस्य तथाभूतस्य गोमपाच्छालूकाठ्ठा सगुऱ्भवस्तयोमंहतो भेदस्य 
भावादिति त्रतिपादितम्‌ । 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
द्वितीयादि क्षणों में ज्ञान की अजनकता प्राप्त होती है ॥५८०॥ कलादि से भिन्न 
पटादि में घट-ज्ञान की जनकता नहीं देखी जाती । यदि प्रथमतः देह क्षण से ही ज्ञानों 
का उदय माना जाता है, तब देह को ज्ञान का आश्रय नहीं मान सकते, ज्ञान अना- 
श्रितरूपेण स्वाधीन ही रहेगा -11५५१॥ जिन पदार्थो में इपकायोपकारकभाव नहीं 
होता, उनमें आश्रथाश्रथिभाव कभी हो ही नहीं सकता । 
यदि देह-सहक्कृत विज्ञान को विज्ञान का उत्पादक माना जाता है, अतः विज्ञान 
में केवल (अनाश्रित) अवस्थान नहीं होता । तब तो हमारा ( बौद्धों का ) ही सिद्धान्त 
समर्थित हो जाता है कि विज्ञान हो विज्ञान का उत्पादक है और देइ सहायकमात्र । 
शंका--विज्ञान फा प्रथम उपादान कारण देह वैसे ही होता है, जेसे शालूक 
(विच्छ्‌ ) का प्रथम उपादान गोमथ (गोबर) होता है और पश्चात्‌ शालूक से शालू. 
कोत्पत्ति का कम चालू हो जाता है । 

' समाधान -जैपे गोमथ के बिता भी शालूक से शालूकोत्मत्ति होती है, वेसे ही 
विज्ञान से विज्ञान की उत्पत्ति मानने में कोई आपत्ति नहीं । हाँ, विज्ञान श रीर-निरपेक्ष 
केवल अवस्थान-प्रसंग न हो, अतः शरोर को भो कारण माना जाता है, वह भी शरीर 
को उपादानकारणत्वेन नहीं, अपितु सहकारित्वेन स्वीकृत किया जाता है। यदि कहा 
जाय कि देह को पहले उपादान और पश्चात्‌ सहकारी मान लिया जाय। तो वेसा 
कहना उचित न होगा, क्योंकि उपादानकारण पश्चात्‌ सहकारी कभी नहीं होता। 
यदि देह उपादान कारण है, तब सहकारी कारण केसे होगा? लोक में वैसा कोई 
दृष्टान्त नहीं देखा जाता ।।५८२॥ शालूक का जो दृष्टान्त प्रस्तुत किया जाता है। 
वहाँ यह तथ्य नितान्त स्फुट है कि गोमय से समुद्भूत और शालूक-जन्य शालूक 
व्यक्तियों का महान्‌ अन्तर देखा जाता है। उसका प्रतिपादन किया ज़ा चुका है। 


शलोक: ११६-११७ ] प्रमाणसिद्धिः २५७ 


अनाशयान्निइत्ते स्याच्छरीरे चेतस; स्थिति! । 
केवलस्य चेच्चित्ततन्तनस्थितिकारणम्‌ ॥ ११६ ॥ 
तड्ेतुशृत्तिढाभाय नाङ्गता यदि गच्छति । 
हेतुदेहान्तरोत्पत्तो पश्चायतनमेहिकम्‌ ॥ ११७ ॥ 
शरीर के निवृत्त हो जाने पर चित्त की निराधार स्थिति प्राप्त होगी--ऐसा तब 
कहा जा सकता है, जब कि चित्त-सन्तति का सहकारी कारण पुर्व कर्म और कर्माजित 
शरीर, पंचायन ( चक्षुरादि पाँचों इन्द्रिय) सहायक न माने जाते हौं । सहायक सामग्री 
के रहने पर विज्ञान की निराधार स्थिति प्रसक्त नहीं होती ।।११६-११७॥ 
दि वातिक्रालङ्कारः 
पाटवादिन्द्रियज्ञानादृदितादीक्ष्यते क्वचित्‌ । तदेव प्रथमं दुष्टं विज्ञानान्तरसाधनम्‌ ।। ५८३ ॥ 
तस्मान्न देहाह्िज्ञानम्‌। अथापि स्याद्‌ । भवतोऽपि यदि न देह आश्रयो विज्ञानस्य 
तदा निवृत्तेऽपि देहे केवलस्य विज्ञानस्यावस्थानप्रमङ्गः । न हि निन्तिबन्धनः सहावस्था- 
ननियमः । अत्न परमाशडूक्य परिहारः । तदेंतत्‌-अनाश्रयान्निवृत्त इति । [ 
तदा केवलस्यावस्थानं भवेत्येवेति वाक्यशेषः । यदा तु-हेतुर्देहान्त रोत्पत्ताविति । 
तदा कुतः केवलस्यावस्थानमिति। तथा हि चित्तसन्तानस्य स्थितिकारणं तद्धेतु- 
ृत्तिदेहहेतोः। कललादिसंज्ञितस्य वृत्तिदेहोत्पादनं प्रत्याभिमुख्यं तस्य लाभ: केवलस्य 
देहहेतोर्नास्ति । किन्तु चित्तसन्तानस्थितिक!ःरणम्‌ । पुर्वकं चित्तं कर्मं संज्ञितन्तस्य यदा- 
ङ्गता सहकारिकारणत्वम्‌ । तस्य चाङ्गता देहसतुष्णतायां तन्नाङ्गतां यदि गच्छति । 
तदा केवलस्यावस्थानमिष्टमेव । देहान्तरोत्पत्तौ च पंचायतनमे हिकम्‌ । तदेव संस्कार- 
कत्वेना रूप्यघातुच्युतानां देहोत्पत्तौ कारणमिति । तस्याङ्गभाव उपलभ्यते मरणादुध्वं 
F बातिकालङ्का र-व्याख्या > 
कहीं-कहीं पटु इन्द्रिय से जनित विज्ञान के दारा विज्ञानान्तर का समुत्पाद विस्पष्ट 
देखा जावा है ॥५५३।॥ अतः देह से विज्ञान की उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती । 
शंका--यदि आप (बौद्धगण) भी देह को विज्ञान का आश्रय नहीं मानते, तब देहू 
के न रहने पर विज्ञान का अवस्थान स्वतन्त्र (निराधार) होना चाहिए । 
समाधान - देह के निवृत्त हो जाने पर चित्त का अवस्थान रहता है, वही विज्ञान 
का आश्रय होगा । चित्त ही विज्ञान है, अतः केवल विज्ञान का अवस्थान अभीष्ठ ही है । 
किन्तु जब भावी देहाश्तर की उत्पत्ति का ऐहिक देह में संचित कमंराशि विद्यमान 
है, तब विज्ञान निराधार क्यों रहेगा ? अर्थात्‌ भावी जन्म में चित्त-सन्तान की स्थिति 
के कारणभूत शरीर की उपादान गर्भगत कलल, बुद्बुदादि अवस्थाएँ मानी जाती है । 
वे देहोत्यादन के उन्मुख होकर जिस देह का उत्पादन करती हैं, वही विज्ञान-सन्तान 
की स्थिति कारण हो जाता है पूर्वतन चित्त (विज्ञान) जिसका नामान्तर कमे है, 
सहकारी कारण माना जाता है । वह वस्तुतः देह को तृष्णा ( आसक्ति या उपादान ) 
का अङ्ग होती है । वह जब अंग नहीं बन पाता, तब केवल चित्त का अवस्थान माना 
ही जाता है । देहान्तर की उत्पत्ति में ऐहिक पश्चायतन ( चक्षुरादि पाँच इन्द्रियगण ) 
कारण है। वही आरूप्य घातु (लोक) से प्रच्युत सत्त्वो को देहोत्पत्ति का कारण माना 
जाता है। देहान्तर की उत्पत्ति में ऐहिक पंचायतन कारण है। वही संस्कारक होते. 
के प आूप्प्र लोक से च्युत होनेवाले जीवों की देहोत्पत्ति का कारण मानो जातां 
३ 
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तदङ्गभाषहेतुत्वनिपेषेऽनुपलञ्भनस्‌ । 
अनिश्वयकरं प्रोक्तसिन्द्रियाद्यणि शेषवत्‌ ॥ ११८ ॥ 
विज्ञान के कर्मरूप सहकारी कारण और पंचायनरूप उपादान कारण का निषेध 
करने के वादिगण उनका अनुपलम्भन प्रस्तुत करते हैं, वह अनिश्रयकारक (अनेकान्तिक) 
है, क्योंकि अहह्यविषयक है । एवं जो यह शेषवदनुमान किया जाता है--“शरीरान्त- 
सम्बन्धी न्द्रियादिप्रतिसन्धातु न भवति इन्द्रियत्वात्‌ ।” बह भी अनेक! न्तिक है। एवं 
प्राणापानत्व ज्ञानत्वादि हेतु भी अनेकान्तिक माने जाते हैं ॥ ११८॥ 
__ बातिकालङ्कारः 
देहोत्पत्ते रदशंनात्‌ । आरूप्यधातोस्त्वत्यन्ता दृष्टेः । अत्राह-- तदङ्ग भावहेतुत्वेति । 
यद्यपि नाम नोपलभ्यते पंचायतनस्यंहिकस्य जन्मान्तरदेहजननेङ्गभावस्तथापि 
चित्तसन्तानहेतोः कमंसंज्ञितस्य नासाविति नानृपलब्धिमात्रकादेव तदभावनिश्रय इति 
अनिश्चयकरणमनुपलम्भनमिति प्रागेव प्रत्यपादीदमिति केवात्र विमतिः 
अथाप्युच्यते-नानुपलम्भनमात्रक्रमत्रोच्यतेऽपि तु व्याप्तिपू्वेकमनुमानम्‌ । 
तद्यया-यदिन्द्रियन्तदिन्द्रियान्तरं न प्रतिसन्धत्ते । तद्यथा देवदत्तचक्षुरादिकं न यज्ञदत्त- 
चक्षुरादिकम्‌ । इन्द्रियं चेह जन्मशरीरसम्बद्धमिति विरुद्धव्याप्तोपलब्धिः । 
नैतदस्ति । शेषवत्त्वादस्य उच्यते एतद्यथार्थास्ति म हि शेषवतो गतिः। जम्मा- 
्तरेन्द्रियाप्रतिसन्धानं हि केवलमदर्शंनमःत्रगम्यं न चादर्शनमःत्रकाद्विपक्षव्यावृत्ति- 
निश्चयः। अथेहिकशरीरभावीर्द्रियप्रतिसन्धानोपलब्धेरपरत्रापि तत्भ्रतिसन्धानमेवातुः 
पीयते । तत्रापि सिद्धसाध्यता तस्यापि तदेहिकत्वात्‌। पारावारवत्‌ । 


| वातिका लङ्का र-व्या ख्या 

हैं । ऐहिक पंचायतन में देहोत्पत्ति की अंगता छपलब्ध भी होती है, क्योंकि मरनें के 
पश्चात्‌ पंचायतन न रहने के कारण देहोत्पत्ति नहीं देखी जाती । आरोप्य लोक में तो 
भचायतन का अत्यन्ताभाव है। फलतः “शरोरान्तर-सम्बन्धीत्द्रियादिप्रतिसन्थातू न 
मवति, इन्द्रियत्वात्‌”-पह शेषवत्‌ अनुमान अनेकाम्तिक (व्यभिचारी ) है । अर्थात्‌ 
यद्यपि जन्मान्तरीय देह की उत्पत्ति के लिए ऐहिक पः्चायतन में अंगता उपलब्ध नही 
होती, तथापि कमं में चित्त-सन्ताने को हेतुता के अभाव का निश्चय उसकी अनुपलब्धिः 
मात्र से नहीं हो सकता, अतः अनुपलम्भनमात्र से उसके अभाव का निश्चय-यह पहले 
ही कहा जा चुका है फिर विवाद किस बात का? 

शंका-यहाँ केवल अनुपलम्भ ही प्रस्तुत नहीं किया जाता, अपितु व्या प्तिपूवक 
अनुमान का उपन्यास किया जाता है-“यद्‌ इन्द्रियम्‌ , तद्‌ इन्द्रियान्तरं न प्रति- 
सध्धत्त । यथा देवदत्तचक्षुरादिकं न यज्ञदत्तचक्षुरादिकम्‌ , इन्द्रियं चेह अन्यशरीरसम्ब- 
द्वम्‌ ।” अर्थात्‌ पूर्वं जन्म में इन्द्रियों का जिस शरीर से सम्बन्ध था, इस जन्म में उसी 
शरीर से सम्बन्ध न होकर अन्य शरीर के साथ सम्बन्ध है, अतः इन्द्रियाँ अपनी पुवंतन 
अनुभूतियों का प्रतिसन्धान ( स्मरण ) नहीं कर सकतीं । 

समाधान-शेषवत्‌ अनुमान के बल पर ही यह कहा जाता है, किन्तु शेषवत्‌ 
अनुमान से यथार्थावगति नहीं होती, क्योंकि जन्मान्तर में ऐन्द्रियक प्रतिसम्धात का 
भाव केवल क्षदरांनमात्र से अवगमित होता हैं, अदशंनमात्र से विपक्ष-व्यावृत्ति का 
निचय नहीं होता । यदि ऐहिक शरीर भावी इन्द्रिय के द्वारा .प्रतिसन्धानः देशकर 


एलौक: ११६ ] प्रथार्गासांद्ध! २५९ 
दृष्टा च शक्ति! पूर्वेपामिन्द्रियाणां स्वजातिषु । 
बिकारदर्शनात्‌ खिद्धमपरापरजन्म च॥ ११९ ॥ 

उक्त अनुमान केवल अनेकान्तिक ही नहीं, विरुद्ध भी है, क्योंकि पूर्वतन इन्द्रियो 
में स्वसमानजातीय इन्द्रियों का ही प्रतिसन्धान देखा जाता है, जेसे कि जिप्तकी रसना 
ने नींबू का रस चख लिया है, उसके सामने नींबू आते ही रसना में त्रिक़ार (पानी) 
आ जाता है । फलत: सजातीय इन्द्रियों में ही प्रतिसन्धातृत्व होता है, समस्त इन्द्रियों 
में नहीं । इससे पूर्ब-पुर्व जन्मों की सिद्धि हो जातो है ॥ ११९॥ 

वातिकालद्धारः 

अथ शुक्रशोणितान्तरभवेन्द्रियमिति विशेष्यते । तदप्यसत्‌ । अत्रापि न विपक्षा- 
भावोऽनुपलम्भमात्रकमन्तरेण गम्यते । न च शुक्रशोणितान्तरत्वेन विशेषणं देशविशेषण- 
वत्परित्राणम्‌ । घटशब्दविशेषणवच्च । तथा हि--दृष्टा च शक्तिरिति । 

न हि व्यक्तिविशेषणात्पक्ष एव प्रतिबन्धः प्रतीयतेऽन्यथा न केनचित्‌ क्वचिद्‌. 
व्यवहतंव्यम्‌ । शक्तिनिश्चयपुर्वकत्वाद्‌ व्यवहारस्य । सामान्यविषयश्च व्यवहारतो न 
व्यक्तिपरता सम्बन्धस्य। तथा च चापल्यादिसमन्वयिनश्रक्षुरादेरभ्यासभावनातस्तथा- 
भूतोत्पत्तो तथाभूतदशंनादपरत्र तथाभूतमेवानुमीयते । न च जन्मादौ तथाभूतमिन्द्रियं 
कारणभुपलभ्यते । ततो जन्मान्तरेन्द्रियजमिति नैहिकत्वमन्यद्वा विशेषणं यृक्तम्‌ । अथे- 
कमेव तदिन्द्रियं ततो नोत्तरेन्द्रियस्य पूर्वण जननसिद्धिः । यद्यप्येवन्तथापि-- 

अभ्पासपूर्वंकत्वस्य चापलादिपु दर्शनात्‌ । तथाभ्रुतानुमानस्य सिद्धत्वादपरं वृथा ।।५८४॥। 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

जन्मान्तर में भी प्रतिसन्थात का अनुमान कर लिया जाता है, तब सिद्ध-साध्यता को 
प्रसक्ति होती है, क्योंकि एक ही शरोर के पूर्वापरकालिक इन्द्रिय वेसे ही हैं, जेसे एक 
ही नदी के दो (पार और अवार) तट । यदि एक शरीर-प्रम्बन्धी इन्द्रियों को व्यावृत्ति 
के लिए भिन्न शुक्र और शोणित से जनित इन्द्रियों का ग्रहण किया जाता है, तो वह 
भी उचित न होगा, क्योंकि वहाँ भी विपक्ष का अभाव मनुपलम्भमात्र से निश्चित 
नहीं हो सकता । शुक्रशोणितान्तर-जन्यत्व विशेषण दे देने मात्र से नेसे ही त्राण (दोषो- 
द्वार) नहीं हो सकता, जैसे देशविशेषावस्थित्व विशेषण से दोषोद्धार नहीं होता । 
पुर्वंतत घटविषयक अनुभूति से उत्तरत्र घटविषयक स्मरण नहीं होता-ऐसा भी नहीं 
कह सकते, क्योंकि किसी व्यक्ति को विशेषण बना देने पर पक्ष में ही व्याप्ति का 
निइचय नहीं हो जाता, दृष्टान्त या सपक्ष परम आवश्यक है । अन्यथा शब्दादि-व्यव. 
हार प्रवृत्त नहीं हो सकता, क्योंकि शब्दों का शक्ति-ग्रह व्यवहार का कारण है। ' 
सामान्यविषयक व्यवहार से शब्दों में व्यक्तिपरता का निश्चय नहीं हो सकता । फलतः 
चक्षुरादि इन्द्रियों में चपलता (हाव-भाव-कटाक्षादि) अम्यास-साध्य हैं। वंह अस्यास 
यदि इस जन्म में नहीं हुआ, तब जन्मान्तरीय अभ्यास का अनुमान किया जाताहै। 
जन्म के आरम्भ में चापलादि-विशिष्ट चक्षु उपलब्ध नहीं होता, अतः चापलादि-यृक्त * 
पूर्वतन चक्षुरादि से उत्तरत्र वेसी ही इन्द्रिय की उत्पत्ति सिद्ध होती है। 

यदि पुवंजन्म को इन्द्रियाँ हो इस जन्म में मानी जाती हैं, तब यद्यपि उनमें : 
जत्यजनकभाव सिद्ध नहीं होता। तथापि इन्द्रिययत चापलादि में अभ्यासपूवेकत्व ` 
देखकर जन्मादिकालिक इन्द्रियों में भभ्यासपूर्वक चापलादि सिद्ध हो जाता है । तदतु 
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शरीराद्‌ यदि तज्जन्मप्रसह्ृ! पूर्बवद्धवेत्‌ । 
चित्ताच्चेत्‌ तत एबास्तु नन्म देहान्तरस्य च ॥ १२० ॥ 
यदि शरीर से ही इन्द्रियादि का जन्म माना जाता है, तव पुवेवत्‌ प्रसङ्ग उप- 
स्थित होता है, (अर्थात्‌ “हेतुत्वे समस्तानाम्‌” (प्र वा० पृ० ४२) इस पद्य में कथित 
युगपत्‌ अनेक देहादिरूप कार्योत्पत्ति प्रसक्त होती है ॥ १२० ॥ 
वातिकालङ्का रः 
एकन्तन्नेति नेदमुपयोगि सर्वथा तज्जातीयकार्यदर्शनात्कारणं तथाभूतमित्यनु- 
मानम्‌ । दृस्यन्ते चाभ्यासिका गुणाः स्वप्नशरीरान्तर इति प्रतिपादितम्‌ । 
किश्च विकारस्यापरापरस्य दशंनादपरापरजन्यसिद्धमेवात इति । इन्द्रियान्तर- 
मिन्द्रियान्तरं जनयति मध्यावस्थायामिति कथं न जन्मान्तरेर्द्रियजननं स्वभावभूतः 
विकारे हि भेद एव नेकता पृथिव्यादिवत्‌ । 
अथापि स्यादेकसन्तानभ्रज्ञप्तिरेवात्रेति नात्यन्तं भेदः । जन्मान्तरेऽपि समान- 
मेतत्‌ । जन्मान्तरमपि सुप्तप्रबुद्धवदेकसन्तानान्तगंतमेव स्मृतिव्यवधानेन तु दूरमिव 
तत्प्रतीयते । 
अथापि स्यान्तेन्द्रियादेवोत्पत्तिरिन्द्रिथाणामपि तु प्रथमं शारीरादुत्पत्तिः परत 
इष्ट्रियादेव शक्तिनियमात्‌ । अत्रोच्यते-शरीराद्यदीति । 

. यदि देहात्रथमोत्पत्तिस्तदा सेन्द्रियादनिन्द्रियाद्दा । सेन्द्रियाहुत्प त्ताविर्द्रियादेवो- 
्पत्तिरिति प्रथमस्यापीन्द्रियादुत्पत्तौ परलोकध्रसिद्धिः । अतिन्द्रियादुत्पत्तो केशन खाग्रा- 
श वातिकालखार व्याख्या 
एकत्वानेंकत्वादि की अवधारणा व्यर्थ है ॥५८४।। दोनों जन्मों की इन्द्रियों में एकत्व 
नहीं-एसा सिद्ध करना कोई प्रकृतोपयोगी भी नहीं, क्योंकि यहाँ इन्द्रियगत चापल- 
स्वादिजातीय कार्य के दर्शन से उसके कारण का अनुमानमात्र क्रिया जाता है। स्वप्ना- 
वस्था में अम्यास-साध्य गूणों का चमत्कार प्रतिदिन देखा जाता है-यह पहले कहा 
जा चुका है। 

दुसरी बात यह भी है कि नींबू देखते ही रसास्वादी व्यक्ति के मुंह में पानी 
भाता देखकर पुवं-पूवं जन्म सिद्ध होता है, अतः पूर्वःपुवे इन्द्रियाँ उत्तरोत्तर इच्द्रियों 
को जन्म देती हैं । फलतः पृथिव्यादि के समान ही इन्द्रियों में भी अनेकता और कार्य- 
कारण-परम्परा सिद्ध होती है । 
यदि पूर्वोत्तर इन्द्रियों को एकसन्तान-प्रज्ञप्ति मानी जाती है, तब भी अनेक- 
ध्यक्तिता से कोई विशेष भेद नहीं सिद्ध होता पूर्वोत्तर जन्मों में सुप्त-प्रवुद्ध-न्याय का 
पुर्ण साम्राज्य परिलक्षित होता है हाँ, अनन्त स्मृतियों का व्यवधान पूर्वोत्तर जन्मो 
को दूरी अवश्य बढ़ा देता है । 
 संका--इष्द्रिय से ही इन्द्रियान्तर की उत्पत्ति नहीं होती, अपितु पहले-पहल 
शरीर से इन्द्रियों की उत्पत्ति और पश्चात्‌ इन्द्रिय में ही इन्द्रियान्तर की उत्पत्ति-शक्ति 
नियन्त्रित क्यों न मानी जाय ? 
समाधान-यदि इंद्रियों की प्रथम उत्पत्ति मानी जाती है, तब प्रश्न उठता है कि 
_ सेन्द्रिय शरीर से या अनिन्द्रिय शरीर से? सेन्द्रिय शरीर को कारण मानने पर इद्धिय 
_ को भी इन्द्रियान्तर का कारण मानना होगा, फलतः परलोक (पुंजन्म) की सिद्धि हो 
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तस्मान्न हेतुवेकल्यात्‌ सर्वेपामन्त्यचेतसाम्‌ । 
असन्धिरीइछी तेन शेषवत्‌ साधनं मतस्‌ ॥ १२१ ॥ 

पूर्वं चित्त ही उत्तर चित्त का एवं वही तृष्णा कम से सहकृत होकर पंचायतन 
का हेतु है, अत: सभी अन्त्य चित्तो की असन्धि ( अप्रतिसन्धि नहीं ) होती है, फलत? 
अत्त्यचित्तत्वादि रूप शेषवदनुमान अनेकान्तिक सिद्ध होता है ॥ १२१॥ 

वातिकालङ्का रः 

देमूतदेहाच्चोत्पत्तिः । अनेकत्वे चानेकेन्द्रियोत्पत्तिप्रसङ्गः | तथा चापरिमाणताप्रसङ्गः । 
तथा समर्थस्य देहस्य विरतिः कुतः। अथ देहपरिणतिविशेष एवेन्द्रियाणि तदापि स 
एवाविनाशप्रसङ्गः स्यादक्षाणां देहसम्भव इत्यादिकः प्रसङ्गः । अथ चित्ताभावान्मृतः 
शरोरे नेन्द्रियसम्भवः । यदि तहि चित्तादुत्पत्तिः। तत एव चित्ताज्जन्म देहान्तरस्य 
चित्तस्य च जन्मान्तरभाविनः । कि पूर्वेन्द्रियकारणत्वपरिकल्पनानिर्वन्धेन । ततो न 
शरीरं विज्ञानस्य हेतुरतो न हेतोः शरीरस्य वेकल्याज्जन्मान्तरासम्भवादप्रतिसन्धिरि- 
त्याह -तस्मान्न हेत्विति । 

इत्युपसंहारः । हेतुहि जन्मान्तरासङ्गतस्य सतुष्णकर्माभिसंस्कृतं चित्तम्‌ । त॑स्य 
च न वेकल्यम्‌ । यदि तु शरीर हेतुः स्यात्ततस्तद्वेकल्यतो हेतुवकल्यादसन्धिः | न चेवं । 
ततो न हेतुवेकल्यमिति नासिद्धो हेतुः। मरणचित्तत्वादित्येव परिशिष्यते। तच्च शेष- 
वत्‌। अदशेनमात्रकेण व्यतिरेकोपदर्शंनात्‌। यदप्यृक्तम्‌-इहलोकचित्तं चित्तान्तरं न 
प्रतिसन्धत्ते। भिन्नदेहवृत्तित्वाद्वेवदत्तचित्तवत्‌ । तदप्ययुक्तम्‌ । 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

जाती है । अनिन्द्रिय (इन्द्रिय-रहित) शरीर से इन्द्रियों को उत्पत्ति मानने पर केश: 
नखाग्रादि एवं मृत देह से इन्द्रियों की उत्पत्ति क्यों नहीं होती ? कैशादि अनेक हैं, अतः 
उनसे अनेक इन्द्रियों की उत्पत्ति भी प्रसक्त होती है, फिर तो इन्द्रियों को अपरिमित 
संख्या हो जायगी । एवं देह का सामर्थ्यं इन्द्रिय-पाला को उत्पत्ति से विरत क्योंकर 
होगा ? यदि देह का परिणाम-विशेष ही इन्द्रियाँ हैं, तब इन्द्रियों का पूर्वंचचित अनाश+ 
प्रसङ्ग उपस्थित होता है। यदि चित्ताभाव के कारण मृत शरीर से इन्द्रियों की उत्पत्ति 
नहीं मानी जा सकती, तब चित्त से इन्द्रियों की उत्पत्ति माननी होगी । अतएव 
जन्मान्तरवादियों का कहना है कि चित्त से ही उत्तर चित्त और शरीर का जन्म होता 
है । अतः इन्द्रियों की उत्पत्ति में पूर्व इन्द्रियों से मानने को क्या आवश्यकता ? निष्कर्ष 
यह कि शरीर विज्ञान (चित्त) का हेतु नहीं, अतः शरीर का अभाव होने से न तो 
जन्मान्तर का अभाव होता है, न पूर्वे संस्कार-स्मरणादि का अभाव और न 
प्रतिसन्धि (गर्भावक्रान्ति) की अन्रुपपत्ति । 

यह एक तथ्य है कि जन्मान्तर का हेतु तृष्णा और कमं से संस्कृत चित्त शरीर 
के अभाव से उसका अभाव नहीं होता | यादि शरीर जन्मान्तर का हेतु होता, तब 
उसका अभाव होने से प्रतिसन्धि (गर्भावक्रान्ति) नहीं हो सकती थी किन्तु एसा नहीं 
अतः हेतु का वैकल्य या असिद्धि नहीं । चित्तरूप हेतु से ही चित्त-सन्तति प्रवाहित हो 
जाती है । उसके अभाव में चित्तोत्पाद का व्यतिरेक देखा जाता हे । 

यह्‌ जो कहा गया कि इहलोक का चित्त भिन्न देह में अवस्थित है, अतः भिस्त 
देह में स्थित पुवं जन्घ के अन्तिम चित्तक्षण से प्रतिसंहित क्योंकर होगा 
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वृत्ते: पूर्वेनिषधोक्तेराश्रयस्य निषेधतः । आहूम्बनत्वे विज्ञानं क्षणादालम्बते परम्‌ ॥५८५॥ 
यदि तत्र वर्तेमानमन्यवृत्तिनो विज्ञानस्य न जनकमिति प्रमाणाथंस्तदाश्रयाश्रयि- 
भावो निषिद्धोऽदेशस्थः्च विज्ञानम्‌ । न चालम्ब्यमानो देह आशयो विज्ञानस्यास्तरस्प- 
शंविशेषत्वेन सुखा दिविज्ञानालम्ब्यत्वात्‌ । आलम्बनशव स्वशरीरम्‌। परशरीरालम्बन: 
विज्ञानं जनयतीति तेनानेकान्तः। न च देह।न्तरत्वमेक सन्तानप्रज्ञप्तितः । भेदस्तु पर- 
मार्थेत एकजन्मशरीरस्यापि बालादवस्थाविशेषतः । तस्मात्सन्तानस्योपकारो मनसो 
देहादुत्पत्तिस्तु चित्तादेव ब्रीहिसन्तानवदिति। ततो नादिनिधने चित्तसन्ताने सन्ति 
जन्ममरणप्रबन्धसिद्धेरभ्यासप्रसिद्धिरित्याम्यासिका गुणा: सवं एवावकाशमासादयन्तीति 
सर्वज्ञतान्यो वा गुणः सम्भवति । 
(२७) करुणाभ्यासः- 
ननु भवत्वम्यासः स तु कथमत्यन्तप्रकर्षनिष्ठः । किञ्चिन्मात्रस्य विशेषस्य 
दर्शनात्‌ । लंघनवदुदकतापवच्च । अत्रोत्तरम्‌-अभ्यासेनेति । 
प _ वातिकाल द्धा र-व्याख्या 
बह कहना भी युक्तियुक्त नहीं, क्योंकि [ यद्यपि देवदत्त के शरीर में विद्यमान 
चित्त के प्रतिसन्धान यज्ञदत्त-शरीरस्थ चित्त से सम्भव नहीं, तथापि एक ही शरीर- 
सन्तति की बाल्यादि अवस्थाओं के चित्तक्षणों का प्रतिसन्धान उसी सन्तति के विभिन्न 
देह-सन्तति के भिन्न देहक्षणों में अवस्थित चित्तक्षणों से होता है अर्थात्‌ पूर्वजन्म के 
अन्तिम देह से अतिवाहिक देह ओर उससे इस जन्म के शरीर से सन्तानेकता बनी 
रहती है, फलतः पूर्वोत्तर चित्तक्षणों क्री अबाधित सन्तति प्रवाहित रहती है ] । पहले 
यह कहा जा चुका है कि विज्ञान या चित के आश्रयीभूत शरीरके न रहने पर चित्त 
अनाश्रित रहता है और देहान्तररूप भालम्बन के सुलभ होते ही चित्त-सन्तति उसको 
अपना आश्रय बना लेती है ।। ५८५॥। 
यदि पुर्वंजन्म का विज्ञानक्षण अन्य शरीर में स्थित होने के कारण इस जन्म के 
चित्तक्षण का जनक नहीं, तब विज्ञान और शरीर का आश्रयाश्रयिभाव निषिद्ध हो 
जाता है और विज्ञात या चित को अदेशस्थ (अनाश्रित या स्वतन्त्र) मानना होगा । 
अथवा आन्तर स्पर्शादि विशेषरूपेण सुखादि विज्ञान के द्वारा आलम्बनीय है। आल- 
म्बन स्त्रकीय शरीर है । वह परकीय शदीरालम्बनक विज्ञान को जन्म देता है, अतः 
“परशरीरस्थं चित्तं परश्चरीरस्थं चित्तं न जनयति, अन्यशरीरस्थात्‌”--इध अमुमान 
का हेतु अनैकान्तिक है । एकसन्तान दो देहो का भेद नहीं ह।ता-एसा नहीं कह सकते, 
क्योंकि एक जन्म के बाल्य और स्थविर शरोरों का भो भेद होता है। फलतः एक 
सन्तान तो केवल उपकारक होता है, मन (चित्त) की उत्पत्ति वैसे ही चित्त से ही होती 
है, जैसे व्रीहि से श्रीहि-सन्तान । इस प्रकार यह किद्ध हो गया कि ित्त-सन्तान अनादि 
और अनन्त है। जीवों के जन्म-मरण का प्रवाह अविरल है । अभ्यास (पुनः पुनः किसी. 
गुण या क्रिया के अवलम्बन) से करुणादि का चरम प्रकर्ष एवं सवंज्ञतादि की प्राप्ति 
सम्भव है । - 
(२७) करुणाभ्यास -- 
, _ प्रश्‍न--मान लेते हैं कि अभ्यास सम्भव है किन्तु उसकी प्रकर्ष-गति क्योंक्र 


होगी जब कि अभ्यास से केवल एक सीमित विशेषता. ही आती दै 1718 7 आओ 
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अभ्यासेन विशेषोऽपि लछूघनोदकतापवत्‌ । 
स्वमावातिक्रमो मा भूदिति चेदाहित। स चेत्‌ ॥ १२२ ॥ 
पुनरयत्नमपेक्षेत्र यदि स्याच्चास्थिताश्रयः ! 
बिशेषो नंब वर्धेत स्वभावश्च न ताइश।।॥ ११३ ॥ 
अत: चित्त सन्तान को देह से उत्पत्ति न होने के कारण देह की निवृत्ति हो जाने 
पर भी जन्म-परम्परा सम्भव है, फलतः विगत २१ वीं कारिका में कथित करुणाम्यास 
समर्थित हो जाता है किन्तु कोई व्यक्ति सङ्कन ( लांघने या कदने ) का अभ्यास करता 
है, तब पहले से कुछ विशेषता तो अवश्य आती है किन्तु इतनी नहीं कि एक-दो योजन 
लांघ जाय । छदक (पानी) को खूब गरम करते हैं किन्तु इतना गरम नहीं होता कि 
आग बन जाय। वैसे ही करुणा का अभ्यास करने पर वह अपनी सीमा को पार कर 
मृतक को जीवित कर दे | 
अभ्यास से यदि कुछ विशेषता आ भी गई तो वह तुरन्त वेसे ही दूर हो जाती 
है, जैसे जल की गरमी । उसका पुनरुद्धव करने के लिए पूर्ववत्‌ प्रयत्न करना पड़ता 
है। वह्‌ विशेषता स्वरसवाही (स्वाभाविक) कभी नहीं बनती । उदक बार-बार उबा- 
लने पर क्षीण भी हो जाता है! आगन्तुक विशेषता कभी बढ़ती नहीं । वह विशेषता 
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वरातिकालङ्कारः 

कुत एतदिति चेदाह्‌-तत्रोपयूक्तशक्तीनामिति । 

न खलु विशेष इत्येव व्यवस्थितोत्कष भागी न हि लंघनोदकतापविशेषः । स्वस- 
त्तामात्रभावेनेव तथापि तु पुनर्यंत्नापेक्षणादाहितस्यापि लंघनस्य न हि लंघनम्‌ । पूर्वे 
प्रयत्नलम्यं पुनः प्रयर्नान्तरनिरपेक्षमपि तु प्रायश एव पुनर्येत्नमपेक्षते। उदकतापस्टवy 
स्थिराश्रयः । पुनर्यंत्नापेक्षी च । न ह्यसौ सङ्गतारितिसम्पर्कोऽप्यास्ते । यतोऽव्यवस्थितो- 
त्कर्षता । ततो व्यत्रस्थितोत्करषंता पुनयंत्तापेक्षणेनास्थिराश्रयत्वेन च व्याप्ता तदभावा- 
द्विपर्ययसद्भावाच्च कृपादीनां मनोगुणानां न व्यवस्थितोत्कर्षंता । यश्च पुनयंत्ना पेक्षी स 
स्वभाव एव न भवति । अथन्तु सविशेषणो हेतुयंः स्थिराश्रयः स्वभावश्च। न सः 


व्यवस्थितोत्कषंस्तद्यथा-श्रो त्रिय-कापालि कघृणा । यस्तु पुनयंत्नापेक्षी तस्य -विशेष- 


चातिकालड्का र-व्याख्या 
उत्तर--उक्त प्रश्‍न का उत्तर यह है कि यद्यपि छङ्खन (लम्बी कूद) के अभ्यास से 
कुछ विशेषता अवश्य आती है किन्तु इतनो नहीं कि दो-चार योजन लांघ जाय । जल 


को तपाने पर उसमें ताप अवश्य आता है किन्तु इतना नहीं कि जळ अर्ति बन जाय। 
कुछ ही देर में जल शीतल हो जाता है और उसे गरम करने का पुनः प्रयत्न करना 


पड़ता है। एक बार जो प्रयत्न प्रयुक्त होता है, दुबारा वह काम नहीं करता, क्योंकि 
प्रथम बार में ही उसकी शक्ति क्षीण हो चुकी होती है । व्यवस्थित (सीमित) उत्कषंता 
ही पुनर्यत्नापेक्षित्व और अस्थिराश्रयता से व्याप्त होती है--यह कहा जा चुका है। 
जो गुण या धर्म पुन:-पुनः यत्तापेक्षी होता है, वह वस्तु का स्वभाव नहीं बन सकता ।. 
तथापि करुणादि मारे'स गुणों में व्यवस्थित उत्कषंता नहीं, क्योंकि उसमें एक 
बार चरमोत्कर्षंता भा जाने १२ पुनः यत्त की अपेक्षा नहीं रहती, वह योगो या बोधि- 
सत्त्व का स्वभाव ही बन जाता है, जैसे श्रोत्रिय ( वेदिक ) और कापालिकों से घृणा। 


२६४ सभाष्य॑ प्रमाणवात्तिकम्‌ ` [ परिच्छेदः । 


कभी वस्तु का स्वभाव नहीं बन सकती ॥ १२२-१२३ ॥ 
तत्रोपयुक्तशक्तीनाँ विशेषाचुत्तराच्‌ प्रति । 
साधनानामसासर्थ्याक्नित्यं चानाश्रयस्थिते! ॥ १२४ ॥ 


विशेषस्यास्वभांवत्वादू बृद्धावष्याह्वितो यदा । 
नापेक्षेत पुनर्यत्न॑ यत्नोडन्य! स्याद्‌ विशेषकृत्‌ ॥ १९५ ॥ 
पुर्वोपाजित विशेषता के अजन में जिन प्रयत्नादि साधनों की शक्ति क्षीण हो 
चुकी है, उनका सामर्थ्ये उत्तरभावी विशेषता के उत्पादन में रहता भी नहीं। उस 
विशेषता का आश्रय सदैव वेसा नहीं रहता । विशेषता की वृद्धि हो जाने पर भी व्यव- 
स्थित ही उत्कषं रहेगा, क्योंकि पुनर्यत्नापेक्षिव और अस्थिराश्रयत्व के द्वारा व्यव- 
स्थिताश्रयता व्याप्त होती है। जब आहित विशेषता पुनः यत्न की अपेक्षा न कर 
स्वरसवाही हो जाती है, तब क्रियमाण अन्य यत्न उत्तरोत्तर विशेषाधायक होता 
है॥ १२४-१२५ || 
काष्ठपारदहेमादेरग्न्यादेरिव भेतसः 
९ ॥ 
अभ्यासजा; प्रवतन्ते स्वरसेन कषादयः ॥ १२६ ॥ 
जेसे अग्नि के योग से काष्ठ अङ्गार के रूप में परिणत हो जाता है, पारद 
(पारा) भस्म के रूप में परिणत होकर ताँबे को सुवर्ण बना देता है और मेला धोना 
पिचलकर दमकने लग जाता है, वेसे ही अभ्यास से चित्त करुणा-पारमिता का आधार 
बन जाता है और करुणा स्वरसवाहिनी हो जाती है॥ १२६ ॥! 


वातिकालङ्कारः 


स्यास्वभावत्वादिति । 

य: खलु पुनर्यत्त सापेक्षः स यद्यप्य तिवृद्धिमाप्नोति । तथापि तस्य न स्वभावता। 
न हि हेतु शन्निधावतापेक्षो स्वभावो युक्तः। स्वरसवाहिनस्तथा व्यपदेशात्‌ ततो वृद्धाबपि 
तस्य नात्यन्तं वृद्धिः । लंघनोद ऋतापवत्‌ । न चेवं मनोगुणाः कृपादयोऽन्ये च बाह्यगुणाः 
केचनेत्याह-काष्ठपारदहेमादेरिति । 

काष्ठस्य हि वह्वयाहितो विशेषोदरदाहादिलक्षणः स पुनर्यरनापेक्षणात्स्वरसवाही 
पारदेऽपि चारणजारणादिलक्षणः । हेम्नि च पुटपाकादिक्रतः । तद्वदेव चेतसि कृपादयः 
पुनः पुनस्तदनुवरतेनाहितत्रिशेषादव्यावृत्तिमाजस्तदा कृपादिविशेष आहितो यदा नापेक्षेत 
यत्नं पुनस्ततोऽच्यः पुतंत्रानुपयक्तशक्तिरुत्तरोत्तरविशेषक्देवति परप्रकर्ष निष्ठा । 

ननु लंघनमपि यत्नसापेक्षं कृपादयोऽपि तत एकः स्वरसंवाही अपरो चेति कुतः ? 

वातिकालड्कार-व्या ख्या 
जेसे अग्नि कै सम्बन्ध से काठ में स्वाभाविक दाह, पारद में चारण-जारणादि क्रिया 
से ताम्रादि के सुवर्णीकरण का सामर्थ्यं एवं सुवणंपिण्ड में पुटपाक ( सुवर्ण चूणं को ही 
मिट्टी के प्यालों में रख कपड़मिट्टी करके अग्नि देने से एक ऐसी भस्म बनती है, जो 
मृतक को कुछ समय के छिए जीवित कर देती है। वैसे ही अभ्यास के द्वारा करुणादि 
मानस गुणों में समुद्भूत उत्कर्ष साधक का स्वभाव बन जाता है। पुनः प्रयत्तान्तर की 
आवश्यकता नहीं रहती । अ 
` प्रशन -लङ्कन (लांघना या कूदना) भी यत्नसापेक्ष है और करुणादि भी, वितु 


एलोक। १२७-१२९ ] ब्रसाणसिद्धि। १६५ 


तस्मात्‌ स तेषाश्रुत्पन्नः स्वभावो आयते गुण! । 
तदुत्तरोत्तरो यत्नो विशेषस्य विधायक ॥ १२७ ॥ 
स्वरसवाही होने के कारण अभ्यासशील व्यक्तियों में उत्पन्न करुणादि गुण 
उनके चित्त का स्वभाव हो जाता है । उसके पश्चात्‌ उत्तरोत्तर क्रियमाण प्रयत्नाम्यास 
करुणादि में डत्कषं का आधायक होता है ॥ १२७॥ 
यस्माच्च तुस्यजातीय पूर्वबीजप्रबृद्ध य! । 
कुपादिबुद्धयस्तासां सत्यभ्यासे कुत? स्थिति। ॥ १२८॥ 
वासना-गमित पुवं?न तुल्यजातीय रूप कारण ( समनन्तरश्रत्यय ) से कृपादि 
बुद्धियों की प्रवृद्धि (उत्कर्षता) होती है, अतः ऐसी करुणादि बुद्धियों को स्थिति (व्यव- 
स्थितोत्कर्षता) क्यों होगी ? ॥ १२५ ॥ 
न चैवं लंघनादेव लंघन बलयत्वयो, ! 
तद्धेत्वोः स्थितश्ञक्तित्वाछङ्घनस्य स्थितात्मता ॥ १२९ ॥ 
क वातिकालङ्कारः 
उक्तमत्र --न स्वरसंवाही पुनर्यत्ननिरपेक्ष उदकतापादिः कृपादयस्तु काष्ठ इवाग्तिकृता 
विशेषाः स्वरसंवाहिनः । तस्मात्स तेषामुत्पन्न: इति । 
व्यवस्थितोत्कर्षंता पूर्वसजातीयक्कपादिवुद्धिप्रभवा एव कृपादयो न विषयादि- 
सन्निधानादिसापेक्षाः। तथा हि— 
स्मरणश्रवणेनापि क्पादीनाँ प्रवर्तनम्‌ । न च प्रत्युपकारादिसव्यपेक्षाः कृपादयः 11५८६॥ 
ततक्षेत्रीकृतसन्तानानां प्रत्यग्रसततापकारप्रवतमानेष्वपि न कृपादयः शिथि- 
लतां भजन्ते । ततस्तेषामभ्याससमागम पहोत्सवस मये कुतो विकाशेतरता मन्दता । 
अथापि स्याल्लङ्घनस्थापि सोम्यासः समस्त्येवाभिवृद्धेरनवधिकाया हेतु: । 


अतस्तस्यापि स घमंप्राप्तो न चेवमतो विपर्यय इत्याहन चेवं लघनादेवेति। 


_ वा्तिकालङ्कार-व्याख्या 
इनमें एक (करुणादि) स्वरसवाही (स्वाभाविक) और दूसरा (लङ्कनादि) वेसा नहीं-- 


ऐसा क्यों ? 
उत्तर--उक्त प्रश्‍न का उचित उत्तर पहले ही दिया जा चुका है कि उदक-तापादि 


(जलगत उष्णतादि) न तो स्वाभाविक है और न पुनयंत्न-निरपेक्ष किन्तु करुणादि गुण 
वैसे ही स्वरसवाही होते हैं, जसे अग्नि के योग से काष्ठ, पारद और सुवणं में उत्परन 
दाह, सुवर्णकिरण-सामथ्यं और पुनरुज्जीवनादि गुण स्वरसवाही हो जाते हैं। 
किसी गुण का समुत्कर्ष अपने करणादि ज्ञानरूप समनन्तर प्रत्यय से उत्पन्न होता है । 
इपे अपने दुःखी आदि रूप विषय छे सन्निधान की अपेक्षा नहीं होती, क्योंकि उसके 
स्मरण या श्रवणादि से भी करुणा प्रवृत्त हो जाती है भौर करुणादि को प्रत्युपकारादि 
की भी पेक्षा नहीं होती ॥ ५८६ ॥ कुपापात्रों का सतत अपकार करने पर भी कृपादि | 


गुणो में शिथिलता कभी नहीं आती, तब उसके अम्यासकाल में उत्तरोत्तर विकास को 
छोड़ कर मष्दता षयों आयेगी ? 


लाँघने-कूदने की अभ्यास-प्रक्रिया में ऐसा कभी नहीं होता कि पुवे-पूवं कुदान से 
ही उत्तरोत्तर कुदानभ्प्रकर्ष उत्पन्न होता जाय, प्रत्युत उत्तरोत्तर कुदानों सें अधिकाधिक 
३९. ४ ४ 


२६६ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ | परिच्छेद! १. 


जैसे कृपादि से कृपादि की उत्पत्ति होती है, वेसे लक्घनवमात्र से लंद्धन को 
उत्पत्ति नहीं होती, अपितु उनके हेतुभुत बल और यत्न से लंघन की उत्पत्ति होती है, 
अतः उन हेतुओं से नियन्त्रित होने के कारण लंघन में स्थितात्मता (व्यवस्थितोत्कपंता) 
ही रहती है॥ १२९॥, . ज्‌ ॥ 
तस्यादौ देइवेशुण्यात्‌ पत्नाइदविलंबभश्रू । 
शनेयेत्नेन वेशुण्ये निरस्ते स्वबछे स्थिति ॥ १३० ॥ 
छस (लङ्कयिता) के अभ्यास से पूर्व देह-वेगुण्य ( इलेष्भादि-कृत गुरुता ) के 
कारण अविलङ्कन होता है । पश्चात्‌ शनैः जनै: व्यायामादि सै वेगुण्य की निवृत्ति हो 
जाने पर शरीर की अपनी पूर्वावस्था में स्थिति हो जाती है ॥ १३० ।। | 
ET | 7777 वातिकालङ्भा रः 


न हि कृपादेरेव समानजातीयात्कृपादिवल्लंघनादेब लंघनमपि तु वलयत्नाभ्यां ' 


स्वाभ्यस्तलंबज्ञोऽपि बलव्यपगमे यत्तस्य च न लंबयितुं समर्थ: । बलस्य च व्यवस्थिताः 
त्मता स्वहेतुसा मर्थ्यात्प्रथत्नस्य च । ततो लंघनमपि स्थितात्मँव नान्यथा । 
अथापि स्याद्‌ । अभ्यासादेव लंघनविषयाल्लंघनम्‌। अन्यथा बलस्य प्रागपि 
भावाल्लघनप्रसङ्गः | अथ बलमेव प्राग्‌ नासीदभ्यासेनेव तस्य निर्वृत्तः। तया सति 
समानजातीयलंघनजत्वेऽपि लंघनमनवधिक नेति कृपादीनामपि स एव प्रसङ्गः । अत्रो- 
च्यते--तस्यादी देहवेगुण्यादिति। 
नाम्यासाद्वलमपि तु सदेव बलमुपहतं इलेष्मादिभिरसमर्थं लंघने। ततो लंधना- 
भ्यासादनयोवेगुण्यस्य । तत आहारादेस्तदेव पूर्वकं बलं स्वयमस्यास्ते । तेन पश्चाह्लंघनं 
न प्राक्‌ । अथ रसायनोपयोगाइबलम्‌ | तदपि रसायनशक्तिनियसाद्र व्यवस्थितम्‌। 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 
प्रयत्त को आवश्यकता होती है वार्तिकक्रार ने यही अहा है-न चेत्रमित्यादि । अर्थात्‌ 
करुणादि में जेसे समानजातीय पूर्वतन करुणादि से जैसे उत्तरोत्तर उत्कर्षं आता जाता 
है, वेसा लाँघने की क्रिया में नहीं, अपितु उत्तरोत्तर प्रयत्न और पौरुष की आवश्यकता 
होती है । बल और प्रयत्न में स्वकीय हेुःप्रत्यय सांमग्रो से उत्कर्षं आता है। फलतः 
लंघनादि प्रक्रिया में अभ्यास के द्वारा व्यवस्थित (सीमित) उत्कर्ष ही आता है, करुणादि 
क्ष समान अपार और अद्भुत सामर्थ्यं नहीं । “wt 
शंका -अम्यास लङ्कनविषथक से ही लङ्गन की उत्पत्ति माननी होगी, अन्यथा 


शरीर में बळ तो पहले था, उससे लङ्घन. क्यों नहीं हो गया ? यदि कहा जाय बल . 


पहले था ही नहीं, अभ्यास से उसकी उत्पत्ति हुई। तब तो समानजाती प्र छङ्कन से जन्य 
होने के कारण अपनी सीमित कक्षः को पार नहीं कर सकता, फलतः अभ्यास के हारा 
कप में कुछ ही विशेषता हो सकती है, अपार नहीं-एऐसा पूर्व प्रसङ्ग ही उपस्थित 


„ .सामधान-अभ्यास से बल उत्पन्न नहीं होता अपितु पहले भी बल था किन्तु वह 


इलेष्मादिसे उपहत होने के कारण लङ्घन-समर्थं नहीं था, अतएव लंघनाभ्यांस से | 
सफलता नहीं मिली, समुचित अहारादिःलेने पर खोया हुआ पूर्व बल स्वयं प्राप्त , 
हो गया । यही कारण है कि पश्चात्‌ लाँघने में सफलता पहले नहीं । रसायनादि _ 
सेवन कै द्वारा जो बल प्राप्त किया जाता है, वह भी रसायन की व्यवस्थित i; 


शक्ति के अनुरूप व्यवस्थित ही रहता है । लङ्घनाभ्यास के समान होतेः पर 


| J) 
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कृपा स्ववीज्ञप्रमवा स्ववोजग्रभवन चेत्‌ । 
बिपक्षेीष्यते चित्ते प्रवात्यस्यन्तसात्मताम्‌ ॥ १३१ ॥ 
स्वसजातीय बीज ( सम्नन्तर प्रत्यय ) से जनित कृपा यदि अपने समनन्तर 
प्रत्यय से जनित द्वेषादि विपक्षो से बाधित न हो, तब वह कृपा चित्त का स्वभाव ही 
बन जाती है ॥ १३१ ॥ 
रट ` बातिकालङ्कारः 
समानेऽपि लंघना स्थासे पुर्षगरुडशावकयोने लघनसमानता । तथा हि-- 
गरुत्मच्छाखामुगयोळंङ्घनाभ्याससङ्गमे । समानेऽपि समानत्वं . लंघनस्य न विद्यते ।1५८७॥ . 
तस्मादभ्यासेऽपि योनिजातिबलापेक्षमेव लंघनं न लंघनमात्रापेक्षम्‌ । कृपादीनां 
तु पुनरन्यानपेक्षत्वमेव । नस्वम्यासादुबलं बलाल्लंघनमिति तदेवाभ्यासपुर्वंकत्वं कृपा- 
दिवत्‌ । न ! अत्यन्तास्थासाद्‌ वलस्य हानिरपीत्यदोष: । यदि तहि सजातीयवोजमांत्रा- 
पेक्षाः कृपादयस्तदानादित्वादत्यन्तं तत्स्वभावतेव स्यात्‌ । न चास्ति तत्स्वबीजप्रभवा 
नेति गम्यते । अत्रोच्यते ~ करपा स्वबीजप्रभवेति । 
यद्यपि कृपा स्वबीजप्रभवाना दिशच कालस्तथापि न सात्मीभावः। स्वबोजप्रभवे- 
रेव क्वेषादिभिर्बाघनात्‌ । यदि नेरन्तर्यमाप्यते तदा सात्मीभावः स्थिराश्रयत्वेऽपि तत्र 
महता प्रयत्नेन विपक्षविद्वेघादिनिवारणे छृपात्मकत्वम्‌ । अवश्यञ्चेदमभ्युपगन्तव्यम्‌- 
तथा हि मूलमभ्यासः इति । 


वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

भी पुरुष और गरुड़ के बच्चों में लङ्क शक्ति सपान नहीं देखी जाती । गरुड़-शावऋ 
एक ही छड़ान में पहाड़ पार कर जाते हैं किन्तु मानव बालक एक-दो हाथ भो नहीं कूद 
सकते-बद्यपि गरुड-पोत ओर शाखामृग (वानर-रावक) उछलने-कू दने का अभ्प्रास 
समानरूप से कहते रहते हैं, तथापि उनके लाँबने के आयाम में समानता नहीं, प्रत्युत 
सहान्‌ अन्तर रहता है।॥ ५८७॥ अतः अभ्यास करने पर भी प्राणियों को जाति ओर 
वल की अपेक्षा विशेष लङ्घन उत्पन्न होता है, रूङ्कन मात्र से नहीं किन्तु करुणादि का 
समुत्कर्ष अन्य (जात्यादि) की पेक्षा नहीं रखता, वह केवल अम्यास-साध्य सावभौम 
चित्त का धर्म है । 

यदि कहा जाय कि अभ्यास से बल और बल से लङ्घन माना जाता है, तब 
लङ्कन में वही बलपूर्वकत्व कृपादि के समान ही सिद्ध होता है। तो वेसा नहीं कह 
सकते, क्योंकि अत्यभ्ताभ्यास से बल की हानि भी होती है। 

यदि कइणादि गुण अपने सजातीय बीज (समनन्तर प्रत्यय) मात्र से उत्पन्न हुए 
होते, तवे अनादि काल से लेकर अब तक के अभ्यास से स्वाभाविक हो जाते. किन्तु 
कृपा आदि सजातोय वोअ-सञ्जनित नहीं हैं-इसका समाधान वातिककार ने किया 
है—“कृपा स्वबीजप्रभवा ।” यद्यपि कृपा स्वसजातीय बीज से प्रसुत और अनादि है 
तथापि वहु स्वभावसिद्ध नहीं हुई, क्योंकि स्वजातीय बीज से उत्पन्न छहेषादि से बाधित 
हो जाने से उसके प्रवाह में निरन्तरता नहीं रहती । यदि खोई हुई निरन्तरता प्राप्तः हो 
जातो है, तब सात्मीभाव अवश्य हो जाता है। हाँ, आश्रय के स्थिर हो जाने प्रर भी 
ढषादि के झञ्झावात को शान्त करने के लिए महान्‌ भयत्न अपेक्षित होता है । फलतः 
यह मानना नितान्त आवश्यक है कि झपा (करुणा ) का पूर्वअभ्यास उत्तरोत्तर 
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तथा हि मूलमभ्यास! पूर्वः पूर्व परस्य तु । 
कृपावैराग्यबोधादेस्चित्तधर्मस्य पाटवे ॥ १३२३ ॥ 
करुणा, वेराग्य और ज्ञानादिरूप चित्त-घर्मो का अभ्यासरूप मूल कारणका 
पुवे-पूर्वे अभ्यास उत्तरोत्तर करुणादि की पाटवाभिवृद्धि ही करता है, उत्पत्ति नहीं, 
क्योंकि वह पहले ही हो जा चुकी होती है ॥ १३२ ॥ 
कृपात्मकत्वमभ्यासादू घृणावेराग्यरागवत्‌ । 
निष्पन्नकरुणोत्कपे! परदु।खक्षये रत? ॥ ६३३ ॥ 
जैसे अभ्यास कै द्वारा घृणा-वैराग्यादि चित्तदोष अभ्प्रास से उत्कषं-परिधि को 
पार कर जाते हैं,(वेसे ही अभ्यास-लब्ध करुणोत्कषं । करुणोत्कर्ष-प्राप्त पुरुष परदुःख- 
प्रक्षय में निरत हो जाता है ॥ १३३ ॥ 
(३८) शास्तुत्वाद्‌ भगवान्‌ प्रमाणम्‌-- 
दयावान्‌ दुःखहानाथंमुपायेष्वभियुज्यते । 
परोक्षोपेयतद्वेतोस्तदाख्यानं हि दुष्करम ॥ १२४ ॥ 
` वातिकालङ्कारः 
अभ्यासो हि कृपादीनां पूर्व: पूर्व उत्तरोत्तरस्य चित्तधमंस्य पाटवेन पुनरुत्पत्तौ 
उत्पन्नस्य हि स्वबीजात्पाटवमेव केवलं विधातव्यमभ्यासेन विद्यमानत्वा दुत्पत्त! । 
ऱ्य स्वार्थ निरुच्छकत्वेन परार्थे सस्पृहात्मन: । 
अम्यासो ह्यनन्यकर्मणा क्रियमाणः कृपात्मकत्वं विदधाति । यथा घृणा वेराग्यं 
रागश्च 1 यथा हि विपक्षेरबाध्यमाना घृणा सात्मीभवति। यत्सद्भावादुपादेयमेव 
किच्चिन्नावभासते । तथा वेराग्यं रागितापि द्रष्टव्या । 
(२५) शास्तृत्वाद्‌ भगवान्‌ प्रमाणम्‌ -- 
एवं कारुणिकः परदुःखनिराचिकीर्षया परदुःखहानार्थमुपायाभियोगी भवतीः 
त्याह-निष्पन्नकरुणोत्कषं इति। 
दयावतो हि स्वदुःखहानाय यत्नः सम्भवी । स्वदुःखक्षयमन्तरेण परदुःखनिराः 
करणेऽसाम्यंम्‌ । ततः स्वदुःखक्षयसाक्षात्करणे सवेभावसाक्षात्करणे चाभियुज्यते। 
यतः—परोक्षोपेयतद्धेतोरिति । 
है वातिकालङ्कार-व्याख्या 
कृपादिरूप चित्त धर्मों के पाटव ( उत्कर्ष ) में ही कारण होता है, उसके उत्पादन में 
नहीं.क्योंकि उत्पत्ति तो पहले ही हो चुको होती है। अतः परकीय दुःखों की प्रहाणेन्छा 
करुणों में परिवर्तित होकर अभ्यास के द्वारा उत्कषं-गति-क्रम से सात्मीभाव को प्राप्त 
र लेती दो करी किसी भी वृत्ति के प्रवाह में विज/तोय वृत्ति को न आने देना अभ्यास 
कहलाता है जैसे विषयों में घृणा का अम्यास रागादिरूप विरोधी वृत्तियो से बाधित 
र वैराग्य कारण बनता है, वैसे ही करुणाभ्यास परकीय दुःखों के नाश का 
ण । 
(२५) भगवानु प्रमाण हैं, शास्ता होते के कारण-- 
भगवानु में परदुःल-प्रहाण को प्रबल कामना पल्लवित और पुष्पित-फलित होकर 
दुःलं'प्रतीकार के उपायान्वेषण में. प्रवृत्त कर देतो हे । आशय यहु है कि दयावान्‌ 
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दयावान्‌ बोधिसत्व अपने दुःखों की निवृत्ति के लिए उसके उपायानुष्ठान में 
तल्लीन हो जाता है । दुःख-हानरूप उपेय और उसके हेतुमत अष्टाङ्गिक मार्ग का 
केवल परोक्ष ज्ञान रखनेवाला व्यक्ति दुःख हान और उसके उपाय का यथावतु 
आख्यान ( उपदेश) नहीं कर सकता ॥ १३४॥ 
युक्स्यागमाभ्यां विसृशन्‌ दुःखहेतुं परीक्षते । 
तस्यानित्यादिरूपं च दुःखस्येव विशेषणे? ॥ १३५॥ 
सवं-प्रथम मुमुक्षु युक्ति ( अनुमान ) आगम के द्वारा विचारपूर्वक जन्मरूप दुःख 
के हेतु को परीक्षा करता है कि दुःख का हेतु नित्य है, या अनित्य ! दुःख कादाचित्क 
है, या नित्य ? कादाचित्कत्वादि धर्म दुःख के विशेषण हैं ॥ १३५ ॥। 


वा्तिकालङ्कारः , 
यस्य खलु स्वर्गापवगंहेतुफलसाक्षात्क्रिप्रा नास्ति तस्य परेभ्यस्तदाख्यानं दुष्क- 
रम्‌।न हि तस्य तत्र सामर्थ्यम्‌ । यद्यपि नाम चतुरार्यसत्यदेशनासम्भवत्यनुमानपरि- 
निश्चितत्वे सत्यानाम्‌ । तथापि न सर्वदा । स्वार्थसमौहावेलायामसंभवात्‌ । नरकादि- 
सम्भवे च प्रतिनियतकर्मफलमावीच्प्रादिलोकधातुवृत्तान्तकथनं न सम्भवर्येव। ततः 
सर्वमेव साक्षात्कतंव्यम्‌ । तत्र साक्षात्कारणे हेतु: परीक्षणम्‌ । तदेवाह-युक्‍त्याग परा- 
भ्यामिति । 
युक्तिरनुमानम्‌ । अनुमानागोचरे चागमः, अतीन्दिय यार्थ्रत्यायनहेतुः। अथवा । 
आगमः प्रथमं प्रबोधको भवति ततो युक्तिरथंप्रत्यायनफला प्रवतंते । न त्वागमादे- 


वात्तिकालङ्कार-व्याख्या 

पुरुष की ही समस्त दुःखों को निवृत्ति में प्रवृत्ति होती देखो जाती है। स्वकीय दुःखः 
क्षय के बिना परदु:ख-नाश का सामर्थ्यं नहीं आता, अतः दुःख-क्षय एवं सर्वंभावों के 
साक्षात्कार में साधक जुट जाता है। 

जिस व्यक्ति को वर्ग और अपवगं के हेतु-फलभाव का साक्षात्कार नहीं, उसके 
लिए दूसरों को उसका उपदेश करना दुष्कर हैँ क्योंकि उसमें वेषा सामर्थ्ये ही नहीं 
होता । यद्यपि चार आर्यसत्यों क/ उपदेश सम्भव है, क्योंकि अनुमान के द्वारा चार 
आर्यसत्यों का निश्‍चय हो जाता है। तथापि सवंदा नहीं, स्वार्थ-सनीहा के समय वह 
सम्भव क्योंकर होगा ? नरकादि की सम्मावता होने पर भी प्रतिनियत कर्म-फलमाव 
एवं अवोचो आदि नरक लोकों का वृत्तान्त कथन कदापि सम्भव नहीं, अतः सभी का 
साक्षात्कार करना होया । साक्षात्कारण में हेतु की परीक्षा को जाती है-युक्त्यागमा- 
भ्यामित्यादि । यहाँ युक्ति का अर्थ है-अन्‌मान । अनुमानागोचर विषय में आगम है, 
क्योंकि अतान्द्रियाथे के प्रत्थापन का हेतु आगम ही है अथवा आगम प्रथमतः प्रबोघक 
होता है, उसके पश्चात्‌ युक्ति प्रवृत्त होतो है अर्थावगति के लिए केवल आगम से थथं- 
निश्चय नहीं होता, क्योंकि आगम तो विविक्षामात्र से प्रवृत्त होता है । अर्थे के साथ शाब्द 
का कोई सम्बन्ध नहीं होता। यह सव-कुछ व्रिमर्शाभिबुखो होने पर ही होता है, अन्यथा 
नहीं । फलतः पहले विमशं ( संशय ) हाता. है, पश्‍्चातु.भगम के द्वारा वस्तु-बोध होता 


२७० सभाष्य प्रभाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छैद। १ 
यतस्तथा स्थिते हेतौ निवृत्तिनेति पष्यति । 
'फलस्य देतोहोनारथं तद्विपक्षं परीक्षते ॥ १३६ ॥ 
यदि दुःखरूप फल का हेतु नित्य है, तब दुःख की निवृत्ति नहीं हो सकती-एसा 
साधक जान लेत! हे । अतः दुःख के हेतु का परिहाण करने के लिए दुःख के विपक्ष 
( विरुद्ध हेतु ) की उद्भावना करता है कि उसके अभ्यास से दुःख-हेतु विनष्ट हो जाता 
है॥ १३६॥ 
SF बातिकालङ्का रः 
युक्त्या तस्यार्थेस्थ स्थिरीकृत्य भावयतः साक्षात्करणमित्यनुक्रमः। तत्र तावत्रथमं 
दुःखहेतुमेव परीक्षते, हेतुनिवतेनद्वारेण दुःखनिवर्तनार्थम्‌ । दुःखहेती च निरूपिते तस्य 
पुनरनित्यतादिरूपन्तत्परीक्षणेन निवर्तँनयोग्यतानिरूपणार्थम्‌ । अनिरूपिते हि निवतंन- 
योग्यत्वे निवर्तनायोत्साह एव न स्यात्‌ । न ह्यहेतुकत्वे नित्यहेलुकत्वे वा निवतंनाय 
व्यापारः सफल: । यतः 
महेतोर्नित्यतेवास्ति नित्यहेतोः क्षयः कुतः । हेतुवेकल्यमप्राप्य कथं भावो निवर्तते ॥1५८८॥ 
यस्य हेतुकृतो भाबस्तदभावान्न तःद्भवेत्‌ । तदभावेऽपि भावश्चेदभावोऽस्य क्रुतो भवेत्‌ ।।५८६॥ 
अनित्यहेतुको भावो हेत्वभावे निवर्तते । नित्यहतोरभावोऽस्ति न हेतोनं निवतंते ॥५९०॥ 
तस्माद्विशेषणेरनित्यतादिभिदुंःखस्य । तस्य हेतोरनित्यतां परीक्षते --यतस्तथा- 
स्थित इति । 
यदीइवरादिको नित्य एव कर्चिद्‌ दुःखस्य हेतु स्यात्‌ । ततस्तस्यावेकल्यास्ति- 
वंत्तिनं भवति दुःखस्येति मतिमान्‌ भवेत्‌ । ततो निवतंचाय न प्रवतंते फलस्य। न 





वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

है, क्योंकि आगम परार्थानुमानरूप प्रमाण है, आज्ञामात्र नहीं, क्योंकि प्रमासापेक्ष व्यव- 
हार में कोई बुद्धिमान्‌ या अमूढ व्यक्ति आज्ञामात्र से न तो स्वयं प्रवृत्त होता है और 
न दूसरों को प्रवृत्त करता है। फलतः प्रत्येक ब्यक्ति किसी प्रमाण से वस्तुतत्त्व का ज्ञात 
करता है, युक्ति के द्वारा स्थिरीकरण और भावनोत्कषं से साक्षात्कार करता है--ऐसी 
ही आनुपूर्वी लोक-प्रचलित है। जन्मादिरूप दुःखों के विषय में पहले दुःख के हेतु की 
परीक्षा की जाती है कि वह नित्य है या अनित्य? क्योंकि हेतु-निवतेन के द्वारा ही 
दुःखों की निवृत्ति की जाती है । बिना परीक्षा के निवर्तन-योग्थ पदार्थ में भी निवतंन 
का उत्साह ही नहीं होता | जो दुःख भहेतुक या नित्यहेतुक है, उसका निवतंन-व्यापार 
सफल नहीं होता, क्योंकि अहेतुक पदार्थं या तो नित्य सत्‌ होगा या असत्‌ । सका 
प्रक्षय क्योंकर होगा ? जब तक कि किसी भाव-पदार्थं का हेतु निवृत्त न हो, तब तक 
वह निवृत्त नहीं होता ॥ ५८८॥ जिस पदार्थे का भाव और अभाव अपने हेतु के भाव 
और अभाव पर निर्भर है, उसका तो अभाव हेतु के अभाव से हो जाता है, किन्तु जो 
पदार्थ वेसा नहीं, अपितु हेतु के न रहने पर भी रहता है, उसका अभाव क्योंकर 
होगा? ।। ५८९ ॥ अतित्य-हेतुक भाव-पदार्थ अपने हेतु के अभाव में निवृत्त होता है 
किन्तु नित्महेतुक भाव का न तो हेतु निवृत्त होता है और न वह भाव ॥ ५६० ॥ भतः 
अनित्यत्वादि विशेषणों के द्वारा दुःख और उसके हेतु की परीक्षा अनिवार्य है। | 

यदि ईइवरादि रूर कोई नित्य पदार्थ ही दुःख का हेतु होगा, तज हेतु तत्त्व की 
निवृत्ति न हो सकते के कारण दुः को निवत्ति नहीं होगी--समझनेवाला व्यक्ति दुख? 


i 


श्लोका १३७ ] .. प्रमाणसिद्धि | २७१- 


साध्यते सडिपक्षोऽपि हेतो रूपावबोथतः। - 
आत्मात्मीयग्रहकृत। स्मेह! संस्कारगोचर। ॥ १३७ ॥ 
हेतु के स्वरूप का अवबोध हो जाने पर ही उसके विरोधी की उद्धावना होती 
है । आत्मा (मैं हँ) और आत्मीय (मेरा है) इस प्रकार का स्नेहे ही बन्धन का विशेष 
कारण है ॥ १३७॥ 
"य बातिकालङ्कौरः 
ह्यशक्ये कश्चित्‌ प्रवतंते । प्रवर्तमानो वा न विघातभा छ । फळस्य च यो हेतुस्तद्विपक्षं 
परीक्षते । हेतोर्हानारथंम्‌ । न हि भवतोऽपि बिपक्षसङ्गमन्तरेण निवृत्तिः। न च हेतोर- 
भावो विपक्षाभावे । हेत्वथावादेव निवृत्तिरिति चेत्‌ । कर्मक्षयादेव निवृत्तिरिति परम- 
तम्‌ । अविद्यातः कर्मापशपरमिति न कर्मक्षयः। अविद्या च हेतुः कर्मण इति प्रतिपाद- 
यिष्यते दुःखस्थ चेति न दोषः ! 
ननु दुःखस्य न हेतुनियतरूपः प्रियविप्रयोगायकनेरूपत्वात्‌ । ततो निवतँनमश- 
क्यम्‌ । अत्रोच्यते-आत्मात्मीयग्रहङ्गत इति। 
आत्मात्मीययोरशिनिवेशक्रतः$स्नेहो दुःबस्य हेतुः । स्नेहनिवृत्तौ च नात्मीये 
विहन्यमाने दुःखम्‌ । ननु यद्यपि नात्मीये विहन्यमानेऽपि न मानसं दुःखं स्नेहनिवृत्तौ 
कायिकन्त्वात्मनि कथं न दुःलम्‌ । अत्रोच्यते -- 


परदुःखेन दुःखी यस्तस्य नात्मसुखोदयः । आत्मीयाभिनिवेशे हि स्वस्नेहस्य निवर्तनम्‌ ॥ ५६१।। 


वातिकालङ्का र-व्याख्या गटर 
रूप फल को निवृत्ति के लिए कभी प्रवृत्त नहीं हो सकता, क्योंकि जो कार्यं अपनी शक्ति 
क्षवाहर है, उप्तमें कोई व्यक्ति प्रवृत्त ही नहीं होता । यदि प्रलोभन-वक्ष प्रवृत्त भी हो 
जाता है, तब सफल नहीं होता, ठोकरें ही खानी पड़ती हैं। दुःखरूप फल का जो हेतु 
( कारण ) है, उसकी परीक्षा की जाती है कि वह नित्य है? या अनित्य ? अनित्य 
कारण की भी निवृत्ति विपक्ष-लाभ के बिना नहीं होती, जेसा कि पातञ्जल योग के | 
भाष्यकार ने कहा है-' प्रतिपक्ष भावनोपहताः कलेशास्तनवो भवन्ति'"'प्रतिपक्षभावनानो ' 
निवृत्ता:।” (यो० भा० पृ० १४७ ) क्लेश के कारणों का अभाव प्रतिपक्ष भावना के 
विना नहीं होता। विपक्ष-भावना की कया आवश्यकता कारण का अभाव होनें से 
ही दुःख-कारण की निवृत्ति हो जाती है--ऐसा कहना उचित नहीं, क्योंकि दुःखादि- 
जनक कर्मों का क्षय ही दुःखादि का निवर्तक माना जाता है। अविद्या के रहते-रहते 
कर्म-क्षय नहीं हो सकता. क्रोंकि अविद्या ही कमं और तज्जन्य कर्म का कारण है--यह 
आगे कहा जायगा, अविद्या से उत्तरोत्तर कमं की उत्पत्ति होती रहती है 

शंका--दुःख का कोई एक कारण नियत नहीं, अनेक ओर अनियत कारणों की 
निवृत्ति सम्भव नहीं, अतः दुःख को निवृत्ति क्योंकर होगी ? 

` समाधान--आत्मा और आत्मीय ( यह मैं हूँ और यह मेरा है--इस प्रकार ) का 

अभितिवेश ( राग या स्नेह ) ही दुःख का कारण माना जाता है। आत्मीय पुत्रादि में 
स्नेह को निवृत्ति हो जाने पर कायिक दुःख आत्मा में क्योंकर होगा ? 

शंका-आत्मीय पदार्थो में स्नेह के न रहने पर उन पर आयी आपत्ति के द्वारा | 
पुरुष को मानस दुःख भले ही त हो; कायिक दुःख क्यों न होगा ? ] 


_ समाधान--परकीय दुःख्‌ से जो दुःखी रहता है, उसको आत्मसुख कभी होगा ही त्‌ 


२७२ सभाष्यं घ्रसाणवात्तिकम्‌ | परिच्छेद ! 


हेतुविरोधि नैरात्म्यदशनं तस्य त्राधकप । 

बहुशो बहुधोपायं कालेन बहुनास्य च ॥ १३८ ॥ 
गच्छन्त्यस्पस्यतर्तत्र गुणदोपाः प्रकाशताम्‌ । 

बुद्वेष्च पाटवाद्धेतोर्वाधनातः ग्रद्दीयते ॥ १३९ ॥ 


वातिकालङ्कारः 
न खलु सुतस्वेहतिरस्तक्रियमाणात्मस्नेहाः कायिकमपि शस्त्रादिसंपकंजनितमव- 
लम्बन्ते दुःखम्‌ । आत्मीयस्नेहुरुच सत्काथदृष्टेरतः सत्कायदृष्टिदुंःखस्य हेतुस्ततो नैरा- 
त्म्यदर्शनम्बाधकं विरोधित्वात्‌ । तदाकारविरोधी हि धर्मस्तस्य बाधकः। पवनस्येव 
स्निरधतोषण्यादयः । ततो नेरात्म्यसात्मी भावे तद्विपर्येयाकरस्य सत्कायदर्शनस्यानित्यस्य 
सतो निवृत्तिः । तत आत्मात्मीयग्रहनिवत्तौ सक्लकायिकमानसदुःखनि वृत्तिः । ननु देह 
च्छेददाहादौ च कथं मरणादिदुःखाभावः । नेतदस्ति । यतः 
मरणन्तेन देहेन वियोगादपरं न हि । देहान्तरस्योत्पत्तिश्च जननं दुःखितात्र का ॥५९२॥ 
यदा देहेनेकेन वियुज्यते परेण च तस्य युक्तिः स्मरणच्च पूर्वापरावस्थयो रम्यास- 
जनितस्मृतिपाटवस्य तदा बाजवृद्धावस्थापरित्यागोपादानवत्‌ परिधानोपादानत्याग- 
वच्च तस्य कः पीडा । न च पीडानुसन्धानःऽग्रहमच्तरेग यत्र॑त्राम्यासस्तदेवाभिरति- 
कारणम्‌ । ओदासीन्याभ्यासे च न सुखदुःखे स्तः । 
अत्यन्तमौदासोच्यस्य सम्भवे देहभोग्ययोः । न पीडास्त्यपकारेऽपि सत्त्वदृष्टिनिवत्तंने 11५६३॥ 
तदाह्‌—बहुशो बहुधोपायमिति । 


चातिकालङ्कार-व्या ख्या 
नहीं क्योंकि परकोय अभिनिवेश के द्वारा आ।त्मस्नेह समाष्त-सा हो जाता है ॥५९१॥ 
अर्थात्‌ पुत्रादि आत्मोय पदार्थो के स्नेह से जिनका आत्मस्नेह नितान्त क्षीण हो जाता 
है, उन्हें शस्त्र-प्रहारादि से जनित कायिक दुःख भो नहीं होता। आत्मीय-स्नेहु तो 
सत्काय दृष्टि ( शरोर में आत्मसता के निश्चय ) से होता हैं। सत्काय हृष्टि सब 
दुःखों की मूल है, अतः नेरात्म्य दर्शन ( शरीर में आत्मसत्ता के अभाव का निश्चय ) 
उसका विरोधी है, क्योंकि तदाकारता ( आत्मसत्ता ) का विरोधो धमं ( नैरात्म्य 
दर्शन ) ही उसका वैसे ही बाधक होता हैं जेसे कि पवनगत शीतल जल को फुहार 
से पृथ्वी को उमस और ग्रीष्म-प्रकोप । नेरात्म्थ-मावना के स्वरसवाही हो जाने पर 
सत्काय-दुष्टि निवृत्त हो जाती है, उससे आत्मात्मीयाभिनिवेश निवृत्त होकर सकळ 
कायिक दुःखों का निवतक हो जाता है। 
प्रशन -देह-मोह-निवृत्तिमात्र से मरणादि दुःखों का अभाव क्योंकर होगा? 


उत्तर--देह-तृष्णा की निवृत्ति से देह के वियोग से भिन्न मरण और-कुछ भी 
नहीं । देहान्तर की उत्पत्ति ही जनन या जन्म पदार्थं है। उसमें दुःल'या ॥५९२॥ 
जब कि एक देह से वियुक्त होकर सत्त्व देहान्तर से युक्त होता है, पूव॑जस्माजित वासः 
नाओं से इस जन्म में स्मरण होते रहते हैं, तब बाल्यावस्था के त्याग और वार्डक्यों- 
पादान या जीणे वस्त्र की उतार कर नवीन वस्त्र धारण कर लेने मात्र से क्या दुःख ? 


किसी प्रकार के आघात से जनित पीड़ा की स्मृति के बिना द्वेष या दुःख नहीं होता। - 


पीड़ानुग्रह में बौदासीन्याम्यास से सुख-दुःख नहीं होते । 


इलोक; १३८-१३६ ] प्रमाणसिद्धिः २७३ 


शरीरों में सात्मता का निश्चय होते पर अपने शरीर में जो आत्मत्वग्रह और 
पुत्रादि बाह्य स्कव्धों में आत्मीयत्व-ग्रह हो जाता है, वही समस्त दुःख-राशि का हेतु 
है । आत्मस्नेह में आबद्ध सत्त्व जन्म ग्रहण करता है, यही मौलिक दुःख है। आ।त्मा- 
त्मीय-प्रह्‌ का नेरात्म्यदर्शंन (शरीरों में आत्मा के अभाव की अवधारणा) दुःख का 
बाधक है, क्योंकि दुःख के हेतुभुत सात्मदर्शन का नेरात्म्य-दर्शन विरोधो है। इस 
प्रकार दुःख के कारण और उपके विपक्ष (विरोधी) दर्शन को आगम से सुन, अनुमान 
से निश्चित कर अनेकशः एवं बिविध उपायों से दीघं काल तक अभ्यासरत बोधिसत्त्व 
की वृद्धि में दुःख -हेतुगत गुण और विषयगत दोष प्रकाशित होते हैं। अतः अभ्यास 
भौर बुद्धि की पटुता के द्वार क्लेश हेतुभूत तृष्णा वासनाएँ प्रहीण हो जाती 
हें॥ १३८-१३९॥ _ 





वातिकालड्धारः 

नैरात्म्यदर्शनेन सकलपर्याकुलताहेतुरागादिव्यपगमे प्रबोधविकासे चानेकप्रकारा- 
परापरोपायाम्यासगूणदोपाणां प्रकाशनम्‌ । शास्त्राभ्यासे सत्यनेकप्रका रशास्त्रगुणदोष- 
प्रकाशनवत्‌ । गुणदोषप्रकाशन हि वृद्धेः पाटवम्‌ । बुद्धेश्च पाटवाद्धेतोरिति । 

यदा च पटुबोधोपनीतगुणदो पवित्रेकस्तदा सकलमनुभूतगुणमध्यवत्ति क्षणिकमपि 
दोषजातं जानाति । ततो वाग्बेगुण्यादिकपि निवतंयितुं ्रयततेऽतो वासना प्रहीयते । 

_ _ वातिकालङ्कारः व्याख्या 

देह एवं वाह्य भोग्य पदार्थो में भौदात्यभाव ( भनासक्तता ) हो जाने पर उनके 
वैकल्य से दुःख नहीं होता, क्योंकि देह, पुत्रादि एवं धन-सम्पत्ति का अध्यास ही दुःख 
का कारण है। उसकी निवृत्ति हो जाने पर दुःख क्यों होगा ? ॥५६३॥ एसा ही 
वातिककार ने कहा है--“बहुशो बहुधोपायम्‌”। अर्थात्‌ सकल पर्याकुलता का मूल 
कारण है-सत्कार्य दृष्टि (शरीर में आत्मसत्ता-ग्रह)। सत्कार्य दृष्टि का बाधक है-- 
नेरात्म्यदर्शन । सत्कायहृष्टि, मिथ्याहृष्टि (मिच्छाडिटिठ) है । इतसे सम्यरबोघ बुझ-सा 
जाता हैं और नरात्म्य-दश न से प्रज्वलित हो उठता है। फलतः दुःख के रागादि 
कारणों में दोष और दुःख-नियोघ के उपायों (अष्टाज़िक मागे) में रुचि या श्रद्धा समु- 
दरभूत हो जाती है, जेवा कि तत्त्वार्थमृत्र कहता है--“तत्वार्थश्चद्धानं सम्यर्दशेनम्‌”” 
(तत्््वाथं० १।२) । श्रद्धालु बोधिपत्त्र दीर्घकाल आदर-ते रन्तयेपूर्वंक अपने मार्गाम्यास 
में वसे ही लगा रहता है (यो० द० १।१४), जैसे कोई शास्त्रव्पसती शास्त्रास्थास में। 

समीहितार्थ.सिद्धि के उपायों में गुणावधारणा और अपायों में दोषाविष्करण हो 
बुद्धि का पाटव और गुण-दोषों का विश्लेषण उसका व्यापार, इसके द्वारा आपात 
रमणीय गुण-राशि में छिपा हुआ नन्हा-सा दोष-कण भी प्रकट हो जाता है। अपने 
वार्वंगुण्यादि दोषों की निवृत्ति में प्रयत्नशीज पुरुषपुङ्कव की आत्मग्रहादि एवं तृष्णादि 
से समुद्गत समस्त वासनाएं प्रहीण हो जाती हैं । प्रत्येक बुद्ध, आयंश्रावक ओर तीथे 
पदवी के ज्ञानी जनों से स्वयं सम्बुद्ध भगवान्‌ सुगत को यह महनीय विशेषता है । 
[अहत्पुरुषों के शक्ति-तारतम्य को ध्यान में रखकर छः कोटियाँ को गई हैं, उनमें 
भगवान्‌ बुद्ध की कक्षा सर्वोपरि है--“इमं हि पुब्बेनिवासं छ जना अनुस्सरन्ति-- 
(१) तित्थिया, (२) पकतिसावका, (३) महासावका, (४) अग्गसावका, (५) पच्चेक- 
बुद्धा, (६) बुद्धा ति। तत्थ तित्थिया चत्तासं येव कणे अनुस्सर्रान्‍्त““बुद्धानं पन परि; 
च्छिदो a नत्यि” (विशुद्धिः १३।१५) ] । FO क्ट 





२७४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद: १ 


i वाततिकालङ्का र 

अयमेव प्रत्येकबुद्धा श्रावकतीर्थेम्यो विशेषो भगवत: सुगतस्य । अथवा यदि नाम दुःस- 
-प्रहाणं तथापि न सर्वज्ञत्वं भवत्यन्यथा वीतरागः सकल एव सर्ववेदी भवेत्‌ । अत्रोच्यते- 
बहुशो बहुषोपायमित्यादि । बहुप्रकार हि खल्‌पायप्रपश्व: । तदभ्यासे च सकलसांसा- 
रिकगृणदोषप्रकाशनं महता कालेन । , 

स्मृतिपाटवसदूभावे पूर्वेजातिस्मृतियंथा । तदा तदनुसारेण तरसर्वाधिगतिः पुनः ॥५६४॥ 

यथा ग्रॉमान्तरायातस्तत्संस्कारानुवृत्तिमान्‌ । ज्ञायते तद्विदा तद्ददागतो जन्मनोऽन्यतः ॥५९५॥ 

यथा खल्‌ ग्रामान्तरागतस्तत्संपर्कोपजनिलतविशेषदशेने तद्विदा तत आगतत्वेन 


ज्ञायते । ततो ग्रामान्तरस्शापि तह्विशिषणत्वेन गतिस्तद्वदेव जन्भान्तरस्थापि तज्जनितः 
संस्कारकारणत्वेनानुमानम्‌ ¦ 


(२६) परोभोऽर्थो जन्मान्तरसम्भवी- 
किमनेन प्रकारेण दानादिर्नानुमीयते । ततश्च कर्मफळ्यो नियमभ्रतिवेदनम्‌ ॥५९६॥ 
अनेककर्मेणानेन देशेनास्य समागमः । परागासीदेवमाकारस्वभावस्य समागमात्‌ ॥५९ 





वादिकासङ्का र व्याख्या 
“बहुशो बहुधापायम्‌”--इस वार्तिक का अवतरणान्तर प्रस्तुत किया जाता है- 
“अथबा”। यद्यपि नेरात्म्यदशन-प्रथुक्त रागादि की निवृत्ति से दुःखो की निवृत्ति तो हो 
जाती है किन्तु संवंहत्व नहीं होता, अन्यथा सभी वीतराग पुरुप सर्वेज्ञ हो जायेंगे । इस 
अनुपपत्ति का परिहार किया गगरा है--वहुशो बहुघोपायम्‌ । अर्थात्‌ रागादि का नाश 
दुःख-निवृत्ति का ही कारण है, सर्वज्ञत्वादि की प्राप्ति का नहीं । उपायों (साधनों) की 
क्षमता पृथक्‌-पृथक्‌ होती है। [मोक्ष के साधनीभत तत्वज्ञान से सिद्धिऋद्धि की भी 
प्राप्ति होती है--ऐसो अवधारणा का प्रतिवाद करते हुए विद्यारण्य स्वामी ने कहा है- 
शामानुग्रहसामथ्य यस्पासौ तत्वविद्‌ यदि । 
तन्न शापादिसामर्थ्यं फलं स्यात्तपसो यतः ॥ 
व्यासादेरपि सामर्थ्यं दृश्यते तपसो बलात्‌ । 
श्ापादिकारणादन्यत्तपो ज्ञानस्य कारणम्‌ ॥ (पं० द० ९।६।८-६) 
उपाय-प्रपच्च का दीर्घं समय तक अभ्यास करने पर गुण-दोष प्रकाश में आते हैं, साध्य 
साधनभाव उजागर हो जाता है। जसे स्मृति-पाटव का अभ्यास करने पर पूर्व के अनेक 
जन्मों को स्मृति होने लगती है, स्मृतिःपटल के सर्वं संस्कार प्रस्फुटित होकर सर्वाधि- 
गति में परिणत हो जाते हैं ॥५९४॥ जैसे कोई ग्रामान्तर में घूमकर अपने घर भाता 
है । बेठे-बेठे ग्रामान्तर के सभी गली-कूचों के संस्कारों से उनका स्मरण करता है 
वैसे ही पुरुष अपने पुर्वजन्माजित संस्कारों की पोटली इस जन्म में खोलकर सब कुछ 
जान लेता है ॥५९५।। वह उसको जानकारी में निश्चित रूप से संस्क्रार-जनितत्वेत 
परोक्षरूपता का अनमान किया जाता है--'जन्मान्तरीय ज्ञानम , परोक्षूपम्‌, 
संस्कारजनितत्वात्‌ , स्मरणवत्‌ ।” 
(२९) जन्पान्तर-सम्भवी पदार्थ की परीक्ष रूपतः 
मान्तरीय ज्ञान के समान दानादि एवं तत्सम्बन्धी देश-कालादि का.क्या भनुः 
मान नहीं किया जा सकता ? यदि किया जा सकता है, तब दानादिरूप कर्म भौर 


उनके फभों कां कार्य-कारणभाव भो विदित हो जाता है ॥५६६॥ अर्थात्‌ अमुक कम” 


अमुक देश में किया गया था, क्योंकि तददेशं-सम्बन्धी फल का जनक है ।।५९७॥ प्रतिः 


एलोकः १३८-१३९ | प्रमाण सिद्धि: २७४ 


वातिकालङ्कारः 
प्रतिनियतं देशदिसंसर्गतत्कार्यस्वभावयोर्वाच्तरस्वभावनिरूपणे  सकलकारण- 
स्वभावतत्कार्यस्वभाव्रभेदसम्बन्धवेदनमिति प्रतिनियतस्वभावसाकल्यवेदनमिति सर्वकमं- 


फलादिसम्बन्धप रिज्ञानम । 
स्वगापवगमागस्प यथावद्ध दन सात । पुरुषाथज्ञतामात्रात्सम्पूण शासन मतम्‌ ॥॥५६८५।॥। 


न च कार्यकारणमतिवृत्य परस्परं सकलं जगज्जायते। ततोऽनेकप्रका रकार्यका- 
रणभावभावनानुवन्धेन सकलस्य जगतो भवति वेदनमनवद्यं ततः सर्वज्ञता । अथानुमा- 
नेन वेदने कथमस्य साक्षाद्शित्वं साक्षाद्द्रष्टा च भगवानिष्यते । तदपि यत्किञ्चिदेव । 

सर्वाकारानुमानं यदव्यक्षात्तत्न भिद्यते । नेन्द्रियेणापि संयोगस्ततोधिकविशेषक्ृत्‌ ।!५६९॥ 

यत्खल्‌ सर्वाकारपदार्थस्बरूपवेदनं तदेवाष्यक्ष म्‌। साक्षात्करणार्थो हि प्रत्यक्षाथः । 
नन्वक्षं प्रति वर्तेते इति प्रत्यक्षम्‌ । नःध्यक्षलक्षणम्नेतत्‌ । अपि तु साक्षात्सदूभूतपदाथवेद 
नम्‌। अक्षन्तूपलक्षणमात्रम्‌ । किश्च । यसचक्षयोगेऽपि साक्षाहृशंनाभावः किन्तदध्यक्षम्‌। 
अक्षमेव तन्न भवत्युपहतत्वादिति चेत्‌ ¦ उच्यते -- 
असाक्षात्कृतिहेतुत्वादनक्ष' यदि तन्मतम्‌ । साक्षात्करणहेतत्वादक्षमित्यवधायंताम्‌ ।।६००॥ 

न हि संस्थानादिमांत्रकादेवाक्ष ता युक्ता । उपहतस्यापि तत्वंप्रसङ्गात्‌ । साक्षा- 

त्करणहेतुत्वे त्वक्षतायां मनसोऽपि तथात्वाविरोधः । धन्यच्च -- 


मनसः पाटवादेव स्पऽ्टमाकारदर्शेनम्‌ । मनसि व्याकुळ ह्यक्षप्रतीतेः स्पष्टता कुतः ॥६०१॥ 


_ बा्तिकालङ्कार-व्याख्या 

नियत देश-काल में भनुष्ठित कमै और उसके फल का स्वभाव जाँचने पर सकळ कार्य 
कारणस्वभाव एवं उसके सम्बन्ध का ज्ञान हो जाता है । फलतः सवं कमं और उनके 
फलों का सम्बन्ध सुविदित हो जाता है । स्वर्ग और अपवर्ग के मार्ग का ज्ञान हो जानें 
पर पुरुषार्थज्ञतामात्र से सम्पूर्ण शासन (शास्त्र)-प्रतिपादित पदार्थो का ज्ञान हो 
जाता हे ॥५९८॥ यह सकल, जगत्‌ कार्य-कारणभाव को मर्यादा का अतिक्रमण करके 
कभी छत्पन्त नहीं हो सकता, अतः अनेक प्रकार के कार्यकारणभाव. की : भावना से 
वासित सत्त्व को समस्त अनवद्य वेदन या सर्वज्ञता का लाभ हो जाता है । 

प्रश्‍्न—अनुमान के हारा स्वे-ज्ञान करनेवाला व्यक्ति साक्षाइर्शी क्योंकर कह- 
छाएगा ? भगवान्‌ को सर्वद्रष्टा कहा जाता है, वह भी अनपपन्न होगा । 

_ उत्तर-वस्लु का सर्वाकारतावगाही जो अनुमान है वह प्रत्यक्ष से भिन्न नहीं 
होता । प्रत्यक्ष कहलानेवाला इन्द्रिय-संयोग-जनित ज्ञान भी उक्त अनुमान से कुछ 
बढ़कर नहीं ॥५९९॥ जो सर्वाकारावगाही वस्तु-स्वरूप - का वेदन है, वही अध्यक्ष. 
(प्रत्यक्ष) कहलाता है । प्रत्यक्ष’ शब्द का अर्थ हैं--साक्षात्करण। यह जो कहा जाता 
ह—'भक्षम्‌ अक्षं प्रति वर्तते, तत्‌ प्रत्यक्षम्‌’ । वह प्रत्यक्ष का लक्षण नहीं, अपितु “साक्षा- 
दुभूतपदाथ का वेदन प्रत्यक्ष है । अक्ष तो केवल उपलक्षण है। उपहत चक्षु भी चक्षु 
कहलाता है, उसके संयोग से कोई ज्ञान ही उत्पन्न नहीं होता, तब प्रत्यक्ष ज्ञान किसे 
कहेंगे ? यदि कहा जाय कि उपहत चक्ष चक्षु ही नहीं कहलाता, तब साक्षात्कारं का 
हेतु न होते के कारण यदि वह 'अक्ष' नहीं कहा जाता, तब साक्षात्कार का हेतु होने के 
कारण कथित अनुमान को अक्ष मानना चाहिए ॥६००॥ संस्थान-विशेष (विशेष 
आकाय) को धारणमात्र कर लेने से कोई अक्ष नहीं कहलाता, क्योंकि उपहत चक्ष का 
भी वही आकार है, फिर भी वह अक्ष नही माना जाता । साक्षातकरण के हेतु को अक्ष 
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मनस एव समाधानप्रसङ्गतादक्षविज्ञानमपि साक्षात्कारि । अतोऽध्यक्ष जन्यत्वम- 
कारणमेव । तस्मादनुमानमपि सर्वाकारसाक्षात्करण प्रवृत्त प्रत्वक्ष मेव ! 
नन्वतीतादो परीक्षे$थे प्रवतंमानं कथं प्रत्यक्षम्‌ । नैतदपि युक्तम्‌ । 
साक्षात्करणसऱ्द्वावे कथमस्य परोक्षता । साक्षात्कृतः परोक्षशचेदपरोक्षो न विद्यते 11६०२॥ 
अथाक्षव्यापारादपरोक्षता। स एवाक्षव्यापारः साक्षात्करणमन्तरेण कथमव- 
गम्यते । साक्षात्करणेनावगतौ सर्वाक्ारातु मानेप्यक्षव्यापारः स्यात्‌ । अनुमानावतारस्य 
सर्वत्र भावात्‌ । चक्षुरदिव्यापारोऽप्यनुमानादवगम्यते । अपि च-- 
सर्वाकारानुमानं हि प्राग्‌ दृष्टस्य भवेद्यदा । तदात्मचक्षुरादीनां व्यापारोऽपि प्रतीयते ।।६०३॥ 
बैंवचि-द्धावी क्वचिद्‌ भूतः सोऽनुमानेन गम्यते । अक्षव्यापार इत्येषा तत्राक्षव्यापृतिनं किम्‌ ॥६०४॥ 
यदा तदैवोत्पन्तो भावी वा पदार्थोऽनुमीयते । तदा भावी तत्राक्षव्यापारः प्रती- 
यतेऽनुमानेन। यदा भूतस्तदा भूत एवं स चासर्वाकारेणानुमानतः प्रतीयमानः समस्त्येव 
कथममावोऽक्षव्यापारस्य। ननु भावी भूतो वा कथमस्ति । नैतदस्ति । 
साक्षाटंकरणमेवास्य भावस्यास्तित्वमुच्यते । सर्वत्र साक्षात्करणात्सत्त्वं भावस्य गम्मते ॥६०५॥ 
बर्तेमानाभिमतस्यापि पदार्थात्मनि स्तम्भादौ साक्षात्करणादेव गम्यते तदस्तित्वं 
नान्यतः । 
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मानने पर मन को भी अक्ष मानना होगा । दूसरी वात यह भी है कि मन की पटूता के 
कारण वस्तु का आकार स्पष्ट दिखाई देता है । यदि भन किसी कारण व्याकुल हो, तो 
श्वक्षुरादि से भी स्पट प्रतीतियाँ नहीं होतीं ॥६०१॥। स्वस्थ सन को सहायता से ही 
ऐन्द्रियक विज्ञान साक्षात्कारी होता है, अतः ज्ञानगत साक्षात्कारिता का प्रयोजक 
अक्षजम्य नहीं । फलतः अनुमान ज्ञान भी सर्वाकारताग्रहण में सक्षम प्रत्यक्ष ही है। 
प्रश्‍न--अतीतादि परोक्षार्थ के ग्रहण में प्रवृत्त अनुमान प्रत्यक्ष क्योंकर होगा ? 
उत्तर अनुमान जब पदार्थों के साक्षात्करण में सक्षम है, तब वह परोक्ष क्यों 
होगा ? यदि साक्षात्कृत पदार्थं भी परोक्ष है, तव अपरोक्ष क्या होगा ? ॥६०२॥ 
यदि अक्ष-व्यापार से अपरोक्षता मानी जाती है, तब साक्षात्करण के बिना क्षक्ष-व्यापार 
का ज्ञान क्योंकर होगा ? साक्षात्करणता के द्वारा अक्ष-व्यापार की अवगति मानी 
जाती है, तब सर्वाक्ारावगाही अनुमान में भी अक्ष-व्यापार मानना होगा । अनुमान की 
गति अबाधित है । चक्षुरादि-व्यापार भी अनुमान से अवगमित हो जायगा | अपि च 
पुर्व दृष्ट पदार्थ का सर्वाकारानुमान जब होता है, तब अपने चक्षुरादि का व्यापार 
प्रतीत होगा ॥६०३॥ जो अक्ष-व्यापार कहीं भावी और कहीं अतीत होता है, वह 
अनुमान का विषय है, अतः अनुमान-स्थल पर अक्ष-व्यापाइ क्यों नहीं होगा ? ॥६०४॥ 
जब कि उसी समय में उत्पन्न अथवा भावी पदार्थ का अनुमान किया जाता है। वहाँ 
भावी अक्ष-व्यापार अनुमान से प्रतीत होता है, तब अनुमान के परिसर में अक्ष-ब्यापार 
का अभाव क्योंकर होमा ? 
प्रश्‍न—भावी (अनागत) या भूत (अतीत) पदार्थं वर्तमान काछ में कंसे रहेगा ! 
उत्तर--भावपदार्थ का साक्षात्करण ही अस्तित्व (बर्तमान) कहलाता है। भाव” 
पदार्थ की साक्षातकरणरूपता सर्वत्र प्रतीत होती है ॥६०५॥ स्तम्भादि भाव पदार्थों के 
साक्षात्करण से ही उसका अस्तित्व ज्ञात होता है, अन्य रीति से नहीं । 
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नभ्वसाक्षात्कृतेऽपि वह्वचादावन्‌मानगम्यमस्तित्वम्‌ । न तत्रापि तथाभूतस्य वा- 
नुमानं साक्षात्कृतं क्रियमाणं करिषयमाणः्वानुमीयतेऽन्यथानुमानाप्रवृत्तेः । दशेतानुसार्य- 
नुमानं दुश्यतामेवान्‌मापयति । अन्यथाऽपोगात्‌ । यदि तु न केनचिद्‌ दृष्टं दृश्यते द्रक्ष्यते 
वा तदा च सविषाणायमानमसदेव । सर्वसामर्थ्योंपाख्याविरह एवानुपार्या । 

ननु वर्तमानकालसम्त्रन्धोऽस्तित्वं न साक्षात्करणम्‌ । तथा च योगिनामतीताना- 
गतपदार्थ साक्षात्करणं भर्वाद्धरिष्यते । वर्तमानतामात्रदर्शने तु नासावतीतादिदर्शी । 
ततः सरवंजनमानता कथमस्य शास्तुत्वं योगित्वं वेति परे उक्तवन्तः । तत्रेदधुच्यते- 

न प्रमाणेन केनापि गतिः कालस्य बिद्यते | रूपादिमात्रस्य गतिः प्रत्यक्षादनुमानतः ।॥६०६॥। 
प्रत्यक्षमतिवृत्त्यापि वृत्तिमभ्युपलभ्यते !। 

प्रत्यक्षेण रूपादीनां स्वभाव एव केवलम्‌ पलभ्यते न कालादियोगः। तदाकारमा- 
त्रसमाग पादध्यक्षस्य । न हि पुरोवत्त्याकारपरिग्रहमन्तरेण प्रत्यक्षमीक्षते । अन्यथा सर्व: 
सवंदर्शी भवेत्‌ । न च पुरोवत्त्याकारतया कालः स्तम्भादिवदुपलम्यते । नापि प्रत्यक्ष 
मन्तरेणान्‌मानम्‌ । अथ क्षिप्रचिरादिप्रत्ययग्राह्योऽनुमेयो वा । तदपि न सम्यक्‌ | 
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शंका--साक्षात्करण से ही अस्तित्व का ज्ञान क्यों? अनुमानादि से भी वह्वादि 
पदार्थों का अस्तित्व सिद्ध होता है । 

समाधान --यह कहना उचित नहीं कि अस्तित्व अनुमान-गम्य भी होता है, 
क्योंकि वहाँ भी तथाभूत (साक्षात्क्रियमाणाकार) वस्तु का ही अनुमान होता है अर्थात्‌ 
“'साक्षत्कृतम्‌” या 'साक्षात्क्रिमाणम्‌’ या 'साक्षात्करिष्यमाणम्‌ --ऐसा ही अनुमान 
होता है, अन्यथा अनुमान की भ्रवृत्ति नहीं होती। दशंनातुसारी अनुमान वस्तु की 
इृश्यता का हो साधक होता है. अन्यथा नहीं । जो पदार्थ किसी के हारा हृष्ट, दृश्यमान 
या द्रक्ष्यमाण नहीं, वह शश-श्ुद्ख के समान असत्‌ है, सवंसामथ्यं-रहित निरुपार्य- 
मात्र है। 

शंका--वर्तमानकाल का सम्बन्ध ही वस्तु की सत्ता है, साक्षात्करण नहीं । अत- 
एव आप (नेयायि कादि) अतीत और अनागत पदार्थों का भी योगियों के द्वारा साक्षा- 
त्करण मानते हैं । वर्तमानमात्र का साक्षात्करण मानने पर योगिपुरुषों को अतीतानगत 
का साक्षात्कार न हो सक्रेगा । फलतः योगिजन भी जनसाधारण की श्रेणी में रह जाते 
हैं, उनमें शास्तृत्व और योगित्व नाम की विशेषताएं क्योंकर उपपन्न होंगी ? 

समाधान --किसी भी प्रमाण के द्वारा काल की सत्ता सिद्ध नहीं होती । रूपादि- 
स्कन्धों की केवल सत्ता प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध होती है। प्रत्यक्षीय क्षेत्र को सीमा पार 
करके अनुमान की प्रवृत्ति मानी जाती है ॥६०६। आशय यह है कि प्रत्यक्ष तो केवळ 
रूपादि (घटादि) के स्वरूपमात्र का ग्राहक होता है, कालादि के सम्बन्धों का नहीं । 
विषयवस्तु के आकारमात्र को लेकर प्रत्यक्ष प्रमाण वस्तु का साधक होता हे । पुरो- 
वर्ती आकार का परिग्रह किये बिना प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति ही नहीं देखी जाती, अन्यथा 
सभी सवै -प्रत्यक्षदर्शी हो जायेंगे । जैसे स्तम्भादि का आकार पुर:त्थित उपलब्ध होता 
है, वेसा काल का कोई आकार-प्रकार नहीं । प्रत्यक्ष को सहायता के बिना अनुमान भो 
काल कोःभ्रमाणित नहीं कर सकता। . . = 
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बिरमित्यादिबुद्धीनां न पुरोवत्तिकालता ¦ नेवमाकारविरहे बुद्ध: प्रत्यक्षतेष्यते 11६०७1 
चिरंकृतसित्यादौ घटादिकमेवावभासते । न तु तत्रापरः काल: । अथापि स्याद्‌। 
यदि घटादय एव कार्यताभाजोऽवभासन्ते । कस्तहि चिराद्यर्थः । अत्रोच्णते -- 
घटाद्यवयवादीनां समाश्तिमेरइताक्रमात्‌ । चिरार्थः कालविरहे कारणानामसन्निधेः 1।६०८॥ 
मन्दक्रमेण या घटाद्यवयवानां परिनिष्पत्तिः समाप्तिर्चिरार्थः स । 
ननु कालमम्तरेण सेव मन्दताकमझ्च न यृक्तः। न। साधनासन्निधानमात्रेण 
तदुपपत्तेः । साधनासन्निधानश्च सन्तिधानकारणाभावात्‌ । सन्निधानकारणाभावोऽपि 
सत्कारणाभावत इत्यानादिरेव हेतुप्र क्रमः । ततो न कालो नाम कश्चित्‌ । 
अथ कालबलान्माच्यं क्षिप्रता वा प्रवर्तते ¦ कार्याणां हेतुना तत्र कि कृत्यमिति चिन्त्यताम्‌ ॥३०६॥ 
कालः कार्याणां प्रवर्तकः किमत्र कारणानां व्यापारस्य फलम्‌ । कारणमन्तरेण न 
कालः समर्थ इति चेत्‌ । कारणभावाभावाभ्यामेव ताहि कार्याणाघुत्पादः कालस्तु न 
समर्थः | यदि तु कालाभावे कारणानामसामर्थ्यम्‌ । युक्तः कालस्य कारणभाव:। न 
चाभावः कालस्य व्य्रापिनित्यत्त्वात्‌ । अथापरापरकालसमवधानापेक्षकारणादुत्पत्तिस्त- 
_  वातिकालङ्कारःव्याख्या 
शंका--''इदं क्षिंधाद्‌”, “इदं चिरात्‌ कृतम्‌”--इत्यादि व्यवहारों के द्वारा 
विलम्बाविलम्बसंज्ञक काल की सिद्धि क्यों न होगी ? 
समाधान--“चिरं कृतोऽयं घट:”--इत्यादि प्रदीतियों में पुरोवर्ती आकारतया' 
काल का भान नहीं होता । आकार-रहित पदार्थ का प्रत्यक्ष नहीं माना जाता ॥६०७॥ 
'चिरं कृतम्‌'--इत्यादि प्रतीतिषों में केवल घटादिख्प कार्यो का ही भान होता है, न 
कि काल नाम के किसी अन्य पदार्थं का । 
शंका--यदि उक्त प्रतीतियों में कार्यता के आश्रयीभूत घटादि पदार्थो का ही भान 
होता है, तब चिरादि शब्दों का क्या अथ ? 
समाधान--घटादि के अवथवभूत कपालादि पदार्थ युगपत्‌ जुट नहीं पाये, अपितु 
क्रमशः प्राप्त हुए, ऐसे अवथवों से निमित घट के लिए कह्‌ दिया--'चिरा।त्‌ कृतोऽयम्‌'। 


उसका मूल कारण है-कारण-सामग्री का सन्निधानाभाव ॥६०८॥ अर्थात्‌ घटादि की 


अवयवादि सामग्री का मन्दक्रम से जुट पाना ही 'चिर' शब्द का अर्थ है। 
शंका-काल के बिना मन्दता-क्रम नहीं बन सकता । 
समाधान--छक्त क्रम तो साधनों के अएन्निधागमात्र से उपपन्न हो जाता है। 


साधनों का असन्निधान अपने कारण के अभाव परनिर्भर है। सन्निधान के कारणों. 


का अभाव भी अपने कारणों के अभाव से--इस प्रकार अनादि कारणाभाव-परम्परा में 
पर्यवसान हो जाता है । फलतः काळनाम का कोई पदार्थ सिद्ध नहीं होता । 


यदि काल के बल पर मन्दता या क्षिप्रता की उपपत्ति को जातो है, तब घटादिः 
कार्यो के कारणों से क्या किया जाता है ? ॥६०९॥ काल हो यदि घटादि कार्योका' 
प्रवतेक है, तब कारण-व्यापार का क्या फल ? कारण-कलाप के बिना यदि काल कर्म- 


प्रवर्तन में समं नहीं, तब कारण के भावाभाव पर ही कार्यो का भावाभाव सिद्ध होता 
है। यदि काल का अभाव होने पर कारणकलाप कार्योत्पादन में समर्थ न हो, तब 
अवश्य ही काल में कारणभाव (कारणता) मानना होगा, किन्तु काल का न तो दैशिक 


अभाव हो सकता है और न कालिक, क्योंकि काल व्यापक एवं नित्य माता जाता हैँ। 
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वातिकालङ्कारः 
-देवापरापरकालसमवधानं कुतः। कारणान्तरादिति चेत्‌ | तत एव तहि कार्यक्रम: कि 
कालेन । क्रम एव काल इति चेत्‌ । न । सहितासहितभावस्य क्रमत्वात्‌। स च पदाथरूप 
एवेति नापरः काशः । अथादित्यादिगत्तिरेव काल: । न । आदित्यादिस्वरूपव्यतिरेकेण 
गत्यभावात्‌ । तच्च स्वरूपं प्रत्यक्षगस्यमेव । 
दृष्टतातीतकालत्वे दृश्यता वत्तमानता ¦ भाविता द्रक्ष्यमानत्वमिति कालव्यवस्थितिः ॥६१०॥॥ 
कथन्तहि बयतिरेकप्रत्ययोऽयं कालोऽस्थ भावस्येति । 
कायः शिलासुतस्यायं व्यतिरेकगति्य त्रा । कालस्य व्यतिरेकित्वं तथा प्रमितिसङ्गतम्‌ ॥६११॥ 
तथा चाह लोकः 
कः कालो भवतो जातः सुट्थितव्वादि किन्तव । तत्स्वरूपविशेषस्य प्रश्‍ने युक्तमिदं वचः ॥२१शा 
'तत इदानीमद्श्यमानसतीतमनागतमित्यर्थंतत्त्वम्‌ । एवमतीतादिदशंनं योगिना- 
मिति अदुइय्रमातदर्शेनमिति प्राप्तम्‌ । तत्र यदि स्वयमद्श्यमान पञ्यतोत्युच्यते । तदा 
माता च वरूता चेति प्राप्तम्‌ । तस्मादतीतादि पश्यतीति कोऽथः । अन्येनादृश्यमानं 
कापः _ वात्तिकालङ्का र-व्या ख्या 
यदि अपरापर काल-समवधान-सापेक्ष काल से कार्यो को उत्पत्ति मानो जाती है, तब 
प्रश्‍न उठता है कि अपशपर काल का समवधान किससे होगा? यदि कहा जाय कि 
कारणान्तर से, तव उसो से कार्यक्रम बन जाता है, काल फी क्या आवश्यकता ? यदि 
कृहा जाय कि क्रम ही काल है--तो एता नहों कह सकते, क्योंकि कारणक्रलाप का 
सहित (युगपत्‌) प्राप्त होना अक्रम और अक्षहित (युगपत्‌ प्राप्त न होता) क्रम कहलाता 
है, वह तो कारण पदार्थो का स्वरूप हो है, उससे भिन्न नहीं । 
आदित्यादि की गति को भी काल नहीं कहा जा सकता, क्योंकि आदित्यादि के 
स्वरूप से व्यतिरिक्त गति नाम की कोई वस्तु नहीं । आदित्य का स्वरूप तो प्रत्यक्ष 
ही है। 
पदार्थो की दृष्टता है-अतीतकालता, हृश्यता है-तर्तमानकालता और द्रक्ष्प- 
मानता है-भविष्यत्कालता --इस प्रकार तीनों कालों की व्यवस्था को गई है ॥६१०॥ 
इसके अनुसार पदार्थो की विशेष अवस्था से काल कुछ भी नहीं । पदार्थो को अवस्था 
पदार्थों से भिन्न नहीं । 
शंका--जब काळ पदार्थो से नहीं तब व्यतिरेक-प्रत्यय (भेद-व्यवहार) क्यों होता 
है-“अस्य पदार्थस्यायं काल: ? 
समाधान - यह व्यवहार मुख्य नहीं, अपितु वेसा ही गौण व्यवहार है, जसा कि 
“जिलापुत्रकस्पायं कायः’ । यद्यपि शिला को हो मूरति का रूप दिया गथा, मूर्ति से 
शिला भिन्न नहीं, तथापि लोक-व्यवहार में शिला को मूरति से भिन्त मानकर कहा 
जाता -यह शिला मूर्ति का शरीर है । ठीक उसी प्रकार काल का भेद-व्यवह।र होता 
है-'अस्य कार्यस्थायं कःलः' ।६.११॥ लोक-व्यवहार वेसा ही देखा जाता हे--यज्ञदत्त 
की प्रतीक्ष! में देवदत्त खड; रहा। यज्ञदत्त आया, देवदत्त से पूछता है कि आपको खडे खडे 
कितना समय हुआ ? क्या काम है? यज्ञदत्त को स्थिति-अवस्था को वह जानता है, 
उससे भिन्न यद्यपि काल नहीं, फिर भी उसका प्रश्‍न भिन्नका ल-विषयक है ।।६१२।। 
` ` इस समय अहृश्यमान अन।गत और अतीतकाळ है वह तो पदार्थ का स्वरूप- 
विशेष है । इस प्रहार योगियो के अतीता दकाल;दशंन का अथ--अहृष्यमान वस्तु काऽ 
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वातिकालङ्कारः 
पश्यति तद्‌ दूश्यमानतया वर्तेमानमेव तावता तदिति न दोष: । अन्यापेक्षया तस्यातीता- 
दित्वम्‌ । सस्माद्यत्साक्षात्क्ृतं तदेवास्तीति नातीतादक्षव्यापारस्तस्य साक्षात्कृतत्वेना- 


स्थित्वात्‌ । न ६ 
किञ्च ततकालयोगेन तस्य साक्षात्क्रिया यदा । तदेदानीमवच्वेऽपि तस्यास्तित्वमदुर्घटम्‌ ॥६१३॥ 


यद्यपीदानीव्तनकालसम्बन्धो नास्ति। तदातनकालवतेमानतासम्बन्धस्तु साक्षा- 
त्क्कतोऽस्त्येव । ततो वर्तमानर्थग्रहणादतीतादिज्ञानस्थास्त्येव सर्वाकारपरिच्छेदवतोऽध्य- 
क्षता । कथन्तहि तस्यातीतता । द्रष्टुर्वतमानकालसम्बन्धितथा ग्रहणात्‌ । अन्यैस्तत्काल- 
सम्बन्धितया वा ग्रहणात्‌ । योगिना च समाधानादुत्यितेनातीतया व्यवहारात्‌ । अद्यैव 
योगिना हृष्टं कथमतीतमिति चेत्‌ । नेतदस्ति यतः-- 
इदानीन्तनकालत्वं द्रष्ट्रेवेति गम्यते । अन्यकालः कथं युक्तो नामान्यस्य विशेषकः ॥६१४॥ 
यो हि कर्तः कालः स॒ कथमन्यस्य प्रमेयस्य भवेत्‌। न खलु ककंताइवस्य 
गोर्यृक्ता। अथ तदा प्रतीयमान कथमन्यकालः । अन्यकालत्वेन प्रतीतेः । तथा हि-- 
यस्य यद्र पससंवित्तिप्तदा तस्यान्यदापि वा । तद्र पमेव तद्वस्तु कत्तु कालो न तस्थ तु ।।६१५॥ 





वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
दर्शनमात्र है । वहाँ प्रश्‍न उठता है कि वह क्या अपने अहृश्व का दर्शन हैं? अथवा 
परकीय अदृश्य का दशन है ? प्रथम पक्ष परस्पर-व्याहत है कि अदृश्य का दर्शन कहना 


वेसा ही विरुद्ध है, जैसे मेरी माता वन्ध्या' कहना । इसी प्रकः!र योगी अतीत और 
अनागत को देखता है-इसका क्या अर्थ ? यदि अन्य द्रष्टा के द्वारा अदृश्यमान अर्थं को 


देखता है, तब तो वह अपने द्वारा दृश्यमान या वर्तमान का ही दर्शन करता है, कोई 
दोष नहीं । अन्य पुरुष की अपेक्षा अतीतत्व और अनागतत्व है, फलतः जो पदाथ 
साक्षात्क्ृत है, उसी का अस्तित्व है । अतीत से अक्ष-व्यापार नहीं होता, क्योंकि वह 
साक्षात्क्ृतस्वरूप में स्थित नहीं । 
दुसरी बात यह भी है कि अतीतादि पदार्थो का जब्र तत्काळ (अत्तीतादिकाल) 
के सम्बन्ध से साक्षात्करण है, तव इदानींतन अस्तित्व न होने पर भो उन पदार्थों का 
अस्तित्व दुगंट नहीं ।।६१३॥ अर्थात्‌ यद्यपि इदानींतन काल का सम्बन्ध अतीतादि 
पदार्थो के साथ नहों, तथापि तदानींतन काल को वतंमानता के सम्बन्ध से साक्षात्कृतता 
है ही । तब उनमें अतीतता नहीं रह सकैगी, क्योंकि द्रष्टा पुरुष ने वतंमानकाल- 
सम्बन्धित्वेन उसका ग्रहण किया है-एऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि अन्य पुरुषों के द्वारा 
तत्काल-सम्बन्धितया (अतीतकुल-सम्बन्धितया) गृहीत होने के कारण अतीतता बत 
जायगी । एवं समाधि से उठे योगी पुरुष के द्वारा अतीतता का व्यवहार होता है। 


योगी ने जिस वस्तु को आज ही देखा, उसमें आज ही अतीतता क्योंकर होगी? इस 
प्रदान का उत्तर यह है कि इदानींतनकाल-सम्बन्धित्व तो केवल द्रष्टा पुरुष की अपेक्षया 
है । अन्य वस्तु का काल अन्य वस्तु का विशेषण वेसे हो नहीं बन सकता, जैसे ककं 
(श्वेत अश्व) का श्वेतत्व गौ की विशेषता नहीं बन सकता । उसी समय प्रतीयमान 
काल अन्य काल कंसे ? इसका उत्तर है--“अन्यकालत्वेन प्रतीतेः” । अर्थात्‌ जो वस्तु 
जिस पुरुष को यद्रपेण प्रतीत होतो है, वह वस्तु अन्य काल में भी तद्रूप ही रहती है। 
काळ तो कर्त्ता से सम्बन्ध रखता है. वस्तु से नहीं ॥६१५।. जब काल कर्त्ता का विशेषक 
हैं, तब मन्यकालविशेषणत्वेन प्रतीयसान कर्ता का अन्यकाल विशेषण क्योंकर होगा ?” 


SS NTIS) 
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वात्तिकालङ्कारः 

कालो हि कत्तूर्नाथेस्य कालान्तरविशेषणत्वेन प्रतीयमानं कथं कर्त्त रन्यकालत्व- 
मबुरुध्यते । कर्ता हि पश्चादन्यकालतां प्रतिपद्यते आत्मनः प्रतीयमानन्तु कालाभ्तर- 
सम्बन्धितया प्रत्येति कथं तस्यान्यथा व्यवस्थापनम्‌ । किञ्च कर्तुरणपि तदा तत्कालतेव 
प्रतीयते । पश्चादस्यकालतान्येव तस्य कर्त्तस्तत्कालतेत्पृक्तम्‌ । तस्मात्तत्कालतया प्रतीयते 
तदिति तथास्तित्वम्‌। मया तु पुनरद्य प्रतिपन्नं तदिति स्मरणव्यवहारमात्रकमेव न 
परमार्थः । प्रत्यक्षस्यावृत्तेः । तस्मात्सर्वाकारेण प्रतीयमानं प्रत्यक्षमेव । 

अथापि स्याद्‌ यदि तत्प्रत्यक्षं कथमन्येनागतिः। यस्य हिं भावी सुतस्तदनुभूय- 
मानतया हष्टस्तेनाप्रतीयमानतायां कथमश्रान्तता। इदानीं योगिनः प्रतिपत्तिनं सुत- 
वतः । तदप्यसत्‌ । 

यथा स दृष्टः शरीरादिकालयुक्तस्तथा तस्य न बाधितत्वम्‌ । 
तत्काल्योगस्तु न तेन दृष्टस्तया प्रतीतावपि नास्ति दोषः ॥६१६॥ 

भाविशरीरादिकालसम्वन्धी हि तेनासौ तस्य पुत्रो दुष्टः। स तथा प्रतीतावपि 
न बाध्यते । तदापि यद्यप्रतीतिस्ततो बाधनम्‌ । 

अथ यथा तेनाद्य तद्‌ दृस्यते तथान्येनापि योगीतरेण, कस्माददृष्टिस्तस्येति तदः 
प्रतीत्या बाधनम्‌ । तदप्यसारम्‌ । 

वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

कर्ता पुरुष क्रिया करने के पश्चात्‌ अपने को भअन्यकाळ-सम्बन्धी अनुभव करता द्वै । 
पश्चादनुभूयमान अन्यकालिकता उस तत्कालता से भिन्न ही है, जो उस काल में अनु- 
भूयमान तत्कालता है। फलतः द्रष्टा पुरुष को जो यह अतीता का भान होता है कि 
“मया तु अद्येत्र प्रतिपन्नम्‌ ।' वह औपचारिक व्यवहार मात्र है, परमार्थ नहीं, क्योंकि 
प्रत्यक्षज्ञान क्षणान्तर में नहीं रहता । अतः सर्वाकारेण प्रतीयमान वस्तु को प्रत्यक्ष ही 


[नना होगा । ८ 
493 छक यदि वह वस्तु प्रत्यक्ष है, तब अन्य पुरुषों को भी उसकी प्रतीति होनी 


चाहिए, मगति ( अप्रतीति ) क्यों ? जिस पुरुष को अपने भावी पुत्र को अवुभूयमान- 
त्वेन देखा है । उसका वह देखना भ्रममात्र हो कहा जायगा, क्योंकि अन्य पुरुषों को 
वह पुत्र नहीं दिखाई देता । योगी को वह भावी सुत दिखाई देता हे, स्वयं सुत वाले 
गं 5 0 

03 हाट न भावी: कालिक शरी र-सम्बन्धित्वेन पुत्र का दर्शन किया है । 
हस रूप में उसका बाध नहीं होता । योगी ने यत्काल-सम्बन्धित्वेन पुत्र को नहीं देखा, 
उस रूप में उसका बाघ होने पर भी कोई दोष सयुक्त नहीं होता ॥ ६१६ ॥ योगी ने 
तो भावी या अतीतकाल से सम्बन्ध रखनेवाले शरीर से युक्त पुत्र देखा है। वह अध्य 
व्यक्ति के द्वारा प्रतीत न होने पर भी बाधित नहीं होता, क्योंकि अयोगी व्यक्ति में वह 
सामथ्य ही नहीं। हाँ, योगी को भावीकाल में यदि उसकी अप्रतीति हो, तब बाघ 
होगा । योगी को अप्रतीति होती नहीं । 

शंका--योगी को जैसे आज भावी शरीर-सम्बन्घितया पुत्र प्रतीत होता है, वेखे 
मोगी व्यक्ति को भी प्रतीत होना चाहिए, किन्तु नहीं होता, अतः एसका बाघ क्यों न 

गा 





समाधान--एक व्यक्ति को बहुत दूर की वस्तु दिखाई देती है, तब क्या अत्य 
३६ 


२८२ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकस्‌ [ परिच्छेद १ 


वातिकालक्कारः 

अन्येन दृश्यते दूरे यथान्येनापि कि तथा । अश्वादिकस्य सत्तायामपि सर्वेन दर्शनम्‌ 1६१७ 

शक्तिरेकस्य यत्रास्ति न परस्यापि तत्र सा । अयोगिनामदुश्यत्वादनागतमित्ति स्थितिः ।।६१८।। 
अथापि स्थाद्‌ । यद्यनेन दृश्यते । तथापि तत्स्वरूपेण प्रतीयमानं तदा कथमना- 


गतम्‌ । | 
उपलब्धिमंत: सत्तानुपलब्धे रभावता । उपछब्धेप्यसत्तायां सत्ता नास्त्येव कस्यचित्‌ ॥६१६।। 


नोपळम्यमानमेवासदित्यतिप्रस्ङ्गात्‌ । अथ यत्कालं यदुपलभ्यते तदैव तंत्स- 

दिति । तदप्ययुक्तम्‌ । ५ 
पदार्थव्यतिरेकेण न काल: कश्चिदीक्षित: । ग्रीष्मादयः पदार्थास्तु विषया एव केचन ॥६२०॥ 

न खलु कालः करिचित्‌ विषयविशेषव्यतिरेकेण उपलभ्यते । शीतादीनामादित्य- 
गतिविशेषाणाश्व ग्रोष्मादिकालत्वात्‌ । तेषाञ्च उपलभ्यत्वे वर्तमानतेव कथमतीत- 
भाविता । ९ 

ग्रीष्मादीनामतीतादिविवेको गम्यते कथम्‌ । अन्याऽनुपळव्धा चेद्‌ द्वयोर्नाल्ति विवेकिता ॥६२१॥ 
यद्यपि तदानीमनुपलब्धिस्तथाप्यवतेमानता तदद्यावतंमानं किमतीतमथानागत- 
मिति कुतो विवेकः । अत्रोच्यते-- 


अनुमानं यथावृत्तं तथा तदिति गृह्यताम्‌ । प्रत्यक्षमपि तद्वस्तु तथवेत्यवगच्छति ॥६२२॥ 








वातिकालङ्का र-व्याख्या 
व्यक्तियों को भी वेसा ही होगा? दूर देश में अश्‍व की सत्ता है किन्तु सब को वह 
दिखाई नहीं देता ॥ ६१७॥ एक व्यक्ति की जेसी शक्ति होती है, वेसो सबको नहीं 
_ होतो.। अतः अयोगी जनों को अनागत पदार्थ का दर्शन नहीं होता, इससे वस्तु का 
“बाध क्यों होगा ? ॥६१८॥ 
'. : शंका--यदि योगी पुरुष को जो वस्तु प्रतीत होती हे, वह उस समय अनागत 
- केसे ? अर्थात्‌ वस्तु की उपलब्धि से उसकी सत्ता निश्चित होती है और अनपलब्बि से 
` असत्ता । वस्तु के उपलब्ध होने पर भी यदि उस काल में सत्ता निश्चित नहीं होती, तब 
:) किसी वस्तु की सत्ता सिद्ध ही नहीं होगी ॥ ६१६ ॥ उपलभ्यमान वस्तु अभी नहीं, 
- भविष्य में होगी । तब वतमान किसको कहेंगे! सामाण्य नियम तो यही है कि जो 
वस्तु जिस काल में उपलब्ध होती है, वह उस समय सत्‌ होती हे । 
:.- . समाधान--पदार्थो से भिन्न काल का दर्शन किसी को नहीं होता । ग्रीष्मादि शब्दों 
के द्वारा कतिपय पदार्थो का ही अभिधान होता है 1 ६२० ॥ वतंमानता और अतीत- 
' इतादि घटादि पदार्थों को विशेषताएँ हँ, उनसे अतिरिक्त कोई काल-पदार्थे उपलब्ध नहों 
« होता । शीतादि पदार्थं तो आदित्यादि की गति-विशेष हें । उनकी वर्तमानता ही इप- 
५. लब्ध होती है, अतीतता या भात्रिता नहीं । ह 
प्रशत -ग्रीष्मादि कालों का अतीतादि से विवेक क्थोंक्रर होगा ? वर्तमान काल 
से जो उपलब्ध न हो, वह अतीतता और अनागतता है--ऐसा कहनें पर भी अतोता 
५ और अनागतता--इन दोतों का परस्पर विवेक नहीं होता । क्योंकि वर्तमान में अंनुप- 
लब्घ दोनों हैं ॥ ६२१ |। 
| > उत्तर -अनुमान जिस पदार्थ का जिस रूप में ग्रहण करता है, वह पदार्थ वेसा 
ही मानना होगा । प्रत्यक्ष भी उस पदार्थ को वेसा ही प्रकाशित करता. है ॥६२१॥ 
अर्थात्‌ जैसे अनुमान पदार्थों को अतीतत्वेन या अनागतत्वेन ग्रहण क्रता हैं, वैसे ही 
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वातिकालङ्कारः : १ 

यथा तदनुमानसतीतानागतादित्वेन प्रत्येति तथा प्रत्यक्षमपि तेनानुमानेंन समु- . 
त्थापितम्‌ । न हि तदनुमानोत्यापितं प्रत्यक्षमन्यथा प्रत्येति। तस्माद्यथा यत्प्रतीयते 
तथा तदस्तोत्यवगम्यताम्‌ । 

नन्वनुभानोत्थापितय अ्रत्यक्षस्य क्रमेण प्रतिपत्त्या भाव्यं तथा चानाद्यनन्तवस्तु- 
प्रबन्धप्रतिपत्तेरपरिसमाप्तिरिति कथं सर्वज्ञतः। नेतदस्ति । 

अत्यन्ताभ्यासतस्तस्थ झटित्येव तदर्थवत्‌ । अकस्मादधुमतो वह्िप्रतीतिरिव देहिनाम्‌ ॥६२३॥ 

न ह्यभ्याससङ्गतसन्तानानां धृमादग्निप्रतीतिः क्रमव्यपेक्षायोगिनी । ततो न 

क्रमः प्रतीतिरिति न दोषः । 


नन्वनादिवस्तुनः कथं प्रतीतिपरिसमाप्तिः परिसमाप्तौ वा ‡ कथमनादिता। 
नेतदस्ति। 


वेदोर्जप यद्यनादिः स्यात्‌ कथमस्मात्प्रतीतयः । अनादौ प्रतिपत्तीनां समाप्निविद्यते॥न हि ॥ ६२४ 
यदि वेदोऽनाद्यनन्तः कथमतः प्रतीतिः। अनाद्यनन्ततया चेन्न समाप्तिरिति न 
किञ्चित्‌ कत्तेव्यम्‌ यदि हि वेदादन्यदा न प्रतीतिरासीड्भविष्यति वा न वेदः प्रमाणम्‌ । 
नन्वद्य तावत्‌ प्रतीतिरस्ति । नियोक्ता ममायं वेद इति प्रतीतेः। अन्यदा भवतु 





वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या | 
अनुमान-सपुत्थापित प्रत्यक्ष भो पदार्थों को वेसा ही ग्रहण करता है, अन्यथा नहीं 1 
फलतः जो वस्तु जैसी प्रतीत होती है, वइ है--ऐसा समझना चाहि 9 
शंका--जैसे इन्द्रियार्थं-सन्निकष-जन्य प्रत्यक्ष युगपत्‌ पदार्थ-ग्राहक होता है, वसा 
अनुमान नहीं, क्योंकि बहू पक्षधर्मता और व्याप्त्यादि-ज्ञानों के क्रम साध्यं वस्तु का | 
ग्राहक होता है । वेसे हो अनुमान से सपम्नुत्थापित प्रत्यक्ष भी क्रमशः प्रतीतियाँ उत्पन्न 
करेगा। फलतः अनादि और झनन्त विशव का प्रत्यक्ष के द्वारा क्रमिक ज्ञान कल्प 
कल्पान्तर से नहीं हो सकता और अनूमान-जन्य प्रत्यक्ष से युगपत्‌ सब पदार्थो का 
ज्ञान होता नहीं, तब कोई योगो सर्वज्ञ फसे होगा ? ; 
समाधान--भनुमान-व्यू त्थित प्रत्यक्ष क्रमशः पदार्थो का ग्रहण करता है-एसा 
कोई नियम नहीं, अभ्यास-पाटब के आवार पर प्रत्यक्ष के द्वारा सर्व पदार्थों का युगपत्‌ ' 
झहिति वेसे ही बार-बार धूम दर्शन-जन्य वह्लि-ज्ञात सहसा होने लग जाता है ॥६२३॥ 
अर्थात्‌ अभ्यास दृढभूमि में पहुँच कर सद्यः ओर पुं भास्वर हो जाता है, उसे क्रम को 
अपेक्षा नहीं रहती । & 
वेद प्रामाण्य-परीक्षा--[ लोक में वर्णरूप शब्द सादि और सान्त माने जाते हँ। 
अतः किसी पद के घटक्रोभत वर्णो को उत्पन्त करना पड़ता है । क्रम-विशेष से उच्च- 
रित वर्णों से पद बनता है । पद को वाच्यार्थ-शक्ति का ज्ञान उच्चारणाभ्यास से होता . 
है, किन्तु ] अनादि और अनन्त वैदिक शब्दों से अ्थे-प्रतीत क्योकर होगी ? शब्द 
न तो उत्पन्न किये जा सकते हैं और न नष्ट, अन्यथा अनादिता और अनन्तता सुर- 
क्षित नहीं रह सकती ।। ६२४॥ अर्थात्‌ वेद यदि अनादि काल से अपने घमरूप अर्थ 
का बोध कराता आ रहा है, तब उसमें हम लोगों का कतंव्य कुछ भी नही रह जाता 


यदि वेंद से अतीत में कभो भी अथं-प्रतीति नहीं हुई, और भविष्य में सम्मानित भो नहीं 
तब वह प्रमाण नहीं माना जा सकता । । 


शुंका--वतंमान काल में तो वेद से प्रतीति हो रही है, क्योंकि “नियोक्ता मामयं 
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वातिकालङ्का रः 
मा वा भुत्‌ । तथाप्यसौ प्रवतकत्वात्प्रमाणमेव प्रवर्तकाभिधानात्‌ । नैतदस्ति । यद्ययम- 
थोऽन्यदास्य न स्यात्‌ इदानीं कुतः। यदि वेदोऽन्यदा नँतदथं इत्याशंका | इदानीमपि 
प्रमाणमिति न स्यात्‌ पूर्ववत्‌ । अथ पूर्वं मप्येवमेव । ततः परमपि। ततोऽपि परमिति 
न परिसमाप्तिः । तत एकदा सन्देहे परत्राप्यनाइवास इति न प्रमाणता । अथ पूर्वं 
सामान्यमेकदंव प्रतीयते । तथा सत्यनुमानमेतत्‌ । ततः सर्वाकारानृमाने प्रत्यक्षताप्यब्य- 
बहृतेवेति । ततो नाद्यनन्तस्य प्रत्यक्षेणापि वेदनम्‌ । तस्मात्‌ च-- 
स्वसन्तानपरिच्छदे तत्संसगि प्रतीयते । तत्संसगिप्रतीतो 'च परस्यापि प्रतीतितः । 
अनन्तवस्तुविज्ञानमेवं सति न दुर्घटम्‌ ॥६२५॥ 

तस्मादपरिमितकार्यकारणभावभेदाभ्यासे सकलकार्यमेदभासनं तत्‌-प्रभावाच्च 
कारणभेदस्यापीति। अयभुपायाभ्यास उपायः सर्वपरिच्छेदस्य । अतो दयावान्‌ अवइय- 
मुपायाभियोगी । वेदस्तु परिज्ञानतोऽपि स्वर्गापवगंमात्रवेदने नोपाय इति प्रागेव प्रति 


पादितम्‌ । 
नन्‌ यदि नामोपायाभ्यासात्‌ समोहितं सर्वेवेदनम्‌ । रागप्रहाणश्च सम्भवति। 


तथापि वासनावँगुण्यादन्यथापि अपदिशेदसमाहितावस्थायाम्‌ । क्षुदादियोगस्तु ब्याघाः 
तकारी परार्थस्येति न वेदादस्य विशेषः । नेतदस्ति । 

१ : वा्तिकालङ्का र-व्या ख्या न 
वेदः”--ऐसी प्रतीति सवं-सम्मत है । हाँ, अन्यदा (भविष्य में ) प्रतीति हो या नहीं 
कोई अन्तर नहीं पड़ता, नियोग रूप प्रवर्तेक पदार्थं का अभिधान करता, अतः वेद 


प्रमाण अवश्य है। _ 2 वन 
समाधान-यदि वेद से अन्य काल में प्रतीति नहीं हुई, तब इस समय भी केसे 


होगी ? यदि वेद अन्यदा एतदर्थक है? या नहीं? ऐसी शंका है, तब इस (वर्तेमान) समय 
में भी पुवंवत्‌ प्रमाण न हो सकेगा । यदि पूर्व काल में भी शंका ही थी, तब उत्तरोत्तर 
शका ही ब्याप्त होती जायगी, उसको कभी समाप्ति न होगी । एकत्र सन्देह होने से पर- 
काल में विश्वास न रहने के कारण प्रमाणता कभी निश्चित नहीं हो सकेगी । यदि पहले 
सामान्याथे की प्रतीति एक-काल में ही मान ली जाती है, तब वेद अनुमान प्रमाण ही 
हो जाता है, फलतः सर्वाकारानुमान हो जाने पर सर्वज्ञता निष्पन्न हो जाती हैं एवं 
अनादि और अनन्त पदार्थं की प्रत्यक्षतः प्रतीति सिद्ध हो जाती है। कार्य-कारण- 
सन्तति में एक कायं के ज्ञान से उसके कारण का ज्ञात, उससे उसके कारण का ज्ञान- 
“इस प्रकार अनादि ओर अनन्त वस्तुतत्त्व का ज्ञान सम्पन्न हो जाता है॥ ६३५॥ 
अपरिमित ( अनन्त ) कार्य कारणभाव का अभ्यास हो जाने पर सकल कार्यो क्षौर 
उनकी कारण-सन्तति का अवभास यगपत्‌ हो जाता है । यह उपायाम्यास सवंज्ञता का 
एकमात्र उपाय ( साधन ) है। अतः दयावान्‌ पुरुष अवश्य ही उपायान्वेषी और परो- 
द्वार का उपायभूत होता है किन्तु वेद स्वर्गापवगं का बोधक होने पर भी किसी के 
दुःख-प्रहाण का उपाय नहीं होता-यह पहले ही कहा जा चुका है। 
शंका - यद्यपि उपायाम्यास के द्वारा अभीष्ट समस्त पदार्थो का ज्ञान और राग 
का प्रहाण हो जाता है, तथापि योगी अपनी वासनाओं की विगुणता के आधार पर 
असमाहित अवस्था में अन्यथा का व्यवहार भी कर सकता हे । क्षधादि को परां का 
घातक ही माना जाता है, फलतः जेसे वेद अनिश्रायक होने से प्रमाण नहीं, वसे ही 


॥ 44 


वत SA ISB 1 
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श्लोकः १३८-१३९ ] प्रमाणसिद्धि! २६५ 
वालिकालद्कार! 
वेदस्य मुलाभावान्न प्रामाण्यं परमाथंत: । नार्थेन सर्द्धंतिस्तस्य व्यवहारोऽप्यमुलकः 11६२६॥ 

न खल्वनादित्वे वेदस्य प्रथममर्थसम्बन्धपरिग्रहः। व्यवहारस्तु याज्ञिकानाम- 
मूलक एव ततोऽन्धपरम्परेव परम्‌ । विकल्पार्थप्रतिभासनमपि संकेतबलात्‌ न च ताव- 
ता्थंप्राप्तिरन्यत्रापि दशंनादिति प्रतिपादितम्‌ । अय त्वनुमानमूलता । ततो वासनायाः 
मपि न दोष: | किञ्च-- 

बुद्धेश्च पाटवाद्ध तोर्वासनातः प्रहीयते । परार्थवृत्तः खड्गादेविशेषोऽयं महामुनेः ॥६२७॥ 
पट्प्रवोधस्य सकलमेव सूक्ष्ममपि गुणदोषजातमाभाति। सत्त्वाथंरक्तस्य यदपि 
इष्टत्वं पीडाकरं ततस्तदभ्यासेनः तिरस्करोति। क्षुदादयोऽपि विपरीतभावनावतामेव 
भवन्ति नान्यथा । तथः हि-- 
यदा जातिस्मरत्वेन पूर्वावष्टम्भसङ्गतिः । तदा देवादिभावेन क्ष द्‌देन्यादेरसम्भवः ॥॥६२८॥ 
किञ्च 
निर्भोक्ताभ्यासतः सार्थ द्विभु क्तेऽप्यधिग्च्छत । दिर्भोक्तासक्रदेवेत ततः क्ष्‌_त्‌सवंथाऽसती 1६२६॥ 
वात्तिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
बौद्ध-सम्मत योगी पुरुष भी । दोनों में कोई अन्तर नहीं । 

समाधान-वेद निर्मूल है, प्रमाण ही नहीं हो सकता । वेदिक शब्दों की संगति 
किसी भी अर्थ के साथ नहीं, तब वेद किस अर्थ का बोधक होकर प्रमाण होगा ? परि- 
शेषतः वेद निर्मूल सिद्ध होता है ॥ ६२६॥ वायु-तत्त्व को गतिशील देख कर गत्यर्थक 
'वा' धातु से वायु-वाचक 'वायु' शब्द की रचना सम्भव है किन्तु वेदिक शब्द अनादि 
हैं, आज तक किसी अर्थ के साथ सम्बन्ध हुआ ही नहीं, तब शब्दार्थंता का निर्णय 
क्योंकर होगा ? [ ' तच्चोदकेषु मन्त्राख्या (जे. सू. २।१।३२) इस सुत्र में जो अभियुक्त 
या याज्ञिक लोगों को शब्दार्थंता का निर्णायक माना है--“अभियुक्ता उपदिश्चन्ति।” 
याज्ञिकानां समाख्यानं लक्षणं दोषर्वाजतम्‌ ।”” वह भी उचित नहीं, क्योंकि ] याज्ञिक 
लोगों का व्यवहार भी निर्मूल ही है, परिशेषतः वेद ओर वेदिक व्यवहार एक अन्ध- 
परम्परामात्र है । किसी संकेत के आधार पर विकल्पित अर्थो का प्रतिभासन भी उचित 
नहीं ठहराया जा सकता । यदि वेदिक शब्दों के द्वारा किसी अर्थ का अनुमान किया 
जाता है, तव बौद्ध-मत में किसो योगी पुरुष का स्वकीय वासना के अनुरूप घर्माधमे- 
व्यवस्थापन भो असंगत नहीं ठहराया जा सकता । उपायाम्यास के द्वारा भगवानु की 
समस्त वासनाए समाप्त हो जाती हैं । वासना-नाश हो बुद्ध की वह खड्ग (असि) है, 
जिसको पाकर श्रावक और प्रत्येक बुद्ध की अपेक्षा भगवानु का महानु वे शिष्टय सिद्ध 
होता है- यह पहले कहा जा चुका है ॥ ६२७॥ पटु-प्रबोध-प्रकाश में सुक्ष्मातिसृक्ष्म 
गुण-दोष भो विभात हो जाता है। सत्त्व (जीव) की आसक्ति का जनकोभूत रागादि 
उपायाम्यास के द्वारा प्रहीण हो जाता है। क्षुधादि भाव भो विपरीत भावना वाले 
अज्ञानी जनों को ही पीडित करते हैं। अर्थात्‌ जब बोधि-सम्पन्न महापुरुष जातिः 
स्मरता ( पूर्वजन्मों का स्मरण ) प्राप्त कर लेता है। पूर्वजन्म में देवता था-ऐसा 
ज्ञान होने पर क्षुधा और दीनता-हीनता आदि की सम्भावना नहीं रहती ॥ ६२८॥ 
दुसरी बात यह भी है कि दिन में तीन बार खावे का अभ्यास करलेने पर भोक्ता को 
दो बार खाते पर क्षुधाःसी लगी रहती है । इसी प्रकार दो बार खाते का अभ्यास हो 
जाने पर एक बार खाने से क्षुधा ही लगी रहती है। इसी प्रकार अभ्यास के आधार 


२६६ सभाष्यं घ्रमाणवात्तिकम्‌ं [ परिच्छेद! १ 


पराथवृत्ते) खडगादेविशेषोड्य॑ महास्रने! । 
उपायाभ्यास एवायं तादर्थ्याच्छासनं सतस्‌ ॥ १४० ॥ 

भगवानु बुद्ध में समस्त रागादि वासनाओं का जो क्षय है, वह एक ऐसी खड्ग 
(तलवार) है, जिससे परार्थ-साधन (परकीय दुःखों का नाश) किया जाता है । यह एक: 
ऐसा उपायाम्यास है, जो प्रत्येक बुद्धादि की कक्षा से महावृद्ध को ऊपर उठाकर अभूत- 
पुवे शासन (उपदेशक्षमत्व) प्रदान करता है। शासन को क्षमता प्रदान कराने के कारण 
इसे भी शासन ही माना जाता है । आरम्भ (पृ. ३) में ही उपदेश या शासन को 
परार्थंसम्पत्‌ कहा जा चुका है ॥ १४० ॥ 
MR (>...  .वातिकालङ्धारः 

यदि तु वस्तुवृत्तमेवेतत्‌ । अभ्य्रासप्ताधितं न भवेत्‌ । तस्पाद्‌-- 

अभ्यासमुलकाः सर्वे गुणदोषाश्च देहिनाम्‌ । आत्मायत्तः स चाभ्यासो गुणेष्वेव वरं कृतः ॥६३०॥ 

अत एव चाभ्यासपाटवसङ्गमादेव प्रत्येकवुद्धश्चावकैभ्यो भगवान्‌ विशिष्यते 
सुगतः । नन्वाचार्येण शासनमृपायत्वेन दुःखघ्रशभस्थ निदिष्टम्‌ । तथा चोत्रतं--प्रयोगो 
जगच्छासनाच्छास्तृत्वम्‌ । ततः कथमुपायाम्यासः स्यात्‌ । सत्यमेतत्‌ । किन्तूपायाभ्यास 
एव शासनं नापरमित्याह-उपायाम्यास इति। $3 

-न खलु मुख्यं शासनमभिमतं किन्तूपायाभ्यास एव । कथं तादर्थ्यात्‌ । भवति हि 
तदर्थे तच्छब्दः । तथथेद्धार्थी स्थृणेन्द्रशब्दवाच्यः । तदर्थत्वं कुतस्ततोऽभावात्‌ । उपाया- . 
भ्यासबुद्धिपाटवाम्यां शासनं निवर्तते। कुत एतज्ज्ञायते । तदाह--“हेलुरुक्तमिदं 
द्वयम्‌” । तत्र हेतुराशयघ्रयोगसम्पत्‌ । आशयो जगद्धितेषिताप्रयोगो जगच्छाश्चनाच्छा- 
स्तृत्वम्‌ । हेतुरुक्तमेतदित्यपि कुतः । प्रथममुक्तेरेव न हि शुख्यस्य सुगतत्वे हेतुत्वम्‌ 
तस्मादुपायाभ्यास एव शासनं नान्यदित्यवगन्तव्यम्‌। एवमुपाबास्या सात्सुगतो भवति 
भगवान्‌ । 





वातिकालङ्कांर-व्याख्या 

पर क्षुधा घटती-बढ़तो रहती है । यदि क्षुधा की वस्तु सत्ता हो, तो आम्यास से अन्तर 
नहीं पड़ना चाहिए । इससे यह सिद्ध होता है कि क्षुधा नाम की वस्तु कोई है ही नहीं 
॥ ६२९ ॥ फलतः प्राणियों के सभी गुण और दोष अभ्यासपलक होते हैं । अभ्यास 
मनुष्य के अपने अधीन है, तब गुणों के बढ़ाने का ही अभ्यास करना चाहिए ॥ ६३० ॥ 
अतः अभ्यास=पाटव के आधार पर, भगवानु सुगत अन्य सभो वुद्धो से श्रेष्ठ हैं 1३ 

प्रश-यहाँ आचार्य ने प्रशास्तृत्व को दुःख-निरोध का उपाय बताया है-- 
“प्रयोगो जगच्छास्तृत्वम्‌” (विगत पृ० २) तब उपायाभ्यायास केसे होगा ? 

उत्तर--शासन भी एक उपायाभ्यास ही है । यही कहा गया है “उपायाम्यास 
एवायम्‌” इत्यादि | यहाँ मुख्य शासन अभिप्रेत नहीं, अधितु उपाथाम्यास मात्र । अर्थात्‌ 
शासनार्थंक होने के कारण उपायाभ्यास को शासन कह दिया गया है। कारण में 
कार्योपचार बहुधा देखा जाता है? जेसे इद्द्रार्थक स्थूणा को इन्द्र या आय्वर्थक्र घृत 
को आयुर्वे घृतम्‌’ कह दिया जाता है।यह केसे जाना जाय कि उपायाभ्यास ही 
शासनार्थक है ? क्योंकि उपायाभ्यास के अभाव में शासन नहीं होता | उपायाभ्यास _ 
ओर बुद्धिपाटव के द्वारा ही शासन सम्पन्न होता है। यही -कहा है-हेतुरुक्तमिदं 
द्वयम्‌” 1 यह आरम्भ में ही (पृ. ३ पर) कहा जा चुका है-“हेतुराशयध्रयोगसम्पत्‌।” 
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निष्पत्तेः प्रथमं भावाद्‌ हेतुरुक्तमिदं इयम्‌ । टु 
हेतो प्रहाणं त्रियुणं सुगतत्वमनिःश्रयात्‌ ॥ १४१ ॥ र 
सुगतत्वरूप फल की निष्पत्ति के पूर्व रहने के कारण हितेषिता ओर शास्तृत्व-- 
ये दोनों सुगतत्व के कारण मानें जाते हैं । सुगतत्व क्या है? इस प्रश्न का 
उत्तर है--“हेतोः प्रहाणं त्रिगुणं सुगतत्वम्‌ |” अर्थात्‌ दुःख के अविद्यादि कारणों का 
निरोध (नाश) सुगतत्व है। वह निरोध त्रिगुण है--(१) सुरूप के समान प्रशस्त, 
(२) सुनष्ट ज्वर के समान अपुतरावृत्तप्रतियोगिक या अत्यन्त नाश तथा (३) सुपूर्ण घट 
कै समान निःशेष । पुनः दुःख की अनाश्रयता का कारण है--नेरात्म्यहष्टि' ।।१४१।। 
दुःखस्य झस्तं नेरात्न्यच्टेश्र युक्तितोऽपि वा । 
पुनरावृत्तिरित्युक्तो लन्गदोषसमुद्धनों ॥ १४२ ॥ 
~ वातिकालङ्कारः 
(३०) सुगतत्वात्‌ भगवान्‌ प्रमाणम्‌-- 
किन्तत्सुगतत्वमित्याह = हेतोः प्रहाणमिति । 

“आत्मात्मीयग्रहकृत: स्नेहः संस्कारगोचरो” हेतु: । तस्य हेतोः प्रहाणं त्रिगुणं 
प्रशस्तत्वात्‌ अपुनरावृत्तः निःशेषप्रहाणञ्चेति। भ्रह्माणमभाव आत्मात्मोयग्रह्मादेः । 
तस्यामावस्य दुःवतिः्या भवात, प्रशस्तत्वम्‌ | आ।त्मात्मीयग्रहे तु तीर्थ्यानां दुःखस्य 
प्रहाणम्‌ । हेतोदुःखसङ्गतम्‌ । आत्मात्मोथग्रहे हि निःसन्दिग्धं दुःखमास्ते । तदेव प्रहा- 
णम्‌ । कुतो नेरात्म्यदशंनादेव । दर्शानहेयक्लेश्रहाणं दर्शनादेव । युक्तितो वा । युक्तिर- 
भ्यासो भावना भावनाहेयस्य क्लेशराशेः। अयवा' युक्तिर्योगः। परुस्परसङ्गताद्वेतम्‌ । 
अद्वेतदुष्टितोऽपि वा । एकदा पुद्गलने रात्म्यादथवा धर्मनेरात्म्यात्‌ सर्वेथाने रात्म्यदशं- 
नान्न दु:खाश्चयणमिति । एवं तावत्प्रशस्तता गुण एकः। अपुनरावृत्तिगुणस्वु द्वितीयः । 
कासावपुनरावृत्तिरित्याह-पुनरावृत्तिरित्युक्ताविति । 

वात्तिकालङ्कार-व्याख्या 
आशय का अर्थ जगद्धितेपिता और प्रयोग का अर्थ है-जगच्छास्तृत्व । उपायाभ्यास 
ही शासन है, अन्य नहीं ! फलतः उपायाभ्यास से सुगतत्व का लाभ होता है। 
(३०) सुगत होने के कारण भगवानु प्रमाण हैं-- 

सुगतत्व क्या है? इस प्रश्‍न का उत्तर Cd प्रहाणमित्यादि।” अर्थात्‌ 
आत्मा और आत्मीय ( में और मेरा) ऐसा व्यवहार रागादि संस्कारों से जनित होता 
है। आत्मात्मीय-राग (सत्कारद्ष्टि) रूप आसक्ति के कारण का नाश अनात्मदर्शन 
से होता है। वह नेरात्म्यदर्शंत त्रिगुण है--(१) प्रशस्त, (२) अपुनरावृत्त ओर (३) 
निःशेष है, प्रहाण का अर्थ _है-अभाव । किसका ? आत्मात्मीय-ग्रह” (सत्काय दृष्टि) 
का । 'यह मैं हु” और “यह मेरा! है-इस प्रकार को मिथ्या दृष्टि ही दुःखों का मूल 

कारण है। नैयायिकाछि ते थिकगण आत्मात्मीय-ग्रह (आत्मवाद) ही दुःख का एकमात्र 
हेतु है । इसी हेतु से जन्म्र-शरणादि दुःख प्राप्त होते हैं। इस सत्काय दृष्टि से ही 
तिःसन्देह दुःख उत्पन्न होता हैं । उसके हेतुभूत आत्मात्मीय-ग्रह का प्रहाण ` किपसे 
होता ? नैरात्म्ग्रदशंन से । दर्शभा-हेय क्लेशों का प्रदाण दर्शन ( नेरात्म्य-दशन ) से ही 


, होता है । अथवा युक्ति से होता है । युक्ति नाम है-अभ्यास या भावना का। क्लेश- 
“राशि भावना-हेय: है । अथवा 'युक्ति’ शब्द का अर्थे योग या परस्पर-संगतः अङ्कैत 


"३ 
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 नेरात्म्य-दर्शन दुःख-निवृत्ति का प्रशस्त उपाय है । युक्ति से भी यही सुदृढ़ होता 
है [ श्री शाम्तिदेव ने युक्तिप्रदर्शन करते हुए कहा है-- 
“यः पञ्यत्यात्मानं, तस्यात्राहमिति शश्वतः स्नैहः । 
स्नेहात्‌ सुखेषु तृष्णातितुष्णा दोषांस्तिरर्कुरुते ।। 
गुणदर्शी परितृष्यन्‌ ममेति तत्साधनान्यूपादत्ते । 
तेनात्माभिनिवेशो यावत्तावत्तु संसार: ॥ 
अर्थात्‌ सत्कायदृष्टि [ शरीर में आत्म-सक्ता का अभिवेश सकल दुःखों का 
मूल है, फलतः नँरात्म्यृष्ट सभी दुःखों का नाशक है। ] जन्म एवं अविद्यादि दोषों 
की पुनरावृत्ति (पुनः समृ दय) को पुनरावृत्ति कहते हैं ॥ १४२॥ 
वात्तिकालङ्कारः 
जन्मनः सम्मवो दोषाणां च पुनरावृत्तिः । निर्दोषावस्था रागाद्यभावात्‌ । पुनर- 
नुत्पत्तिश्च जन्माभावः। मोक्षनगरगमनम्‌ । दोषभावे जन्मनश्च पुनरावृत्त इत्युच्यते । 
ते च दोषा आत्मदशंनाभावान्न पुनरुत्पद्यन्ते । आत्मदशेनबीजोद्धरणात्‌ । जन्मच 
क्लेशाभावात्‌ न सम्भवति । ततो पुनरागमः। ''क्लेशकर्मोदभवं जन्मेति” पश्चात्प्रति- 
पादयिष्यते । आत्मद्शंनाभावाच्च कुतः क्लेश इत्याह 
आत्मोपक्रारस्मरणा दुपकारिणिरागिता । अपकारस्मृतौ द्वोषो मोह आत्मादिदशंनम्‌ ।।६३१॥ 
आत्मनि उपकारिण्प्रपकारिणि च रागद्वेषौ तावात्माभावान्त स्तः। आत्मदशः 
नन्तु मोहः। स ने रात्म्यभावात्सा क्षादेव निवर्तते । अद्वेतदर्शने तु सुतरामेव रागनिवृत्ति- 
विषयाभावात्‌ । 
9 वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
(विज्ञप्तिमात्रता) है । पुद्गल-नेरात्म्य और धर्मनैरात्म्प के दर्शन से दुःख की निवृत्ति 
होती है । [आचार्यं वसुबन्धु ने विज्ञप्तिमात्रता में आत्मा और समस्त पदार्थो को एक 
ही विज्ञान में अध्यस्त माना है-- 


आत्मधर्मोपचारो हि विविधो यः प्रवतंते। 

विज्ञानपरिमाणोऽमौ परिणामः स च त्रिधा॥'' ( त्रिशिका० १) 
अर्थात्‌ आत्मा (जीव, और घमं ( समस्त पदार्थो का अध्यास एकमात्र विज्ञान में किया 
जाता है । वस्तुतः एकमात्र विज्ञान की ही विशव में सत्ता है ]। सकंथा ने रात्म्य-दशंन 
दुःखों का निवतंक है। सुगतत्व में तीन गुण होते हैं--एक सर्व-प्रशस्तता, दूसरा अपुन- 
रावृत्तिता और तीसरा निःशेषता है । अपुनरावृत्ति क्या है? इस ग्य का उत्तर है-- 
'पुनयावृत्तिरित्यादि! । पुनर्जन्म एवं जन्म देनेवाले अविद्यादि दोषों का पुनरुद्धव पुन- 
रावृत्ति है। रागादि दोषों का अभाव निर्दोषावस्था है और पुनरनुत्पत्ति है- जन्माभाव। 
इसे ही मोक्षनगर-गमन भी कहते हैं । अविद्यादि दोषों से युक्त सत्त्व पुनरावृत्त 
कहलाता है । आत्म-दशंनाभाव ( नेरात्म्यदशन ) हो जाने पर ,अविद्यादि दोष पुनः 
इत्पन्त नहीं होते, क्योंकि नेरात्म्य-दर्शंन से आत्मदशेनरूप (-सत्काय दृष्टि) बीज 
समाप्त हो जाता है । क्लेशों का अभाव हो जाने पर जन्म सम्भव नहीं होता | जश्म- 
ग्रहण ही पुनरागमन है । यही, पश्चात्‌ भी कहा जायगा--“क्लेशकर्मोद्धवं जन्म” । 
आत्मदशंनाभाव ली दृष्टिट ) का अभाव होने पर क्लेश क्योंकर होंगे? यह कहा 
जाता है--आत्मा में उपकारकत्व के स्मरण से राग और अपकारकत्व के स्मरण से 


द्वेष होता है । मातम (सत्काय दृष्टि) ही मोह है ॥६३ १॥ उपकारी आत्मा में राग _ 


दर 
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आत्सद्शनबीजस्थ हानादपुनरागमः | 
तदूभूतसिन्नात्मतया शेषनवबलेशनिवतनम्‌ ॥ १४३ ॥ 
जन्म-सरण-प्रवाह के कारण कारणीभूत आत्मदशन (पत्काय-दष्टि) का हान 
(नाश) हो जाने से संसार में पुनर्जन्म नहीं होता । उक्ष आत्मदशंन (सत्कायदृष्टिरूप) 
बीज का नाश भूत (सत्यभत) नेरात्म्यदशंन से होता है ॥ १४३॥ 
कायवाग्युद्विवेुण्यं मार्गेक्त्यटुतापि बा । 
अशेपहाथमभ्यासाइुकत्यादेदोपसंशय: ॥ १४४ ॥ 
शिक .... ... . >: वातिकालङ्कारः 
ननु नेरात्म्यदर्शनं फल निवर्तंकमात्मदर्शचस्प विपरीतत्वादिति चेत्‌ । परस्पर 
समाने विपरीतत्वम्‌ । ततो निवर्त्तितं नेरात्म्यदर्शनेनात्मदर्शनं निवतेकमपीति नापुनरा- 
वृत्तिस्ततो$शेषनिवृत्तिरपि तास्त्येव ! न सन्यः शेषः पुनरावत्ते: । 
अन्रेदमुच्यते--तद्भूतभिन्नात्मतयेति । 
तस्य नेरात्म्पदशनध्य सदभूतत्वात्‌ । विपरीतत्वाच्च । तद्विपरीतत्वादात्मदशं- 


दर्शनं भिन्नात्मकम्‌ । आत्माभावात्‌ परमार्थतः अभूतत्वादात्मन: | शेषः तहि कः पुन: । 
पुनरावृत्त्यभांवातू अपरः । अत्रोडप्रते--कायवाग्वुद्धिवेगुण्यम्‌ । 

नत्रु वलेशक्रतस्य क्लेशाभात्रे कुतः सम्भव: । नाक्लेशन्तिर्जरमपि वासनामात्रसद्ध- 
मात्‌ वृषलीवादवत्‌। यार्गस्यानेकप्रकारमिरुक्त्यपाटवस्‌ तस्य ताहि शेषस्य हानं कुतः। 

वातिकालडूग र-व्याख्या 

भौर भपकारी में द्वेष होते हैं । बौद्ध-दर्शन के अनुसार जब आत्मा की सत्ता ही स्वीकृत 
नहीं, तब राग-द्वेष क्‍यों होंगे? आत्पा की सत्ता मानना ही मोह है। नेरात्म्यदशेन 
इसका साक्षात्‌ निवर्तक है । रागादि का विषय एकमात्र आत्मा है, जब आत्मा नाम 
की कोई वस्तु ही नहीं, तब राग किसमें होगा ? 

शंका —-नै रात्म्य-दर्शन और आत्मदर्शन (सत्कायदृष्टि) दोनों पदस्पर-विरोधी 
हैं, अतः उनमें परस्पर निवत्यं-निवतंक भाव है। कोई एक निवतंक ही है, निवतित 
नहीं-एऐसा नहीं कह सकते । यदि नेरात्म्य-दर्शंन आत्मदर्शंन का निवतंक है, तब 
उससे निवतित भी होगा । यदि नेरात्म्यदशंन निवतित हो जाता है, तब आत्मा का 
निराकरण केसे ? और आत्मा के सद्भाव में रागादि की निवृत्ति क्योंकर होगी ? 

समाधान-उक्त शङ्का का समाधान करने के लिए ही कहा गया है-“तदुभूते- 
त्यादि!? । अर्थात्‌ नैरात्म्य-दर्शंन सद्भूत ( पारमाथिक ) है । वह अपने से विपरीत 
आत्मदर्शन का निवतंक ही होता है, उससे निवतित नहीं । ने रात्म्य-दर्शन भिष्नात्मक 
( विवेकात्मक ) है किन्तु आत्मदर्शन भिन्तात्मक नहीं, इसलिए भी नेरात्म्य-दर्षीन 
आत्मदर्शन का निवर्तक ही है उससे वह निवर्तित नहीं हो सकता, क्योंकि पारमाथिक 
पदार्थ कभी भी सांवृतिक से बाधित नहीं होता। फलतः ने रात्म्य-दर्शंन से अशेष 
बलेश-निवृत्ति और अपुन रावृत्ति या मोक्ष का लाभ होता है। 

प्रश्‍न--आत्मदर्दान का मौलिक हेतु है अविद्यादिक्लेश, क्लेशों का नाश हो जाने 
पर यदि अविद्यादि छे संस्कारों को आत्मदर्शन का जनक माना जाता दै तब उन 

३७ 
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२९० सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ 


'सु' शब्द को निःशेषार्थक मानकर कहा गया है--“निःशेषं वा गमनात्‌ सुग- 
तत्वम्‌” । वहाँ प्रश्न उठता है कि वह शेष पदार्थ क्या है, जिसके रह जाने से प्रत्येक 
बुद्धादि सुगत नहीं कहे जा सके ? इस प्रश्‍न का उत्तर है-(१) काय-वैगुण्प्र (शरीर की 
चपलता), (२) वाग्वेगुण्य (असंयत वाणी) और (३) बुद्धि-वेगुण्य (असमाहितचित्तता) 
को शेष कहते हैं । ये तीनों ऐसी न्यूनताएँ हैं, जिनके रह जाने से प्रत्येक बुद्धादिको 
सुगत नहीं कहा जा सकता । अथवा नेरात्म्य मागे का अपाटव शेष पदार्थे है जिसके 
कारण आत्मदर्शन (सत्कायदृष्टि) का पूर्णतया उच्छेद नहीं हो पाता। इसका अशेष 
हान अभ्यास के हारा होता है । अथवा ““स्थितप्रज्ञस्य का भाषा” ( गी० २५४) 
इत्यादि वाक्यों में प्रतिपादित असंयत दूरी या पथ शेष एवं उसका परिहान पूर्णता है, 
सुगत भगवान्‌ में इसकी पराकाष्ठा पायी जाती है !। १४४ ॥ 

वातिकालङ्कार: 
नेरात्म्यादपरिहीणस्य नापरः परिहाणिहेतुः। न च यावद्‌बुद्धिस्ताबद्दोपहानम्‌ । 
उक्तेवितर्कविचारपुर:सरत्वात्‌ श्रान्त एव सर्ववित्‌ प्राप्त: । अत्राह-अशेषहानमभ्या- 
सादिति । 

अभ्यासो हि बुद्धिपाटवङ्गतस्ततो वासना परिहीयत इत्युक्तम्‌ । न चोक्तिमात्रे- 
णेष्टः रागादिसाधनोक्तेव्यंतिरेकस्थ विपक्षाभावळक्षणस्य । सन्देहादतोऽस्य सरिदग्ध- 
व्यतिरेकित्वादगमकत्वम्‌ । विकल्पे वा साध्ये वचनम्‌ । व्यभिचार्यत्यन्ताभ्यासावितकं- 
मन्तरेणापि वचनवृत्तेः। आवेधसासर्थ्यात्‌ वचनं प्रवतत एव । उत्त च-- 

` सर्वासवविकस्पस्य नास्त्यध्यक्षाद्‌ विवेकिता । न चास्पष्टावभासित्वादेव शब्दः प्रवतंते ॥६३२॥ 
्रत्यक्षदृष्टेस्तम्भादावपि दाव्दप्रवर्तेनात्‌ । अयं स्तम्भ इति प्राप्त मध्यथास्या प्रवतंनम्‌ ।।६३२। 
न चास्पष्टावभागिरवमत्र ज्ञानस्य लक्ष्यते । तथान्यत्रापि इाव्दानां प्रवृत्तिर्न निवार्यते ॥ ६३४ 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
संस्कारों का नाश केसे होगा ? दोष को निवृत्ति न होने पर सर्वज्ञ पुरुष श्रान्त क्यों 
न होगा ? 
उत्तर--अशेष संसारा दिक! स्थान अभ्यास के आधार पर होता है, अर्थात्‌ नै रात्म्य 
दर्शनाभ्यासजनित संस्कार आत्मदर्शंनजनित संस्कारों के निवतंक माने जाते हैं । 
मीमांसकों का कहना है कि सुगत-गत समस्त दोषों का संशय उनके घर्मोपदे- 
शित्व के द्वारा अत्वित होता है-“बुद्धः समस्तरागादिदोषरहितः उपदेष्टित्वात्‌” वहु 
हेतु संदिग्घ-व्यभिचारी है, जसे कुसारिल भट्ट ने कहा है-- 

‘लिङ्गस्य व्यभिचारो वा बालवाक्येऽपि दशनात्‌’ । अर्थात्‌ एक वालक या पूढ 
व्यक्ति भी किसी धमं का उपदेष्टा हो सकता है, उसमें रागादि दोषों का विनाश 
न होने पर भी उपदेष्टित्व स्पष्ट व्यभिचारी है। क्योंकि पूर्वाभ्यास या आवेश के 
आघार पर वचन-प्रवृत्ति देखी जाती है वचनःप्रवृत्ति के लिए विवेकिता आवश्यक 
नहों-सप और जलादि का विविक्तावभाष न होने पर भी 'अयं सपं: 'इदं जलम्‌’ 
इत्यादि विभिन्न व्यवहाए देखा जाता है। किन्तु ऐसा व्यवहार बाधित हो जाता है 
जब तक कि स्तम्भादि का विविक्तावबोधन हो--'अयं स्तम्भः! ऐसा छब्द व्यवहार नहीं 
देखा जाता है | शब्दों का स्वभाव है कि वे ज्ञान के समान अस्पष्ट अवभाषी नहीं 
होते । परिशेषतः बुद्ध का उपदेश उनमें रागादि दोषों का संशय सिद्ध करता 
है ॥_६३२-६३४॥। 
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नेत्येके व्यतिरेकोऽस्य सन्दिग्धो व्यभिचायत) । 
अक्षयित्व॑च दोषाणां निस्यखादनुपायत; ॥ १४५ ॥ 
उपायस्यापरिज्ञानादपि था परिकर्पयेत्‌ । 
हेतुभत्त्वाहू विरुद्वस्य हेतोरभ्यासत! क्षयात्‌ ॥ १४६ ॥ 
[ रागादि दोषों से सवेथा रहित सर्वज्ञ पुरुष का खण्डन करते हुए जैमिनि 
मतानुयायी जो कहते हैं-- 
रागादिरहिते चास्मिन्‌ निर्थ्यापारे व्यवस्थिते । 
देशनाऽन्यप्रणीतैव स्थाहृते प्रत्यवेक्षणात्‌ ॥ 
यद्वानुमानमेवेदमुपदेशित्यमुच्यते । 
लिङ्गस्य व्यभिचारो वा बालवाक्येऽपि दर्शनात्‌ ।। (इलो०्वा०पृ० ८३) 
अर्थात्‌ “बुद्धो भगवान्‌ सर्वथा रागादिरहितः, उपदेष्ट्त्वात्‌” यह हेतु रथापुरुष मूढादि 
में ब्यभिचरित है, क्योंकि उनमें भी वचन-कतृत्व है किन्तु रागादि-रहितत्ब या 
सवंज्ञत्व नहीं ।] यहाँ यह प्रश्‍न उठता है कि रागादि दोषों का सवथा नाश न हो सकने 
में तीन कारण हो सकते हैं--(१) राग।दि की नित्यता । (२) नाश के उपायों का 
अभाव । (३) अधवा नाशक उपायों का अपरिज्ञान। प्रथम कल्प सम्भव नहीं, क्योंकि 
“रागादिदोपा नशवरा हेतुमत्त्वाद्‌ पठादिवत्‌”--इस अनुमान के द्वारा रागादि में 
नइवरत्व सिद्ध है। फलतः रागादि के हेतु-भूत आत्मदर्शंच का जो नेरात्म्यदर्शनरूप 
विरुद्ध धमं है. उसके अभ्यास से रागादि का नाश निश्चित है। रागादि के निवर्तफ 


नैरात्म्य दशंनरूप उपाय का एवं उसका परिज्ञान भी निश्चित है ॥१४५-१४६॥ 


हर बातिकालङ्कारः 

तस्माइ्चनेऽपि न दोषवानिति विद्धम्‌ । नन्वन्यतः क्षयाभावो दोषाणामिति कथं 
दोषाभावः । न डि दोपक्षयाभावहेतुनं दृष्ट इति। न हि दोषक्षयाभावहेतुर्नास्ति वा। 
अत्रोच्यते--अदृष्ट कथमिव परिकल्प्यते । तथा हि-अक्षयित्वञ्चेति। 

न नाम पनिकल्पचा यथा कर्थाञ्चदवतरन्ति । अपि तु निबन्धनालोचनसोपान- 
पद्धतिसम्भवात्‌ । यद्येते दोषा नित्याः स्युः स्यादक्षयः प्रयत्नेऽपि । न हि प्रयत्नक्षतेनापि 
नित्यं क्षयमुपनेतूं पार्यते । अथोपायः क्षये नास्नि नोपलभ्यते । तथाप्यक्षयः । न चेतत्‌ 
त्रयमपि । तदेवम्‌ - हेतुमत्त्वाद्विरुद्धस्येति । 

हेतुमतो हि प्रागभावात्‌ न नित्यत्वम्‌ । हेतोविपक्षस्य यदाभ्यासस्तदा क्षय इति 

वात्तिकालङ्कार-व्याख्या 

शंका ~- रागादिदोषों का संशय किती अन्य साधन से नहीं देखा जाता, इस समय 
संसार में कोई भी ऐसा प्राणी उपलब्ध नहीं होता जिसमें अज्ञानाद दोषों का सद्भाव 
न हो । कुमारिलभट्ट ने कहा है-- 

सवंज्ञो इश्यते तावन्नेदानीमस्मदादिभिः। 
निराकरणवच्छक्या न चासीदिति कल्पना ॥ ः 
समाधान-अज्ञान और रागादिदोषों का नाशन क्षय क्यों महीं हो सकता । 
(१) क्या वे नित्य हैं ? अथवा दोषों के नाश का उपाय ही नहीं है? अथवा उस उपाय 
का परिज्ञान नहीं है । हेतुमत्वघमं के कारण नित्यता का निराश. और. जन्यत्व की 
सिद्धि की जाती है-“रागादयः जन्याः उत्पत्तिमत्वात्‌”। रागादिःके नाश का हेतु भी 


२९२ संभाष्ये प्रधाणवा तिकमे | परिच्छेद ! 
हेतुस्वभावज्ञानेन तज्ज्ञानमपि साध्यते । 
ताय। स्वदष्टमार्गोक्तिः वेकल्याडक्ति नानृतम्‌ ॥ १४७ ॥ 
दयालत्वात्‌ परार्थं च सर्वारश्माभियोगत! | 
तत! प्रमाणं सायो वा चठुःसत्यप्रकाञ्चन्स्‌॥ १४८ ॥ 
आत्मदर्शन या सत्कायदृष्टि का स्वभाव है कि वह आत्मा और आत्मीय पदार्थों 
कै साथ रागादि बन्धनों को सुदृढ़ करता है । 
(३०) भगवान्‌ तायी होने के कारण प्रमाण हैं -- 
भगवान्‌ ने जिन दुःख-निवतंक धर्शो का साक्षात्कार किया है, उनके प्रकाशन 
की क्षमता का नाम है--'तायः'। उसका आश्रय होने से भगवान्‌ 'तायी' कहे जाते हँ । 
दुःख-निगम हेतुओं का मिथ्या उपदेश भगवान्‌ नहीं कर सकते, क्योंकि वह विफल है। 
बातिकालङ्का रः 
नानुपायता । हेतुविपक्षस्य दोषक्षयोपायत्वात्‌ । चावि तस्यापरिज्ञानम्‌ । हेतुस्वभावस्य 
आत्मात्मीयाकारस्वस्य ज्ञानात्तद्विपरीतविपक्षज्ञानमिति । थो हि थद्विपरीतः स तद्विपक्षः 
स्तद्यथा वायोस्तेलम्‌ । स्निग्बोऽणत्वात्‌ शीतरुक्षस्ण ¦ ्रभावादिविशेयाद्वाह्मम्‌ । बाह्य- 
स्याविपक्षेऽपि। नेरात्म्यदशेनन्ठु आत्मद्शंबविरुद्धमित्यविप्रत्तिपत्तिरेव । 
(३१) तायित्वाद्‌ भगवान्‌ प्रमाणम्‌ == 
यद्यपि सुगतत्वं भगवतस्तथापि स्वार्थसम्पत्तिमात्रकादसौ कथं परेषां प्रमाणम्‌। 
अविपरीताथंप्रकाशनेन हि प्राणम्‌ । न विपरीतस्य । नाप्यऽकाशयेन । नैतदस्ति। 
करुणाबश्ञादुपायाभ्यास। च्च तायिता भगवतः ! करताय इत्याहु--ताय: स्वदृष्टमार्गो- 
क्तिरिति। NP प 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
है-नेरात्म्यदर्शन, क्योंकि आत्मदर्शच हो समस्त रागादि का मूल कारण है और 
उसके नाश का उपाय है नरात्म्यदर्शन । ने रात्म्यदर्शन का उपदेश बुद्ध नें “सर्व अतत्ता- 
मत्ता' कहकर ध्वनित किया है। उनके इस उपदेश से रागादि के नाहक हेतु का ज्ञान 
सुलभ है । हेतुमान पदार्थ कभी नित्य नहीं होत! उसके विपरीत हेतु का अभ्यास 
उसका नाशक है, उसका अज्ञान है यह भी नहीं कह सकते. क्योंकि उसके स्वरूप की पर्या- 
लोचना समस्त रागादि दोषां की उद्भावना में पयंबसित है। जो’ जिसके विपरीत 
स्वभाव का होता है वह उसका विपक्षो माना जाता है, जैसे--अन्धकार और प्रकाश । 
नेरात्म्यदशंन आत्मदशंन का विरोधी है, यह एक सर्वाभ्थुपगम सिद्धान्त माना 


जाता है। 
(३१) तायी होने के कारण सुगत भ्रमाण-- 
प्रश्‍न--यद्यपि बुद्ध को बोघिरूप स्वार्थंसम्पत्‌ के आधार पर सुगतत्व माना जाता 
है, किन्तु केवल उसके आधार पर परोपकार रूप प्रमाणतः क्योंकर सिद्ध होगा । यदि 
किसी प्रकार उपदेष्टुत्ब को सत्ता मानी जाती है तब मी उसके मूल में मिथ्याभिसन्धि 
या अनृतत्व का सन्देह बना रहता है । फलतः बुद्ध की प्रमाणता सभी की दृष्टि में 
सिद्ध कंसे होगी ? १ 
उत्तर-जिस सुगत ने परकीय दुःखों से करुणाद्रे होकर गृहु-त्याय किया, घोर 


तप का अनुष्ठान किया, मार्गदर्शन की खोज की वह महाकारुणिक है उसके करुणा- 3 


i 
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जिस महापुरुष नें घोर तप आदि के आधार पर दुःख-नाश के साधनों का साक्षात्कार 
किया है । महान्‌ दयालु है, वह किसी वस्तु का अन्यथा उपदेश क्योंकर कर सकता है? 
अथवा चार आायँसत्यो का उपदेश ही वह ताय पदार्थं है, जिसका यथावत्‌ 
प्रकाश करने के कारण भगवान्‌ को तायी कहा जाता है । 
स्वयं अपने मुख से भगवानु ने कहा है-- “इदं खो पन भिक्खवे दुकलं आय्यं- 
सच्चं सद्धित्तेन पञ्चु पादानक्खन्धा पि दुक्खा । इदं खो पन भिक्खवे दुवलसमुदयं 
अरियसच्चं--या यं तण्हा पोनोभविक्रा नन्दिरागसहगत। तत्रतत्राभिनन्दिनी, सेय्यथी द, 
कामतण्हा, भवतण्हा, विभवतण्हा, “इदं खो पन भित्रखवे, दुःखनिरोधं अरियिसच्चं”" 
““इद खो पन भिक्खवे दुबखनिरोधगामिनी -पटिपदा अरियसच्चं--अयमेव अरियो 
अट््ठङ्किको मग्गो” । १४७-१४८ |! 
| बातिकालङ्कारः 
वेदे हि न केनचिद्‌ इष्ट येन तायसम्भवः। प्रतिभासमात्रकमूलकम्‌ । यस्य च 
सुगतत्वं तस्य नाभिलषणीयसस्ति किञ्चित्‌ । ततो वेफल्यान्नानृतं वक्ति। दयावत्त्वा- 
दुपायाभ्यासः परार्थमेव कृत: ! ततो न वितथामिधाने हेतुरस्ति। ततः कारणाभावात्‌ 
प्रयोजनाभावाच्च न वितथामिघानम्‌ । कद्णायोगादाक्षे |ाद्‌ अभ्यासेनोत्कर्षस्य नानः 
भिघानमिति । ततस्तायी सुगत इति प्रमाणम्‌ । स्वदृष्टस्थ मोक्षमार्गस्याध्रकाशनासम्भ- 
वात्‌ । ननु स्वदृष्टमार्गोक्तिरिति त तावता तायः। अन्यथा सर्वे तीथंकरा: प्रमाणम्‌ 
स्वद्ष्टमार्गोक्तेरथ तेषां मार्गकथनमेव, तन्न भवति। तस्यामागत्वात्‌। अत्रापिर्ताह्‌ 
कथं समाञ्वासः। उक्तमत्र नैरात्म्यदृष्टेस्तद्युक्तितोऽपि वा। युक्तिपरिदृष्टोऽयं मागे 
इति । तेषान्तु न नैरात्म्यदृष्टिर्नापि युक्तिरिति। न ते भ्रमाणम्‌ न च तेषां स्वदृष्टता 
प्रस्परविरोघादुपदेशस्म । 
भगवांस्तु-ततः प्रमाणमिति । 
अथवा चतुःसत्यप्रकाशनं तायो नापरम्‌ । यद्यपि वेदान्ते गृन्यताप्रकाशनमस्ति । 
ततोऽप्यात्मनः सद्भावात्‌ अमागं एवासाविति चतुराथंसत्यदर्शनमेव ताय इत्यसाधार- 








वातिकालङ्कार-व्याख्या 

भ्यास की कहानी जातकों के रूप में विश्वप्रसिद्ध है। वह अपने द्वारा दुष्टमार्ग का 
मिथ्या उपदेश क्यों करेगा । दयालु-हृदय परकीय दुःख का उद्धार करने के लिए 
उतावला हो उठता है और परदुःख को ध्यान में रखता हुआ सत्यमार्ग का उपदेश 
करता 

दु में किसी ऐसे सत्यद्रव्टा तत्त्व की चर्चा नहीं है, अतः बुद्ध के वितथाविधान 
का कोई हेतु सिद्ध नहीं होता । फलतः सत्यदर्शन, करुणाम्यास उनमें तायित्व सिद्ध 
करते हैं । फलतः बुद्ध तायी हैं और समस्त संसार के लिए प्रमाण हैं। यह सम्भव नहीं 
स्वदृष्टमोक्ष मागं का उपदेश, औरों को नहीं करते या मिथ्या करते, तब उन्हें सुगत या 
प्रमाण कभी नहीं कहा जा सकता । यद्यपि अन्यान्य तीर्थङ्करो के द्वारा स्वदृष्टमार्गो 
का उपदेश किया गया किन्तु वह निर्वाण का सन्मागं नहीं है, तब बुद्ध के द्वारा 
उपदिष्ट मार्ग पर ही समाशवासत क्यों होगा--इस प्रश्न का उत्तर ऊपर दिया जा 
चुका है कि नेरात्म्यदर्शन एवं उसकी युक्तता निर्वाणमार्ग की सत्यता प्रमाणित करती 
है। विभिन्न तीथंद्ठुरों द्वारा उपदिष्ट मार्ग परस्पर विरोधी होने के कारण प्रमाण 
नहीं मात्ते:जा सकते । े / 
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दुःखं संसारिणः स्कन्धा रागादेः पाटवेक्षणादू । 
अस्थाधान्न यड्च्छातोब्हेतोजन्सविरोधतः ॥ १४९ ॥ 

(१) रूपस्कन्ध, (२) वेदनास्कन्ध, (३) संस्कारस्कन्ध, (४) विज्ञानस्कस्ध, 
तथा (५) सज्ञास्कन्ध ये पाँच स्कन्ध संसरणशील सत्व के दुःख हैं । सत्कायदृष्टि के 
कारण रागादि का अध्यास रागादि को जन्म देता रहता है । अविद्यादि हेतुओं के विना 
जन्म नहीं होता ।। १४६ ॥। 

स वातिकालङ्कारः 

णाथवचनता भगवत एव । ततः सत्यता भावादयमेव तायी । युक्तिरहितो5पि एष मार्गो 
मातृसंस्कारवदुपशमहेतुरिति नापरानिदिष्टो मार्ग: । कतमानि तान्यार्यसत्यानि। दुःखं 
समुदयो निरोधो मार्ग इति । एतस्तान्तापि भवत्युद्रेगः । यथा मूत्रमाग इति नतु 
बराङ्गमिति | तन्न । 


७ 


>, 


[चत्वारि आयसत्यानि] 

(३२) दुःखसत्यम्‌-- 
(३३) संस्कारिणः स्कन्धा दुःखम 

ननु रागोऽमिमतवराङ्गनालिङ्गनाङ्गतया सुखहेतुत्वात्सुखमेव । द्वेषोऽपि वैरि- 
निराकरणकारणं सुखस्य । मोहस्तु सत्क्रायदृष्टिलक्षणोऽहंकारमातसमददपं हेतुः सुखत्य 
कारणमिति सुखमेव । शगद्वेषाद्याधारभूताः शरीरादयोऽपि तथैवेति न दुःखं नामास्ति। 
यर्दाप क्षुधादि दुःखं तदपि तृप्तिसुखस्य महतो हेतु: | ततो न दुःखसत्यं नामास्ति इति 
व्यथिकेव भगवतो देशनेति न तायिता । न सम्यगेतत्‌ । यतस्ते. -- 

संसारवत्मंसंसगंपरिश्रान्त्या सुखक्षताः। स्कन्धा एव महादुःखमविद्यात्वन्यथेक्षते ।।६३५॥ 





बातिकालङ्का र-व्याख्या 
(३२) चार आयंसत्य--- 

‘ ताय” पदार्थे को व्याख्या करते हुए आचार्यो ने चार आयंसत्य के प्रकाशन को 
भी 'ताय पदार्थ माना है शोर उसके द्वारा बुद्ध को 'तायी' कहा है । यद्यपि वेदान्त में 
शन्यता का प्रकाश किया गया है-तथापि आत्मा का सद्भाव सिद्ध होने के कारण 
नरात्म्यदर्शन प्रमाणित नहीं होता । दुःख-समुदय, दुःखनिरोध और उसका मार्ग 
इसका उपदेश भी कतिपय आचायों के उद्वेग का कारण माना जाता है । किन्तु वह 
उचित नहीं । 

(३३) दुःखरूप आयंसत्य-- 

समस्त रूपादिस्कन्ध दुःखरूप हैं। इस पर कोई लोकासक्त प्राणी आपत्ति कर 
सकता हैं कि राग भी दुःख की कक्षा में न आकर ।सुख का हेतु माना जा सकता है। 
क्योंकि उसके आधार पर 'वराङ्गनःलिङ्गन' जेसा सुख अनुभूत होता है। द्वेष भी शत्रु 
बघ का कारण होने के कारण सुखरूप है । लोभ विविध धन, पुत्रपौत्रादि का संग्राह 
होने के कारण सुखस्वरूप हैं। शरीर इन्द्रिय आदि में सुखःसाधनता लोकप्रसिद्ध है। 
क्षुघादि भी तुप्तिरूप सुख के हेतु माने जाते हैं। फलतः दु:ख नाम की वस्तु लोक में 
कोई भी सिद्ध ही नहीं होती । 

समाधान-जन्म-मरण प्रवाह जिस राग की देन है उसे सुखरूप मानना बहुत 
बड़ी भूल है। रूपादि पश्चस्कन्धों में अध्यथा दशन समस्त दुःखों का कारण माता 
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वातिकालङ्कारः 
यदुबतं रागादयः सुखहेतव इति । तत्रोच्यते -- 
अभ्यासहेतुको रागः सुखञ्च तदनन्तरम्‌ । न तु स्वभावतोऽभ्यासभावाभावानुदृत्तितः ।।६३६।। 
यदि खलु रागादयो यदुच्छयोत्पद्येरन्‌ । नित्या वा भवेयुः सुखं वा तदायुक्तम्‌ । 
यदात्वभ्यासादेव ते तत एव पाटवादिदशेनातू ततोऽभूतपरिकल्पनमात्रम्‌ । ततोऽस्यास 
परित्याग एव ज्यायान्‌ । बालक्रीडाभ्यासवत्‌ । ततो न परमार्थतः सुखम्‌ । चित्ताभिर- 
तिलक्षणःच्च सुखम्‌ अभ्यासात्संसारधर्मनिवृत््णा वा वरं तत्त्वाभ्यास एव कुतः। सुखम- 
प्यम्यासादेवेष्टम्‌ । दरभौदासी्यमेव । एवञ्च सति सकलमेवेदं दुःखपीडितध्य सुख- 
माभाति। तद्वरं रागादिपीडानुदयो न पुना रागादिस-द्घावोऽङ्गनालिङ्गनम्‌ । 
विधाय न व्रणं कश्चितु तत्पीडोपशमात्‌ सुखम्‌ । पुनर्वाञ्छति सद्‌वुद्धिरबुद्धिस्तु तथा सति 11६२७1 
ततत्वेऽभिरमते वृद्धियंदि सा न विकारिणी। ततः सुखमसंक्लिष्टं नित्यमेव प्रवतंते ॥६३८॥ 
अतत््वेऽभिरतो चेत्‌ स्यात्त निवृत्तौ तत्सुखं कुतः । तत्वस्याव्यतिवृत्तौ तु सुखभप्यनिवर्तकम्‌ ॥६३९।। 
तस्माद्यत्किञ्चित्संसारसुखं तत्सर्वं परमार्थतो दुःखमेव । तथा हि 
यथा रागादिदुःखस्य सुखहेतुत्वमीक्ष्यते | सुखस्यापि तथा दुःखहेतुत्वमिति गम्यताम्‌ ।'६४०।। 
यथा खलु क्षुदादिदूःखं तृपष्तिसुखस्य हेतुस्तथा सुखमपि व्यपगमेऽत्यन्तदुःखस्य 
हेतुः । तेन सुखं दुःखहेतुत्व।त्मुखमेव तन्न भवति। एवञ्च सति सिद्धमेतत्‌ । “दुःखं 
संसारिणः स्कन्धा” रागादिपाटवं त्वभ्यासादिति यतश्चाभ्यासादतः । पुवंपुवंसजातीय- 
तथाभूतकारणहेतुकमिति संस।रित्वमति सिद्धम्‌ । 
ननु नाभ्यासाद्रागोदयोऽपि तु यथाकथंचिदेवान्यतो वा हेतोस्ततः पारमाथिका 
एवामी सुखादथः । ततो न दुःखं संसारिणः स्कन्धाः । यथा वा सुखादयोऽम्यासात्‌ तथा 
 _ _____ ब्रातिकालङ्कार-व्याख्या 
जाता है ॥६३५। रागादि अभ्यास से उत्पन्न होते हूँ स्वतः नहीं, अभ्यास के साथ 
उनका भावाभाव क्षवधारित है ॥६२६॥ यदि रागादिहेतु यदृच्छा से उत्पन्न होते हैं, 
तब उन्हें नित्य या सुखादिरूप माना जा सकता था, किन्तु अभ्यास-पाटव के आधार 
पर उनकी उत्पत्ति मानी जाती है । अतः अभूत परिकल्पना मात्र पर आधूत रागादि 
सुख के हेतु कैसे हो सकते हैं। चित्त-अभिरतिजनित जो सुख रागादिरूप मिथ्या 
पदार्थों पर टिका हुआ है वास्तविक सुख नहीं कहा जा सकता । इससे रागादि का उदय 
होना ही अनन्त जन्मों से जिस रागादि के आधार पर यह दुःख-सुदय आया हैं उससे 
आहत प्राणी के त्रण उसे सुख की नींद नहीं आने देता। तब रागादि सुखबुद्धि 
बैसे कर सकता है । वह बुद्धि तत्त्वाभिरत मानी जा सकती है जो विकारी न हो, 
अतत्त्वनिष्ठ न हो, किन्त औपचारिक आध्यासितया आरोपित बुद्धि सदैव दुःख का 


ही जाती है॥ ६२३६ ॥ 
13 WR है कि संसार में जो कुछ भी सुख प्रतीत होत। है वह 


वस्तुतः दुःख ही है-जैसे रागादि दुःखों में सुख की हेतुता अवभासित होती है उस 
सुख-हेतुता को शास्त्रों में दुःख-हेतुता सिद्ध की गई है ।।६४०॥ जसे क्षुघादि डुल 
तृप्तिछप सुख का हेतु माना जाता है, वैसे ही सुख भी अपनी व्यपगम अवस्था में 
अत्यन्त दुःख हो जाते हैं। इस प्रकार यह सिद्ध हो जाता है कि संसारी स्कन्ध अपते 
पूवंपूव॑ सस्कारों पर आधृत दुःख मय माने जाते हैं। 1 
शंका-रांगादि की उत्पत्ति अभ्यास से नहीं होती, अपितु यथाकथञ्चित्‌ या 
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वातिकालङ्कारः 
डुःखादयोऽपि न परमार्थंत इति सुखमेव संसारिणः स्कन्धा इति । नेतदपि साधोयो 
नयदृष्टयाऽतोऽहेतोनं जन्म युक्तमाकाशादेरिव । न चान्यहेतुकाः सुखादयोऽभ्यासात्पाट- 
वयोगात्‌ । न चापि दुःखं कह्चिदभ्यस्यति येन दुःखमाभ्यासिकं भवेत्‌ । अपि तु— 
सुखादयो यदाभ्यासात्‌ प्रवृत्तोपचयात्मकाः । तदभावे भवेद्‌ दुःखं दुःखाभ्यासस्तु न क्वचित्‌ ॥६४१॥ 
न खलू दुःखं भमास्त्विति कड्चिदभ्यस्पति। सुखाथितया सकलस्य सकल एव 
प्रवृत्तः । ततः सुखं प्रयत्नसाध्यम्‌ । दुःखं तु तदभावात्‌ प्रकृत्येव न तु विपर्थयः। ततो 
दुःखमपि सुखाभ्यासेनंव कृतं ततः सुखमेव निवर्तयितव्यम्‌। परमार्थतस्तु । दुःखमपि 
नास्त्येव । तदपि तत्रोत्त्रासभावनात एव । ततस्तत्रोत्त्रास भावनातो दुःखम्‌ । ततस्तदः 
भावात्‌ तत्रेव दुःखेऽदुःखा सुखे वा सुखबुद्धि, न तु परमार्थतः । तस्मात्सुखं भावनानीतं 
दुःखहेतुरेव । यदि तन्न स्यात्‌ दुःखमपि न भवेदेव। सुताभिष्व किणः पुत्रमरणे दुःख- 
सम्भवः । सुतजन्मनि तस्येव सुखम्‌ । न परमार्थतः । 
प्राथंनीययोः वियोगस्तु कस्यच्चित्‌ नास्ति शाश्वतः । 
सुखं संसारिभिः सर्व दुःखायेव विवद्धर्यते । ५४२॥। 
दुःखं सम्बद्ध सम्वद्धर्य सुखप्राप्तिन॑ युक्तिभाक्‌ । प्रक्षालनाद्धि पंकस्य दूरादस्पर्शनं वरम्‌ ।।६४३॥ 





वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

किसी अन्य हेतु से मानी जाती हे । रागादि धमो से पारम।थिक सुखादि उत्पन्न होते 
हैं, अत: सांवारिक रूपादि स्कन्धों को दुःखरूप नहीं माना जा सकता । अथवा जैसे 
सुखादि अभ्यास से उत्पन्न होते हैं. वेसे ही दुःखादि भी, किन्तु वे पारमाथिक नहीं 

होते हैं । इस प्रकार सांसारिक स्कन्ध सुखस्वरूप ही सिद्ध होते हैं । 
समाधान-उक्त शंका न्याय-सम्मत नहीं, क्योंकि अहंतुक पदार्थ की उत्पत्ति वैसे 
ही नहीं हो सकती, जेसे आकाश की । अन्य हेतु (रागादि) से उत्पन्त होनेवाले सुखादि 
अभ्यास-पाटव के क्योंकर होंगे ? दुःख का अभ्यास कोई नहीं करता, तब दुःख 
आभ्यासिक (अध्यास-जन्य) क्योंकर होगा ? अभ्यास के आधार पर सुख उपचित 
होता है, अम्यासके अभाव में दुःख होता है। दुःख का अभ्यास कहीं नहीं होता 
॥६३१॥ "मुझे दुःख हो'-एसा कोई अभ्यास नहीं करता, प्रत्युत सकल घ्राणो सुख को 
कामना से सवत्र धवृत्त होते हें । फलत्रःसुख प्रयत्न-साध्य होता है और दुःख स्वभा- 
वतः भयत्न-साध्य है, यत्न-साष्य नहीं । यदि सुखाभ्यास से दुःख की उत्पत्ति मानी 
जाती है, तब उससे सुख की निवृत्ति भी माननी होगी। परमार्थतः दुःख भी है ही 
नहीं । केवल उल्लास-भावना से उसकी प्रतीति होती है। उल्लास-भावना क्वे अभाव 
में अदुःख या सुख बृद्धि होती है परमार्थतः सुख और दुःख कुछ भी नहीं। भावृना- 
कल्पित सुख दुःख का हेतु ही है। भावना के न होने पर दु:ख भी नहीं होता। जिस 
व्यक्ति का अपने पुत्र पर स्नेह है, उसको पुत्र कै मरने पर दुःख होता है। एवं पुत्र के 
उत्पन्न होने पर सुख होता है । सुख जो उत्पन्न होता है, बह भी अपने वियोग में 
दुःख ही देता है। इस प्रकार सुखस्वरूप माने १ जाने वाले साँसारिक स्कन्ध वस्तुतः 
दुःख रूप ही होते हैं ।।६४२।। पहले दुःख की वृद्धि करके उसका नाश करने से अच्छा 


है कि उसकी वृद्धि ही न की जाय, जैसे कि कहावत है--“प्रक्षालनाद्धि पंकस्थ दुराद- 


स्पर्शानं वरम्‌” ॥२४३॥ यदि दुःख से अतिरिक्त सुख नहीं, तब नरकादि का परिहार 
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१ 
व्यभिचारान्य वातादिधिमंः प्रकृतिसंकरांत्‌ । 
अदोषथ तदज्योडपि धर्म; कि तस्य नेक्ष्यते ॥ १५० ॥ 
यह जो कहा गया है क्रि वातप्रकृतिवाला व्यक्ति मोहवान्‌ , पित्तप्रकृतिवाला 
द्वेषवान्‌ और कफप्रकृतिवाला रागव!न्‌ होता हे । वह उचित नहीं, क्योंकि कभी-कभी 
व्यभिचार देखा जाता है--वातप्रऊृतिवाला व्यक्ति मोहबहुल ' नहीं पाया जाता । इसी 
प्रकार चित्तप्रकृतिवाले में द्रेष का प्राधान्य और कफप्रक्रति के पुरुष में राग का प्राचुर्य 
नहीं होता । फलतः वातादि मोहा दि के कारण नहीं । यदि कहा जाय कि प्रायः पुरुष 
संक्रीणंप्रक्रति होते हैं अर्थात्‌ वाःठ, पिस और कफ--ये तोनों ही सब में होते हैं अतः 
व्यभिचार क्यों होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि रागादि के हेतुभूत कफादि 
सववत्र हैं, तब कफादि के "गाहि से पिन खरादि धर्म क्यों नहीं पाये जाते ? 11१५०॥ 
-5 क वा्तिकालङ्कारः 
अथेवमेव सकल सुखभन्यज्न विद्यते! नरकादिदश्ादुःखपरिहारः कथं मतः 11६४४ 
नारकादपि कि दुःख देयते न सु्लोइयः † महतोऽपि यतो दुःखादन्यदुःलेऽपि सत्सुखम्‌ 11६४५1 
अथवा दुःख मड संस्क्रारदुःखतालक्षणं सुलमपि तट्विपर्यषादात्मादिलक्षणम्‌ । 
तन्त। परमार्थेतोऽपि त्वस्याखात्‌ तथा तथात्मादिव्यवस्थापनात्‌। तन्सूलकारच रागा- 
दयः। तत एवाम्यातान्नान्यथा | परमार्थस्य हेतोरभ!वादभ्यासोऽपि यदि न हेतुरहेतुता 
न चोहेतोजंन्यतेति युक्तम्‌ । 
(३४) रागादीनां वातादिदोषजत्वनिरास;--- 
अथापि स्यात्‌ । चाभ्यासजा रागादयः किन्तु वातादिजाः। तथा हि वातप्रकृते- ` 
मोहः । पित्तश्रक्कतेद्ंषः । कफप्रकृते राग इति। मूलदोषवद।रोऽपि दोषो वातादिज 
एवेर्यादिकः। वातादयश्च परमायेतः एव सन्ति ततः करणादुत्पत्तेः पारमार्थिक्रा 
रागादयः। तदप्यसत्‌ --व्यभिचारान्नेति । 
TOTNES isi 
क्यों किया जाता है ? ॥ ६४४॥ नारकीय दुःख से भी सुख का उदय क्यों नहीं होता ? 
क्योंकि महात्‌ दुःख से सूख भिन्न नहीं ॥ ६४५ ॥ 
अथवा “दुःख” शब्द से यहाँ संस्क्रार-दुःखता विवक्षित हैं। [दुःखों का वर्गीकरण 
करते हुए महषि पतञ्जलि ने कहा है-"परिणामतापपंस्कारदुःखेग्‌णवृत्तिविरोधाच्च 
दुःखमेव सर्व विवेकिनः” ( यो» बु» २।१५) । संस्कार दो प्रकार के होते हैं-- 
(१) स्पृति-जनक संस्कार और (२) कमेजन्थ धर्मावरमंरूप संस्कार । दोनों प्रकार क्षे 
संस्कार जीव को जन्म-जरा-मृत्युरूप दुःखप्रवाह में प्रवाहित करते हैं, यह संस्कारः 
दुःखता है ] । इससे विपरीत प्रतीत होनेत्राला आत्मादिरूप सुध भी अभ्यास-जनित 
होता है | बह परमाथ नहीं सुख-दुःखमूलक रागादि भी अभ्यास से जनित होते हैं। 
इनका कोई हेतु नहीं, अहेतुक़ पदार्थं का जन्म नहीं होता -यह कहा जा चुका है। 
(३ ) रागादि दोष वातादि से जनित नहीं 
शंका-यागादि दोष अभ्यास से उत्पन्न नहीं होते, अपितु वात-पित्तादि से जनित 
होते हैं। अर्थात्‌ वात-प्रकृति से मोह, पित्त प्रकृति से द्वेष और कफःप्रकृति से राग 
उत्पन्त होता है। रागादि के समान ही रागादि-जनित ईर्व्यादि दोष भी पारभाथिक 
होते हैं, अतः इन दोषों से जनित रागादि भी पारमाथिक ही हैं । 
३८ 
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वातिकालङ्कारः 
यो हि यस्य हेतु: स तन्न व्यभिचरति । धूम इवाग्निम्‌। यदि महामोहादयो 
बातादिधर्माः ततस्तष््यभिचारिणो न स्युः। न चेवम्‌ । अतो विपयेयः अथ वातप्रङृतेः 
रत्यापि रागजनिका प्रकृतिरस्ति । द्वेषजनिका च । ततो रागद्वेषौ । तेन प्रकृतिसंकरा्न 
व्यभिचारः । तदप्यसत्‌ । 
धर्मस्तस्य तदन्योऽपि नास्ति कि हेतुसम्भवे । कार्य तस्य न चेदस्ति हेतोर्भावगतिः कुतः ।।६४६॥ 
तदेव यदि तत्कार्यमन्यत्‌ कार्य कुतो भवेत्‌ । तत एवेति चेदन्यत्‌ कस्मात्‌ तःद्भावतो न तत्‌। 
अन्यतो यदि तत्कार्यं सेवेयं व्यक्षिचारिता ।।६४७॥ 
तस्माद्‌ यदि वातादिधर्माव्यभिचारो न स्यात्‌ । अन्यभ्रकृतेरपि तत्प्रकृतिकल्प- 
नायां कार्यमपि कल्पनोयम्‌ । कार्यमदृष्टं न कल्प्यत इति प्रङ्कत्यन्तरमपि न कल्पनीयम्‌। 
यथा कार्यतः कारणपरिक्रल्पना तथाऽप्रतिबद्धसामर्थ्यात्‌ कारणतः कार्यस्याषि। अथा- 
ऽप्रतिबद्धसामान्यकारणृं नास्ति! दृष्टमपि कारणाभावेन कार्य स्यात्‌। तस्य तत्‌ 
कारणमेव वा मा भ्रुत्‌ । किच-- 
कारणं दृऽटमुरसृज्य यद्यदृष्टप्प़ कल्पना । कफध्य रागहेतुत्वं न स्पादच्यः प्रकल्प्यताम्‌ ॥६४५॥ 
अथापि स्यात्‌ । यो य एव दुश्यतेस ख एब रागादेहेंतुः । ननु सवेतो दृश्यते 
रांगादिस्तत्‌ कि सर्वो हेतुः। एवमेतदेवमेव दुष्टत्वादिति चेत्‌ । असदेतद्‌ यतः-न 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 
समाधान --उक्त कार्य-कारणभाव न्याय-संगत नहीं, क्योंकि हेतु पदार्थ कभी अपने 
कार्ये का व्यभिचारी नहीं होता, जैसे-अग्निरूप कारण अपने धूमरूप कार्यका व्यभि- 
चारी नहीं । यदि महामोहादि वातादि के कार्य हैं, तब वातादि मोहादि से व्यभिचरित 
नहीं होंगे किन्तु ऐसा नहीं, उसक्रे विपरीत व्यभिचारी है। यदि वात-प्रकृतिसे 
भिन्न कोई अन्य प्रकृति भी राग-जनक और द्वेष-जनक है तब प्रकृति-संकर होने के 
कारण व्यभिचार क्यों होगा ? यह प्रश्‍न झी उचित नहीं, क्योंकि यदि कोई कार्य यदि 
कारणान्तर से भी होता है, तब क्या बह प्रथम कारण का कार्य नहीं रहा? यदि वह 
प्रथम कारण का कार्य नहीं, तब उससे उसको उत्पत्ति क्यों मानी गई? ॥६४६॥ यदि 
वहो कायं प्रथम कारण का है, तब वह अन्य किस कार्यं का कारण होगा ? यदि वही 
कार्य अन्य कारण से होता है, तत्र प्रथम कारण व्यभिचारो क्यों नहीं ? ॥६४७॥ अतः 
यदि वातादि के घर्मो से व्यभिचरित न होता, तब अन्य-प्रकृति को भी उसका कारण 
मानने पर प्रथम कारण के कार्य की भी कल्पना करती होगी। अहष्ट कार्यं की 
कल्पना नहीं की जा सकती, ऐसे ही कारणान्तर या प्रकृत्यन्तर की कल्पना भी नहीं 
हो सकती । जसै कार्य से कारण की कल्पना होती है, वेसे ही अप्रतिबद्धसामर्थ्यक 
कारण से भी कार्य की कल्पना की जाती है। यदि कारण अप्रतिवद्धसामर्थ्यंक 
नहीं, तब दृष्ट कार्य भी कारण के अभाव में न होता अथवा वह कारण ही उस कार्य 
का नहीं होगा । दुसरी बात यह भो है कि हृष्ट कारण को छोड़कर अदृष्ट काइण की 
कल्पना को जाती है, तब कफ धातु में राग की हेतुता न हो सकेगी, फलतः अन्य हेतु 
की कल्पना करनी होगी ॥ ६४८॥। 


शंका ~जो-जो दिखाई देता है, वह सब रागादि का हेतु है, तब क्या समस्त 


पदार्थ रागादि के हेतु हैं ? 
समाधान-सभी वातादि पदार्थं रागादि क्ष कारण हैं-ऐसा नहीं कह “सकते, 
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'न सर्वधर्मः सर्वेषां समरागभ्रसङ्गतः। 
रूपादिवददोपस्चेत्‌ तुल्यं तत्रापि चोदनम्‌ ॥ १५१ ॥ 
यदि प्रत्येक वातादि में रागादि सभी धर्म मानें जाते हैं, तब रागादि के कारणों 
को समानता होने से समान रागादि की उपलब्धि होनी चाहिए, वैषम्य क्यों? इस 
प्रश्‍न के उत्तर में यदि कहा जाय कि रूपादि पदार्थ भूतमात्र के होने पर भी समान 
नहीं, अपितु उत्कृष्टापकृष्ट होते हैं, वेसे ही रागादि भी हैं। तब रूपादि में भी सम- 
त्वापत्ति का आक्षेप किया जा सकता है ॥ १५१ ॥। 
आधिपत्यं विशिष्टानां यदि तत्र न कर्ेणास्‌ । 
वाततिकालङ्का रः 
सवंधमं: सर्वेषामिति । 
सर्वेधर्मत्वे हि रागादीनां सर्वस्य घ्राणिनः केनचिद्‌ भवितव्यम्‌ । ततो य एव 
कश्चित्‌ कफादिषु सम्भवो स एव राधाद्याश्रय इति समरागादिप्रसङ्गः । इत्याह 
सवंत्रकृतिधमंत्वे रागादीनां समीहिते । अशक्ताप्रक्घतिर्नास्ति कृतः कार्यासमानता 11६४९॥ 
यदा हि रामादथः सक्नलप्रक्रतिमाविन इष्यते । तदा कफादिद्रक्कतिस्तदुत्कर्षापक- 
पेऽपि रागादिहेतुरिति समरागादिता निवारयितुमशक्या । 
अथ सर्वेप्रक्गतिस्वेऽपि विशेषान्तरस्य भावात्‌ न समरागता । तदा तहि सविशेषः 
सबंहेतुने भत्रतीति न सर्वधर्मः । अथापि सकलकफादिप्रकृतिहेतुत्वात्‌ । सवंवर्सा रागा- 
दथः। तेषामेबावान्तरपदिणतिविशेषात्‌ न समरागादिता । तदपि यत्किञ्चित्‌ । यतः 


यथा यः परिगामस्य विशेष उपळभ्प्ते ! तस्पापि व्यभिचारित्वमिति सम्यग्विदर्शिम ॥६५०॥। 








वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

क्योंकि यदि रागादि सभो वतादि पदार्थों के धर्म ( कार्य ) हैं, तब सभो प्राणियों में 
रागादि माने होंगे । फलतः कफादि में जो भो कहीं सम्भव होगा, वही समानछप से 
रागादि का हेतु होगा-पदि सभो वातादि का रागादि को प्रकृति माना जाता है, तब 
कोई भी न तो रागादि के उत्पादन में अशक्त होगा भोर न अप्रकृति॥ फिर रागादि 
कार्यों में असमानता था तरतमभाव देखा जाता है, वह क्योंकर बनेगा ? ॥६४९॥ जब 
कि रागादि दोष सथो प्रकृतियों से सम्भावित हुँ, तत्र कफादि प्रकृति को अपनी 
उत्कर्षापकष अवस्था में सम,न रूप से रागादि का हेतु धानना होगा, तब सभी 
प्राणियों में समान रागादि मानने होंगे । 

शंका -यद्यपि रागादि सवंप्रकृतिक हैं, तथापि रागादि को तरतमता का निया- 
मक विशेषान्तर माना जाता है, अतः समरागता प्रसक्त नहीं होती । तब प्रश्‍न उठता 
है कि वह तरतमभाव का नियामक विशेषान्तर सभो का हेतु नहीं, अत: सबका घमं 
नहीं । यदि सकल कफादिरूप प्रकृति से जनित होने के कारण रागादि सभी के धमं 
माने जाते हैं। कफादि के अवान्तर परिणामों की विशेषता के कारण समरागादिमता 
नहीं होती । 

समाधान --उक्त आशंका भी उचित नहीं, क्योंकि जो कफादि के अवान्तर परिः 
णामों मे विशेषता पाई जाती है, वह भो व्यभिचारी है, अतः रागादि को तरतमता की 
हेतुता क्यो होगी ? ॥६५०॥ अर्थातु जो परिणामविशेष माना जाता है, जिससे रागादि 


३०० सभाष्यँ प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद । 


विशेषेऽपि च दोषाणामविशेषादस्िद्धता ॥ १५२ ॥ 
१०  % ७ 

न विकाराद्‌ विकारेण सर्वेषां न च सवला! । 
कारणे षधेमाने च कार्यहानिने युज्यते ॥ १५३ ॥ 
वातिकालङ्कारः 
र यो हि परिणतिविशेषो यतो हेतो रागादिहेतुरुपलब्धः । स एव यदा द्वेषादिहेतु- 
रपीतिव्यभिचारस्तदा सरवेधमंत्रतिपादने सकलविश्येषहेतुतापि प्रतिपादिता। सकलः 
रागादिविशेषाणामिति समरागादिता परिस्फुटेव । ततः परिणतिविशेषादित्ययुक्तो 
हेतुः । तस्यापि सकलरागादिविशेषहेतुत्वात्‌ । 

अथ कार्यविशेष उन्नोयमानः परिणतिविशेषो दृष्ट एब रागाद्यसंकरहेतुः । तद- 


प्ययुक्तम्‌ । यछ:-- 
अदृष्टवह्लिधूंमो यः स न स्यादग्निहेतुक: । प्रदेशस्पेव कशिचत स विशेपो धूमकारणम्‌ ॥६५१॥ 





जमा 


वल्लिप्रदेश धूमञ्चेत्‌ न विश्येपोऽपरस्य च ¦ ततो विशेषरहितान्न धूमोऽन्यत्र च सम्भवी ॥६५२॥ 
यद्यदुष्टेरपि सर्वदा विशेष: कार्यदर्शनमात्रकात्‌ परिकल्प्यते । सर्वत्र तहि प्रति- 
वरिकल्पनेन बाधनात्‌ । अत्रापि तहि दूऽटोऽम्थासः परिकिल्प्यताम्‌ । न परिणतिविशेष- 
परिकल्पना युक्ता । 
ननु भूतहेतुका रूपादयः ६५ वशेषे विशिष्यन्ते एतदपि भवत एव 
चोद्यं नास्माक़रम्‌ । कर्माधिपत्यस्य विश्ञेऽहेलुत्यात्‌। अन्यथा तेषामपि पक्षौकरणात्‌। 
न तैरनेकान्तः । तथा हि-विशेषेऽपि वेति 


ऱ्य 


न्ते । अथ ५ 


|: 








वातिकालङ्कार-व्पाख्या 

के कारण की उपलछब्वि सापो जावी है! वही यदि द्वेषाद का भो हेतु है, अतः व्यभि- 
चार स्पष्ट है । यदि व्यभिचार की निवृत्ति के लि! सकल विशेषहेत्रुत भी अभीष्ट है, 
तब सपरागता परिस्फुट ही है । फलतः “पर्िणतिविशेषान्त समरागता”--यह युक्ति- 
युक्त नहीं, क्योंकि वह भी तो सकळ हेडु-्ाधारण ही है । 

शंका--वात्तादि का परिणामविशेष रागादि के असांकर्य का हेतु देखा ही 
गया है । 

समाधान--यह भी उचित नहीं, क्योंकि जो धूम वह्लि का धर्म नहों देखा गया, 
बह अग्निहेतुक नहीं हो सकता, अतः व्यक्तिगत कोई विशेषान्तर हो धूम का हेतु माना 
जायगा । वह्नि के आधार में यदि धूम देखा गया है. तब विशेषान्तर को क्या आवश्य- 
कता ? अतः विशेषान्तर-रहित प्रदेश में धूम सम्भवी नहीं हो सकता ॥६५१-६१२॥ 
यदि अदृष्ट विशेष धर्म कार्य-दर्शनमात्र से परिकल्पित होता है, तब सवंत्र प्रतिनियत 
कार्यकारणभाव विशीण हो जायगा ! यदि वहाँ विशेषान्तर को कल्पना नहीं की जाती, 
तंब दृष्ट वक्ति की कल्पना ही उचित है, परिणतिविशेष की कल्पना उचित नहीं । 

शंक्ता--रूपादि पदार्थ भुतहेतुक माने जाते हें । वे भी भूतगत विशेषताभोंके 
कारण विशिष्ट-विशिष्ट होते है क भी आप (नेयायिको') का हो कहना है । वस्तुतः 
प्रारब्ध कर्म का वैचित्र्य ही भोग-वेविध्य का नियामक होता है । केवलं भौतिक 
विशेषताओं को रागादि का नियामक नहीं माना जा सकता, अन्यथा उनको भी पक्ष 
बनाकर रागादि की अहेतुता का अनुमान किया जा सकता है। ~ उ 
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तापादिष्विव रागादेविकारोऽपि सुखादिन! । 
वेषम्पजेन दुःखेन रागस्यानुद्धवो यदि ॥ १५४॥ 
वाच्यं केनोड्भव। साम्यान्मदर््द्धि) स्मरस्ततः । 
रागी विषमदोषो5धि इष्ट? साम्येडषपि नापर) ॥ १५५ ॥ 


यदि रूपादि की विशेषता में कर्मो ( धर्माधर्मादि ) का वंशिष्ट्य नियामक नहीं 
माना जाता, तब समत्वापत्ति का प्रसद्ध बना रहता है। 

यदि कहा जाय कि केवल वातादि दोषों से यागादि उत्पन्न नहीं होते, अपितु 
वातादि के परिणाम-विशेष से वेसे ही समुद्भूत होते हैं, जेसे ज्वरादि व्याधियाँ। इस 
पर कहा गया है--''विशेषे$वि” । अर्थात्‌ वातादि के परिणाम-विशेष से रागादि की 
उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती, क्योंकि दोषों की विशेषता के रहने पर भी रागादि में 
कोई विशेषता नहीं देखी जाती ॥ १५२ ।! 

कफादि का उत्कर्ष होने पर भी रागादि में कितो प्रकार का 1 उत्कर्ष नहीं 
होता--ऐसा कहना उचित नहीं, क्योंकि - सभी कफादि के उत्कर्ष से द्वेष होता है, 
रागादि नहीं । कफादि सभी से दागादि की उत्पत्ति मानने पर समरागतापत्ति होती 
है-एऐसा कहा जा चुका है । 

दूसरी बात यह भी है कि सन्तिपातःवस्था में कफादिछप कारण को वृद्धि होने 
पर रागादि कार्य को हानि वैसे हो युक्ति-युक्त नहीं, जते पित्तादि की वृद्धि होने पर | 
तापादि को । 

शंका--कफा दि दोषों की समानता होने पर रांगांदि होते हैं ओर विषमता 
(न्यूनाधिकभाव) के होने पर द्वेपाढि। अतः पित्तादि की बिशेषता होने पर भी रागादि 
में विशेषता नहीं आती--ऐसा मानना नितान्त असंगत हे । 

रामाधान --हथित आशङ्का समुचित नहीं, क्योंकि दोषों को साम्यावस्था में 
रागादि का जो वृद्धिर्य विकार होत! है, वह सुखादि से जनित है अर्थात्‌ आन्तरिक 
धातुसाम्य के स्पशं से जनित सुल्लादि के द्वारा रागादि विवर्धित होते हें । इसी प्रकार 
वेषम्य-जनित दुःख के द्वारा द्वेष का उत्पाद होता है । द्वेष-तिंरुद्ध राग का यदि अनुद्धव 
होता है. तब रागादि का उद्धत किस हेतु से होता है ? दोषों को समानता से मद को 
वृद्धि होती है और स्मर (काम) को भो । इत पर इष्टापत्ति नहीं कह सकते, क्योंकि 
रागादि की विषम़ावस्था में भो यागादि देले जाते हैं, साम्यावस्था में भी रागादिको 
मन्दता नहीं देवी जाती ॥ १५३-१५५ ॥ 

वातिकालङ्कारः 

यदुक्तं अन्यहेतुस-द्ावेऽपि यदन्थ कार्यदर्शनं तस्य विशेषसद्भावात्‌ अदृष्टविशेष- 
कल्पनापि । अत्रोच्यते --भवतु नाम कार्यान्तरं विशेषोऽन्यस्तत्रेति । यदा तु पुनः फलो- 
त्कषंस्तदा हेतूत्कर्षात्‌ कार्येस्योत्कर्षः कथं निवार्यः । तत्रापि तदन्यस्य विशेषव्थ भावा- 

वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

यह जो कहा गया है कि अन्य हेतुओं के सद्भाव में भी जो अन्य कार्य देखा 

जाता है, उससे अभ्य कारण की थहृष्ट-कल्पना की जाती है | वहाँ पर हमारा कहना 





है कि कार्यान्तर को देखकर सामग्री विशेष की कल्पना आवष्यक है किन्तु विशोषसे | 
ह क्त > क ड 
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वातिकालङ्कारः 
दिति चेतु । एवं तहि स विशेषः कारणं न भवतीति कार्यकारणग्रहणं कुतः। नच 
दृश्यस्यादृषटविशेषता युक्ता । तस्मात्‌-- 
तद्विशेषात्‌ विशेषस्य ग्रहणे कार्यताग्रहः । ततश्चेन्न विशेषोऽस्ति कुतः कार्यादिताग्रहः ॥६५३॥ 
ननु विशेषादित्यसिद्धो हेतुः । पित्तोत्क्रषे तद्दुःखपीडितस्य द्वेषोत्कर्षात्‌ नास्त्य- 
सिद्धता । सर्वेषामेव कफादीनामुत्कर्ष पीडया द्रेषसम्एवात्‌ । न भवत्यपि प्रक्ृत्यामन्द- 
दवेषस्येति चेत्‌ । पित्तोद्रेकेऽपि समानमेतदित्यवाच्यम्‌ । अथ सवंजत्वं तदपि न युक्तप्‌। न 
च सवंजा इत्युक्तत्वात्‌ । 
किञ्च यदि नामापरो विरोषो नास्ति। तथापि सबं स्येकाहेतु तद्विशेष क्कतविशेपो 
माभूत्कायेस्य तु हानिः कुतः । यतः, कारणवृद्धी कार्यस्य वुद्धिरेव यृक्ता न हानिः। 
अन्यथा तस्य न कारणत्वमित्युक्तं यथा तापादयः पित्तादिवृद्धौ वृद्धिमन्तः । 
ननु रागस्य वृद्धिवृं द्य द्र्योपयोगे कफसद्धावादूपलभ्यत एव । नेतदस्ति। 
द्वेषस्येव व्याधिपीडया भावात्‌ । सुखादिजो हि रागादिने कफादिभावी । सुखञ्च कस्य- 
चित्‌ कथक्चिदुप्ञब्धमान्तरवासनाप्रवोवा।त्‌ । ततो न रागादयो दोपेम्य इति युक्तम्‌ । 
ननु यद्यपि इलेष्मोत्कर्ष न राग: | तथापि न तावता हेतुरसौ वँषम्यजदुःखश्रति- 
बद्ध क्तिकत्वात्‌। न च योऽ्थप्रतिवन्धेन न जनयति। स न हेतुः। सवंस्यंवाहेतुत्व- 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
विशेषान्तर माने बिना प्रथम विशेष में अन्य कायं-जनकरेवरूप विशेष धर्म को कल्पना 
क्योंकर हो सकेगी ? दृश्य कार्य को अहऽट-कल्पना युक्त नहीं, अतः जिस विशेष के 
द्वारा विशेष कार्य माना जाता है, उस विशेष में अभ्य बिशेष धर्म के बिता विशेष कार्य- 
जनकता क्योंकर बचेगी ? ॥ ६५३ ॥ 
शंका--कार्य विशेष: करणविशेषात्‌'--मह हेतु) असिद्ध है, क्योंकि पित्त द्रव्य का 
उत्कर्ष होने पर तज्जनित दुःख से पीडित व्यक्ति में द्वेष के उत्कर्ष से द्वेष नहीं होता- 
ऐवा नहीं कह सकते, क्योंकि सभी कफादि के उत्कषे-जनित पाडा से द्वेष की उत्तत्ति 
हो जाती है | स्वाभाविक मन्द द्वेष से हेष को उत्पत्ति नहीं होती-ऐसा भी नहीं 
कहना चाहिए, क्योंकि पित्त को वृद्धि होने पर भो वहो प्रसङ्ग उपस्थित होता है। 
बातादि सभी धातुओं से {सभी रागादिको उत्पत्ति का निराकरण किथा जा चुका है। 
कार्य विशेषार्थ कल्पित विशेष में यदि विशेषान्तर नहीं, तब यह कहा जा 
सकता है कि विशेषार्थ में अन्य विशेष भले हो न हो किन्छु कार्य की हानि क्यों होती 
है? कारण को वृद्धि से कार्य को वृद्धि ही प्राप्त होती है, हानि नहीं, अन्यथा कारण में 
कारणत्व ही न रहेगा किन्तु पित्तादि की वृद्धि में तापादि की वृद्धि ही देखी जाती है। 
कफ कै सद्भाव में राग को वृद्धि देखी जाती है-एसा नहीं कह सकते, क्योंकि 
कफजनित व्याधि को पीड़ा से द्वेष हो होता है। सुखादि से ही जनित रागादि हुँ, 
कफादि से नहीं । सुब तो किसो की आन्तरिक वासनाओं कें उद्बोध से होता है, अत; 
वातादि दोषों से रागादि नहीं होते--ऐसा मानना हो युक्तियुक्त है। 
शंका--यद्यपि कफ के उत्कर्ष से राग नहीं होता, तथापि कफ को राग का अहेतु 
नहीं कह सकते, हाँ, कहीं पर वेषम्य-जनित दुःख से शक्ति का प्रतिबन्ध हो जाने से 
राग नहीं हो सका, यह अन्य वात है, जो किसी प्रतिबन्धक के कारण अपने कार्य को 
उत्पन्त नहीं कर सका, तो क्या वह उस काय का कारण ही नहीं रहा-ऐसा नहीं कह 


हश 


> 
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ञ 
क्षयादसुकूखुतोध्प्यन्ये नकस्त्रीमियतो मद! । 
न्य ७ 
ते नकस्णां न तीत्र। स्यादङ्गरूणाद्यपीति चेत्‌ ॥ १५६ ॥ 
न सर्देपामनेकान्तान्न्‌ चाप्पनियतो भवेत्‌ । 
अशुणग्रादिभोऽपि श्यादङ्गं सोऽपि गुणग्रह। ॥ १५७ ॥ 
यदि सर्वो गुणग्राही स्वाडेतोरिशेषव। | 
यद्बस्थो सतो शशी न हेवी स्याञ्च ताण! ॥ १५८॥ 
तयोरछसरूपच्वात्‌ नियमश्यात्र नेक्ष्यते । 
शुक्रधातु का अत्यन्त क्षय हो जाने पर कुछ लोग असुक्‌ (रुधिर) का ( सरतः ) 
क्षरण करनेवाले रागी देवे जाते हैं, अतः शुक्र धातु भी राग-जनक नहीं । 
दूसरी वात यह भी है कि शुक्र धातु किसी एक स्त्री के उद्देश्य से बना नहीं, 
अपितु समस्त स्त्री-जाति कै साथ_शुक्र का सम्बन्ध है, अतः क्षुक्र-जनित राग तो सभी 
स्त्रियों में समान होना चाहिए न कि किसी में तीब्र और किसी में मन्द । मुक्षादि अङ्गों 
एवं रूप योवनादि सम्पत्ति को मी रायोत्पत्ति में कारण नहीं माना जा सकता, क्योंकि 
अत्यन्त कुरूप अङ्ग-विक्रल स्त्रियों में किसी-किसी का राग देखा जाताहै। अङ्गो में 
गुण-प्राह्‌ (गुण-वृद्धि) को भी राग का हेतु नहीं कह कते, अन्यथा रूपादि में अशुभ- 
भावना करनेवाले सांधकों को रागादि नहीं होना चाहिए। जिसमें जिसका राग है, 
उसमे द्वेष कभी नहीं होना चाहिए । राग और द्वेष--इन दोनों के लिए भी कोई नियम 
नहीं देखा जाता कि कफावस्था में राग ही रहेगा, द्वेष नहीं ॥ ५५५॥। 
क ३ वात्तिकालङ्का रः 
प्रसङ्गात्‌ । अत्राप्युच्यते-- वेष म्यजेन दुःखेनेति । 
यदि कफादिसाम्याद्विरुद्धव्याध्यसम्भवे भदस्य शुक्रापरनाम्नोऽमिवृद्धिस्ततः 
स्परोरागःपरव्यपदेशभागी । एवं सति विषमदोषः सुरतक्षतजोऽत्यन्तस्त्रीसेवापरो रागी 
न स्यात्‌ शुक्रक्षयतः । शुक्रस्य सर्वंस्त्रोषु साधारणत्वात्‌ नेकस्त्रीनियंता रागिता भवेत्‌ । 
तेन समानमदभावात्‌ एकस्यां तीब्रता यागस्य न स्यात्‌ । 


अथ विषयस्यापि कारणत्वं स्त्रियः । तद्रूपादिविशेषाविशेषो यतो खूपाद्यपि 


कारणमेव । तथा हि— 
रूपातिशयपाशेन विवशीकृतमानसाः । स्वां योषितं तिरस्कृत्य कामिनो योषिदन्तरे ॥६५४॥। 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
सकते, अन्यथा कोई किसी का कारण ही नहीं रहेगा । 
समाधान--यदि कफादि की साम्यावस्था में विरुद्ध व्याधि आदि उत्पन्न न हो 
और मद, शुक्रादि शडदों से प्रसिद्ध वोर्यधातु की अभिवृद्धि हो जाय, तब स्मर (राग) 
की इत्पत्ति होती है। इसी प्रकार शुक्र-क्षय होने पर तुरत क्रीडादिपरक रागासक्ति 
नहीं रहेगी । शुक्र सवे-स्त्री-साधारण है, अतः शुक्र-जनित राग किसी स्त्री में कस किसी 
में अधिक क्यों होगा ? 


_ शंका-स्त्री के रूपादि विषय भी राग के कारण होते हैं, क्योंकि रूपादि के । 
विशेषाविशेष पर रागादि का विशेषाविशेषभाव निर्भर होता है-काफो लोग अपनी 


स्त्री को छोड़कर रूपयौवन-सम्पन्न पराई स्त्री पर मरते देखे जाते हैं ॥६५४॥ रागिता | 


“न 
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वातिकालङ्कार! 
कदाचिदुपचारस्य हेतुना रागितां प्रति । न मदः केवलो रागकारणं नियमस्ततः ॥६५५॥ 
तस्मादेकस्यां तीब्रतासहृकारिसद्‌ भावादपरत्र न तथेति न दोषः। नैतदपि 
साधीयो यतः 
सवंत्र व्यभि चारभ्य दर्वनान्ते्र हेतुता । ख्वादिकस्प रोग हीनायामपि रागतः ॥६५६॥। 
उपचारस्य भावाच्चेत्‌ रूपं तहि न कारणम्‌ । उपचारविहीनायार्माप रूपस्य सम्भवात्‌ ।।६५७॥ 
रागस्तदुपचारोऽपि रागहेतुनं युज्यते । द्रयेनापि वि्रुक्तायां क्वचिद्रागस्य दर्शनात्‌ ॥६५५॥ 
न सवंहेतुः धर्वेषां समरागप्रसज्भत: । 
अथानियतहेवुते वेष्यते । तदप्युक्तम्‌। न चाप्यनियतस्ततो भवतीति यृक्तम्‌। 
एकस्यां नियतो रागो रूपग्रहणलालसस्थ अतेकितोपनतायां विरूपायां रागपीडितस्य 
न प्रवेकः स्यात्‌ । किञ्च । सदस्य रागहेवुत्वेऽगुणग्रा्विणोऽपि राशो भवेत्‌ । अथ गुण- 
ग्रहणमपि अङ्गम्‌ । तथा सति सर्वो गुणग्राही प्रसंग: । सर्वस्य गुणहेतोर्भाव।त्‌। अथ गृण- 
भावमात्रान्न गुणग्रहणम्‌ । कुतस्तहि गुणग्रहृगम्‌ । यदि निविषयं गुणग्रहणम्‌ अनादि- 
वासनात इत्यम्यासादेव रागादश्र इति प्र/प्तम्‌। अपि च यह्याम्रवस्थायामवस्थितस्थ 
रागस्तदत्रस्थस्य द्वेषो न स्थात्‌ । रागद्वेषयोरसमत्वेन विश्द्वप्रक्ृतित्वात्‌ । नच तद्विः 
रुद्धप्रकृती व्यवस्थितस्य तद्‌ भवति । अथ थ भवत्येव तदप्य धक्तम्‌ ¦ नियमश्रात्र नेक्ष्यते। 


` बातिकालङ्का र-व्या ख्या 
के प्रति केवल मद कारण नहीं, अपितु रूपादि सम्पत्ति एवं अनुकूल उपचार (सेवा- 
सुश्रूषादि) राग के कारण हैं, इनको त्रिशेषता से राग में विशेषता होती है ॥ ६५५॥ 
फलतः किसी स्त्री में तीव्र और किसी में मन्द राग उपपन्न हो जाता है। 
समाधान--यह शंका भी उचित नहीं, क्योंकि व्यभिचरित होने के कारण रूपादि 
भी राग के कारण नहीं माने जा सकते ! अपनी खूपवान्‌ -स्त्री को छोड़कर भी कुछ 
लोग कुरूप स्त्री से प्रेष करते देवे जाते हैं ॥६५६॥ “सेव।-सुश्रूषादि विशेषता को राग 
का हेतु मानने पर रूपादि में कारणत नहीं रह जाती, क्योंकि रूरादि से हीन स्त्री में 
भी अनुकल आचार देखा जाता है॥९६१७॥ रूपादि एवं उपचार--इन दोनों को भी 
राग का कारण नहीं माना जा सकत।, क्योंकि इन दोनों से रहित स्त्रो में भी राग 
देखा जाता है ॥६५८।। कफादि सभी कारणों को सवंत्र राग का कारण नहीं माना जा 
सकता, अन्यथा समान राग का प्रसंग प्राप्त होता है। 
अनियत-हेतुता भी युक्ति-संगत नहीं, अन्यथा जो व्यक्ति रूप-प्रहण-लोलुप है, 
उसका अकस्मात्‌ प्राप्त रूपादि से रहित स्त्रो में राग-प्रेरित प्रवृत्ति नहीं बत सकेगी । 
दूसरी बात यह भी है कि मद (शुक्र) को राग का हेतु मानने पर अगुण-ग्राहो 
व्यक्ति की भी राग-प्रवृति होनी चाहिए। गुण-प्रहण को भो अङ्ग मानने पर समो 
रागियों में गुण-ग्रहण होना चाहिए, क्योंकि सभी गुणरूप हेतुओं का सद्भाव होता है। 
यदि गुणमात्र से गुण-ग्रहण नहीं होता। तब किससे गुण-ग्रहण होता है? यदि गुणः 
ग्रहण निविषयक है, तब अनादि वासनाओं के आधार पर अभ्यास से ही रागादि की 
निष्पत्ति माननी होगो । अपि च रागावस्था में द्वेष नहीं होगा, क्योंकि राग ओर द्वेष 
परस्पर-विरुद्ध होने से एक अवस्था में नहीं रह सकते। विरुद्ध प्रकृतिवाले पुरुष में 
इसी समय विरुद्ध धमं का उदय नहीं होता। वहाँ द्वेष नहीं ही होता है-ऐसा भी 


*= 
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सजातिवासनाभेदभतिवद्ध प्रवृतय। ॥ १५९ ॥ 
यस्य रागादयस्तस्य नेते दोषा! प्रसङ्गिनः ! 
एतेन शूतधर्षत्वं निविडं नि श्रयस्थ च॥ १६० ॥ 
जिस (बौद्ध) के मतानुसार रागादि को उत्पत्ति आत्मात्मीय-ग्रह (सत्काय-दृष्टि) 
से जनित पुर्व-पुवे सजातीय बासनाओं ( संस्कारों ) के हारा होती है, उनके मन में 
नेरात्म्य-दृष्टि से सत्काय-इष्टि के नष्ट हो जाने पर पूर्वोक्त समरागतादि दोषों की 
प्रसक्ति नहीं होती ॥१५९।। 
_ वा्तिालङ्कारः 
अथवा । यदि योरपि सा प्रक्नतिस्तद्वा योरपि समानताप्रसङ्गः। एवमेवेति 
चेत्‌ । च । एतन्नियमस्यादृष्टेः। ल ह्यत्र समानकालतानियमेक्षणम्‌। अथ यथा पित्त 
्रक्ृत्यव स्थितस्य स्वेदादयः कदा चित्‌ च सर्वदा । तथा रागादयोऽपीति । तदत्‌ 
तेजः संसर्गजः स्वेदः तदभावे भवेन्न सः ॥६५९॥ 
रागादीनान्तु रूपादिकरारणादपर न तत्‌ । तदभावे हेतुसाकल्याद्रागादेर्नास्ति नास्तिता ॥६६०॥ 
अथान्तरोपकारक्रतवासनासमागमतो नियमविपर्ययस्तथा सति वासनेव रागा- 
दिकारणम्‌ । रागस्याप्युपकारभावनाभावात्‌ । अथापि स्यात्‌ । यस्यापि वासनाभेदा- 
दुत्पद्यन्ते रागादयः । तस) कथमयं न दोष इत्याह्‌ -~सजातिवासनाभेदेति । 
रागादयो हि यदा वासनाबछाद्‌ भवन्ति तदा यस्य यत्र जम्मान्तरसङ्गता वासना 
तत्रेव तस्य प्रबोधः कथव्वित्‌ कदाचित्‌ केनचित्‌ हेतुनेति 1 वासनानियमे रूपादीनां 
रुपादयपेक्षिता नास्तीति न प्राक्ततदो बावकाशः । 
BS बातिकालङ्का र-व्याख्या 
नहीं कह सकते, क्योंकि कोई नियम चहो सावा जाता। अथवा यदि राग और द्वेष 
दोनों ही वह प्रकृति है, तब उन दोनों में समानता प्रसक्त होती है । इस प्रसंग में इष्टा- 
पत्ति नहीं कह सकते, क्योंकि एसा कोई नियम नहीं देखा जाता कि राग और द्वेष को 


समकालता सिद्ध हो । व का 
शंका --पित्त प्रकृति की अवस्था में जेसे स्वेद (पसीना) कदाचित्‌ होता है, संदा 


नहीं, वेसे ही रागाडि भी कभी ही होते हैं, सदा नहीं । 

समाधान--स्वेद तेज या ऊष्मा के संसर्ग से होता है, उसके अभाव में नहीं ॥६५९॥ 
रागादि का तो रूपादि से अतिरिक्त और कोई कारण नहीं होता ! रूपादि कारण- 
साकल्य के होने पर रागादि का नास्तित्व (अभाव) नहीं होता ॥६६०। इस नियम का 
विपयँय यदि आन्तरिक व्यवहारजनित वासना के उद्बोधन से होता है। वासना में 
रागादि कारणता पर्यवसित होती है। उत्तर-राग की उत्पत्ति में पुव-राग भी अपेक्षित 
नहीं । यहाँ एक प्रश्‍न उठता है कि जिस (बौद्ध) के मत में वासना विशेष से रागादि 
उत्पन्न होते हैं, उसके मत में समरागता-प्रसङ्ग आदि पूर्वोक्त दोष क्‍यों नहीं होते ? 
इसके उत्तर में कहा जाता है--स्वजातिवासनेत्यादि । अर्थात्‌ रागादि जब वासना से 
उत्पन्न होते हैं, तब जिस व्यक्ति की जिसमें जन्मान्तरासक्त वासना होती है, वहीं वासता 
का प्रबोध होता है, प्रबोध का निमित्त सदा सवंत्र नहीं होता, अतः समरागतादि दोष 
प्रसक्त नहीं होते । 


३९ 
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इस ( रागादि में वातादि को धर्मता क्षे निषेध ) से ही रागादि मै भूत-धरमता 
का भी निषेध हो जाता है॥ १६०॥ 
निषेधान्न पृथिव्यादिनि[शिता धवछादयः । 
& 
ठदुपादायशब्दश हेत्वर्थ: स्वाश्येण 'व॥ १६१॥ 
[o ७ ABN 2 Nn > 
अविनिभांगवक्तिरवाद छूपादेराश्रय!ऽपि वा। 
बात्तिकालङ्का रः 
(३६) रागादीनां भूतधर्मत्वनिरासः-- 
मा भूवन्‌ वातादिधर्मा रागादयो भूतधर्मा भविष्यन्तीत्याह्‌-एतेन भूतघम्व- 
मिति । 
य आह भूतानां पृथिव्यादीनां एते धर्माध्तथा हि । पृथिव्यम्वुभू यस्त्वे [रागोऽनलः 
वाय्वोद्वेषः । अवाय्वोर्मोह इति । तदपि निषिद्धम्‌ । सर्वेत्रानेक्रान्तात्‌। तथा चोक्तम्‌ 
यदवस्थो मतो रागीत्यादि । आश्रयाश्रयिावश्च निषिद्धः । अनाश्रयात्सदसतोरि- 


त्यादिना । ८ 
ननु यथा धवलादयो महाभूतनिश्चिताः तथा रागादयो5पि । तदाह--न पृथिव्या- 


दिनिश्चिता: धघवलादयः । यदि पृथिव्यादिनिश्चिता: स्थुः । तदा भूतेभ्यो रूपादिव्यति- 
रेकाम्युपगमो भूतमात्राभ्युपगमं बाघते । न हि भूतमात्रास्यपगमे आश्रयाश्रयिभावः। 
यदि भूताश्रियं ज्ञानं तदा तत्त्वबहुत्वप्रसज्भ:। अव्यतिरेके भूतानामँकतैव 
व्यतिरेकात्‌ । 

ननु भूतान्युपादाय रूपादय इत्युपगमे आश्रयप्रतिषेधविरोध! । नाश्चयार्थं उपादाः 
यार्थोऽपि तु हेत्वर्थः । तदाह -तदुपादाय शब्दश्चेति । 

_ वातिकालङ्कार-व्याख्या 

(३६) रागादि में भूत-धर्मता का निरास-- 

शंका-रागादि यदि वातादि के धर्म नहीं, तब न सही, किश्तु पृथिवी आदि भूतों 
की धर्मेता अवश्य है, क्योंकि जिसको प्रकृति में पृथिवी और जल को प्रधानता होने पर 
राग, अग्नि और वायु का भाधान्य होने पर द्वेष, जल ओर वायु का प्राचुर्ये होने पर 
मोह होता है । 

समाधान-यह कार्यकारणभाव भी अनेकान्त-दोष से दुषित है, जेता कि 
वातिककार कह चुके हैं-"यदवस्थो मतो रागीत्यादि” (प्र० वा० १।१५५) । आश्रया- 
श्रयिभाव का भी निरास किया गया है-“अनाश्रयात्‌ सदसतोः” (प्र० वा० १।६५) । 

जैसे शुक्लादि गुण महाभूतों के आश्रित हैं, वैसे ही रागादि भूताश्रित क्यों 
नहीं ? इस प्रश्‍न का छत्तर है--“न पृथिव्यादिनिःश्रिता धवलादयः” । अर्थात्‌ यदि 
घवलादिरूप पृथिव्यादि के आश्रित होंगे, तब बोद्ध-सिद्धान्त बाधित हो जायगा। 
रूपादि से भिन्न पृथिवी नहीं, अपितु रूपादि गुणों का समूह पृथिवी है--यह बौद्ध- 
सिद्धान्त है गुण और पृथिव्यादि का आश्रयाश्रयिभाव सानवे पर वह भङ्ग हो जाता 
है । यदि ज्ञान को भूतों के आश्रित माना जाता है, तब जिज्ञासा होती है कि ज्ञान के 
आश्रयीभत चारों भतो से ज्ञान का भेद है ? अथवा अभेद ? प्रथम पक्ष में अनेक तत्त्व 
मानने पड़ते हैं, बिज्ञानाद्वैतवाद निरस्त हो जाता है और द्वितीय ( अभेद ) पक्ष में 
विज्ञान से अव्यतिरिक्त होने के कारण सभी भूतों में एकता प्रसक्त होती है । 
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मदादिशक्तेरिव चेदू विनिर्भागो न वस्तुनः ॥ १६२ ॥ 
शक्तिरर्थान्तरं वस्तु नश्येन्नाशरितमाश्रये । 
यह जो शंका की जाती है कि जैसे श्वेतादि रूप पृथिव्यादि के आश्रित होते हैं, 
वेसे ही रागादि घर्म भी पृथिव्यादिभूतों में क्यों नहीं रह सकते? उसका उत्तर दिया 
गया है--“तिःश्रेयस्य निषधातु'? । अर्थात्‌ “अनाश्चयात्‌ सदक्षतोः” ( प्र० वा० १६६५ ) 
इस वातिक के द्वारा श्‍वेवादि गुणों में पृथिव्यादि को निःश्रयता ( धमता ) का निरा- 
करण कर दिया गथा है ! [वौद्ध-सिद्ध।न्त में शुक्लादि गुण पृथिव्यादि के आश्रित नहीं 
माने जाते अपितु शुक्लादि गुणो के समूह महाभूत हैं, गुणों से अतिरिक्त नहीं] । अतः 
 _ वातिकालङ्कारः 
नाश्रथार्थं उपादायार्थः । अपि तु हेत्वर्थस्तथा हि-- 
हेतोः समानकालतवं न कार्येणावगम्यते । समानकाळपोर्तास्ति कार्यतादिविनिश्चयः 1॥६६१॥ 
ततो वाधाराधेयभावः। भवतु वा समानकालयोरेवाश्रयाश्रिभावः कायंका रण- 
भावो वा । तथापि स्वाश्रयेणाविनिर्भागवर्तंचात्‌ 1 तथा हि— 
आश्याश्रयिभावेत रूपादेनियमो यदि । अविनिर्भागवत्तित्वमेतेषामिति गृह्यताम्‌ ॥६६२॥ 
यदि तयोराधाराधेयभावस्तदाधेयाभावे तदाधारस्य विनाशाऽविनाशे वा पश्चा- 
दिव पूर्वमपि नाधारता । ततोऽविनिर्भागवर्ती रागादिरपि ध्राप्तः। न च रूपादिव्यतिरे- 
केण महाभूतरूपं नामास्तीति पराभ्युपगमेनेव इदभुच्यते । न च रागादीनामविनिर्भाग- 
वृत्तिः कस्यचित्कदाचिद्‌ भावात्‌ । एवं हि--मदादिशक्तेरिव चेदिति । 





वातिकालङ्कार-व्याड्या 


शंका-~“'भतानि उपादाय रूपादयो भवन्ति'-एऐसा मानने पर रूपादि और 
भतों का आश्रयाश्रयीभाव प्रसक्त होता है। 

समाधान--'उंपादाय' शब्द का आश्रित्य अथे नहीं, अपितु हेतूकृत्य अर्थं है। य 
वातितकार कह रहे हे--“तढुरादायेत्यादि । यहां 'उपादाय' शब्द आश्रयाथंक नहीं, 
अपितु हेत्वर्थक है, क्योंकि हेतुःप्रत्यय के साथ कार्यं की एक-कालीनता प्रतीत नहीं 
होती, क्योंकि समानकालीन पदार्थो में कॉर्य-कारणभाव नहीं होता ॥६६१।। फलत 
रूपादि और भूतपदार्थो का आधाराधेयभाव नहीं होता । अथवा समानकालोन पदार्थों 
का आश्रयाश्रयिभाव एवं कार्यकारणभाव भी साना जा सकता है, तथापि रूपादि 
पदार्थों की अपने आश्रय के साथ अविनिर्भागवृत्तित्व (अयुतसिद्धि या सहभाव) मानना 
होगा । अर्थात्‌ यदि रूपादि का महाभतों के साथ आश्रयाश्रयिभाव नियमतः माना 
जाता है, तब रूपादि में महाभूतों की अविनिर्भागवृत्तिता स्थिर रहेगी ॥६६२॥ आशय 


यह है कि यदि महाभूत रूपादि के आधार माने जाते हैं, तब रूपादि का अभाव होते | 


पर महाभूतों में उनकी आधारता नहीं रह सकती चाहे महाभूत विचष्ट हो जाये या 
बचे रहें । इसी प्रकार महाभूतों में रागादि को भी अविनिर्मागवृत्तिता प्रसक्त होती हे 
जो कि सम्भव नहीं, क्योंकि रूपादि-समुदाय से भिन्त महाभूतों की कोई सत्तां नहीं 
सानी जाती । केवल न्थायादि मतों को मानकर आश्रयाश्रयिभाव कह दियो गया है । 
रागादि की महाभतों के साथ अविनिर्भागवृत्तिता भी नहीं, क्योंकि कोई कभी होता 


हैं और कोई कभी, तब उनमें ( अविनिर्भागवृत्तित्व सहभाव या एककाल-वृत्तित्व ) 


कयोंकर रहेगा ? 
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, रागादि भी पृथिव्यादि के आश्रित क्योंकर माने जा सकेंगे ? यदि रूपादि महाभूतों के 
आश्रित नहीं, तब बौद्धाचार्यो चे “भूतानि उपादाय (आश्रित्य) रूपमुत्पद्यते”--ऐसा 
क्यों कहा है ? इस प्रश्‍न का उत्तर दिया गया है--“तदुपादायशब्दशच हेत्वर्थः” अर्थात्‌ 
“भूतानि उपादाय” का अर्थे “भूतानि आश्रित्य’ नहीं, अपितु भूतानि हेतुकृत्य है । अथवा 
रूपादि की अपने आश्रयीभूत चारों महाभूतों के साथ अविनिर्भागवृत्तिता होने के 
कारण आश्रयाश्रयिभाव भी हो सकता है किन्तु रागादि में वेसा नहीं, क्योंकि वे 
विनिर्भागवृत्ति हैँ, एक काल में नहीं होते, कोई कभी और कोई कभी होता है। 

यदि कहा जाय कि सुरादि (मदिरादि) के आश्रित रहनेत्राली सदश्चक्ति का जेसे 
विनिर्भाग होता है, वैसे ही रागादि का भी क्यों न सान लिया जाय? इसका [ 
है--“त वस्तुनः शक्तिरर्थान्तर^'' अर्थात्‌ सुरा आदि वस्तुओं की शक्ति उससे भिन्न 
नहीं होती, अतः उनकी आश्रयता सुरादि में क्योंकर होगी ? ॥ १६२ ॥ 
तिष्ठत्यविछले याति तत्तुल्यं थेन्न भेदतः ॥ १६३ ॥ 
भूतचेतनयोमिन्नद्रति मासावबोथतः | 
यदि शक्ति अपने शक्त पदार्थ से भिन्त नहीं, तब महाभूत और चेतन्य (ज्ञान) 
का भी अभेदया तादात्म्य क्यों नहीं ? इसका निरास करते हुए कहा गया है--“भेदतः 
भूतचेतनयोः” । अर्थात्‌ महाभूतों से चैतन्य का भेद नितान्त स्फुट है, क्योंकि भिन्ना- 
कारवाले ज्ञानों का विषय एक नहीं होता । 
वातिकालङ्कारः 
सुरासवादे्व्यस्पाश्रिता मदशक्ितिविनिर्भागेत वतेते । स्थिते द्रव्ये निवृत्त 
पश्चाच्च भावात्‌ । तथा हि --कषायमधुरद्रव्यसम्भवे घ्राग्‌माविनी शक्तिराविर्भवत्येव। 
पुनरप्यपगच्छति । 
न चानाश्रितरूपासी तथाच्वेन प्रतीतितः । रागादयो5पि तहत्स्युदेहमेव समाश्रिताः ॥ ६६३ ॥ 
तदप्ययुक्तम्‌ । शक्तेरर्थाम्त रत्वा मावान्न 'हि शक्तिरर्थान्तरभूता भूताद्‌ द्रव्यस्य 
शक्तिरिणि व्यतिरेकव्यपदेशो व्यपदेशिवद्‌भावाच्छिलापुत्रक्षरी२मित्यादिवत्‌ । यथा 
प्रतिपादयिष्यते । 


वातिका ल ङ्का र-व्या ख्या 
शक्रा -जैसे सुरा (मदिरा) और आसव ( धूप में पकाया उठाया हुआ द्राक्षादि 
का रस ) आदि में रहनेवाली मादक शक्ति मदिरा से विनिभागिन ( पृथक्‌ ) रहती है, 
अंतएव सदिरादि के रहने और न रहने पर भी मद्यपायी में पाई जाती है। जौ धोर 
गूंड आदि मधुर एवं कसले द्रब्यों में मदशक्ति पहले से ही विद्यमान होती है, उनकै 
सड़ाये, गलाये जाने पर वह आविर्भूत होती है और उन्हीं द्रव्यो में वह विलीन हो 
जाती है। वह शक्ति सुरादि द्रव्य के आश्रित नहीं--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि 
तदाश्रितत्वेन उसको प्रतोति होता है । उसो प्रकार रागादि भी शरीर केक्षाश्रित ही 
सिद्ध होते हैं ॥ ६६३ ॥ 
समाधान--सु रादि को शक्ति सुरादि द्रव्यो से भिन्न नही, “द्रव्मस्प शक्ति: -एँसा 
भेद-ब्यवहार व्यपदेशिवत्‌ (मुख्य र के समान ) गौण व्यवहार है, जैसे-'याहोः 
श्चिरः' या ¶शलापुत्रकस्य शरीरम्‌' । इस विषय का विशदीकरण आगे किया जायगा। 
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वाततिकालङ्ा रः 
ननु पावकादीनां यदि नास्ति शक्तिरन्या तदा मन्त्रतन्त्रादीनां कस्य प्रतिबन्धो 
न तावत्पुरुषस्यान्यत्र दाहात्‌ । शक्तिप्रतिषेधे तु तस्याप्रतिषेष इत्यन्यस्य दाह:। तदसत्‌ | 
शक्तेरपि निषेधेऽग्रं विभाग: कथभाप्यते । न हि सापि क्वचिन्तास्ति कवचिदस्तीति शक्यते ॥ ६६४॥। 
हुत्वे ननु शक्तीनां विभागः किमसम्भवी । शक्तिस्तद्दाहिक्रा नास्ति तदन्या तु न वायंते ॥ ६६४ ॥ 
दाह्यस्येवाथवान्यत्वं क्रियतेऽ्तो न दह्यते । अन्येन दह्यतेऽन्यत्र दाक्तेरप्रतिवेधतः ।। ६६६ ॥ 
न सदेतत्‌ । 
तावत्य: शक्तयस्तस्य भवस्य कुत आगताः । ताभिः किवास्य कत्तंञ्यं येन तासामपेक्षणम्‌ ॥ ६६७ ॥ 
नासावपेक्षते भावः कारणादेव तास्तथा । कार्याणि च विभागेन न स्युस्तश्चेन्न दाक्तथः ॥ ६६८ ।। 
न हि शक्त्या बहुत्वेन कार्य नानात्वसम्मवः । दहुनादिविभागेन दहुनादेयंदीक्षते ॥ ६६६ ॥। 
तन्न स्यादेकरूपस्य वह्लचादेः सम्भवो न वा । सम्भवे सवंदाह्मस्वं तदभावे न कस्यत्रित्‌ ॥ ६७० ॥ 
एकस्य भावाभावौ च संस्तो न युगपत्‌ क्वचित्‌ । 
1 वािकालङ्कार-व्याख्या 
शंका “यदि अग्नि आदि की शक्ति अग्नि से भिन्न नहीं, तब मन्त्र-तन्त्रादि से 
प्रतिबन्ध करिका होगा! ? यदि कहा जाय कि जलने वाले पुरुष का प्रांतबन्ध किया 
जाता है. अतः वह जलता नहीं । तो वेसा नहीं कह सकते, क्योंकि वह पुरुष अन्य 
(अप्रतिबन्धशक्तिक) अग्वि से जल जाता है । यदि शक्ति का प्रतिवन्धन माना जाता 
है, तब जिस अग्नि को शक्ति का प्रतिबन्धन नहीं किया गया उसका दाह होना 
उचित ही है। फलतः अग्नि की शक्ति अग्नि से भिन्न सिद्ध होती है, वसे हो मद-शक्ति 
भी मदिरा से भिन्न सिद्ध होती है । 
समाधान--अम्त्र-तन्त्रादि के द्वारा अग्नि की दाह-शक्ति का प्रतिबन्ध मानने पर 
भो यह विभाग केसे क्रिया जा सकेगा क्रि किसी अग्नि से दाह होता हैं और किसी से 
नहीं ? वह शक्ति किसी अग्नि में है, किसी में चहीं--ऐसा नहीं कह सकते ॥६६४॥ 
शंका-सभी अग्नियों में दाह-शक्ति एक नहीं, अपितु नाना शक्तियाँ हैं, तब दाह- 
अदाह का विभाग असम्भव क्यों होगा? जिसको दाह-शक्ति नहीं रही, उसप्ते दाह 
नहीं सही । अन्य अग्नि से दाह का निवारण क्यों होगा ? ॥ ६६५ ॥ अथवा किसी 
एक दाह्य पदार्थ को हो ऐसा अग्नि से सुरक्षित कर दिया कि वह दग्ध नहीं होता, 
दूसरे पदार्थं जलते रहते हैं, क्योंकि उनके लिए दाहु-शक्ति अप्रतिरुद्ध नहीं । 
समाधान अग्नि में एक दाह-शक्ति के स्थानं पर नाना शक्तियाँ केसे आ गई । 
उन नाना शक्तियों से क्या काम लेना है कि उनकी इतनी अपेक्षा को जाती है ॥६६७॥ 


शंका~ यह अग्निरूप भाव पदार्थ अपने कारण मात्र से ऐसा नहीं उत्पन्न हुआ 
कि कोई दाहक हो और कोई नहीं । यदि उसमें शक्तियां नहीं मानी जातीं, तब दाह 
की व्यवस्था नहीं की जा सकती ॥ ६६८ ॥ जब तफ बहुत शक्तियाँ न मानी जायें तब 
तक उन नाना कार्यों का सम्पादन नहीं किया जा सकता, जो कि अग्नि-व्यक्तियों में 
दाहादाहरूप विविध कार्य देखे जाते हैं ॥ ६६६ ।। एक-रूप ( एकशक्ति-सम्पत्न ) अग्नि 
से तो दाह होगा, तब सभी का या किसी का भी नहीं होगा । दाहादाहरूप विरुद्ध कार्य 
एक ही अग्नि से क्योंकर होंगे, परिशेषतः अनेक शक्तियों के द्वारा ही भावाभावरूव 
काये युगपत्‌ सम्पन्न हो सकते हैं ।। ६७० ।। 
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वातिकालङ्कारः 
तदपि न परिहत्तंव्यम्‌ । यतः-- 
यथेककारणादेव नानाशक्तिभंवत्यसो। नानाकार्योऽपि कि नेष्टः किमदुष्टं प्रकल्प्यते । ६७१ ॥ 
कार्यनानात्वदुष्टेशच नानाशक्तिप्रकल्पना । यदि ताष्येव सन्त्वत्र स्वभावनियमोऽस्य सः ॥ ६७२॥ 
जातः स्वकरणादी दृग्‌ येन मन्त्रादिसंयुतः । विभागात्‌ कार्थकरणे समर्थः शक्तग्रो वृथा ॥ ६७३ ॥ 
बंचकः सर्वंदहनो विभामन्त्रण कारणात्‌ । स एव कस्यचिद्दाहसमर्थो मन्त्रसंथुतः ।। ६७४॥ 
दाह्यद्रव्यस्य तद्रूपं येन तेन न दह्यते। अन्येन दह्यते तस्य स्वहेतोरेव सम्भवात्‌ ॥ ६७५॥ 
इति शक्तिनिपेधेन नाश्रयाश्रयिसम्भवः । ततः स दृष्टो दृष्टान्तः प्रकृतस्य न साधक: ॥ ६७५॥ 
अतो वस्त्वेव तन्‌ नइयति। न त्वाश्चितं तिष्ठत्यविकल एवाश्रयेऽपगच्छति। 
` अथापि स्याद्‌ अत्रापि भूतचेतनयोरेवमेव भवेत्‌ । अत्र परिहारः। भूतचेतनयोभेंदात्‌ । 
न खलु चेतनानां शक्तिवद्भूताव्यतिरेकः ! एतदेव कुत इति चेत्‌। भिन्नप्रतिभासाव- 
बोधात्‌ । 
प्रतिभ्रासमेदः सर्वत्र वस्तुभे स्प साधक: । मेदस्िद्धेहयाथो हि न कश्चित्‌ पर ईक्ष्यते ॥६७७। 
भिन्नेन्द्रियभिन्नश्रतिपत्ग्राह्मत्वेऽपि यद्यभेदावभासिता । तदा तत्‌ कथमेवं प्रति 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
समाधान--उक्त शङ्का का परिहार करना आवश्यक है, क्योंक्ति जैसे मृत्तिकादि 
एकविध कारण से घर-शराव आदि आनेक कार्य देखे जाते हैं, तब एकविध अग्नि 
ब्यक्ति से दाहादाहरूप नाना कार्य क्यों न हो सकेंगे ? अदृष्ट-शक्षित की कल्पना क्यों 
की जाती है॥ ६७१॥। नाना कार्यों को देखकर कारण में यदि नाया शक्तियों की 
कल्पना को जाती है, तब उन अनेक कार्यो को बस्छु के कंसे ही स्वभाव का नियामक 
क्यों नहीं मान लिया जाता ? ॥ ६७२ ॥ अर्थात्‌ अश्निप कार्यं अपने कारणों से 
निपन्त्रित होकर ऐसा हो उत्पन्न होता है जिससे अन्त्र-तन्त्र का योग हो जाने पर वह 
अकेला ही विविध कार्यों के सम्पादत में समर्थ हो जाता है। शकिति-कल्पन्ा व्यर्थ है । 
॥ ६७३ ॥ यद्यपि अग्नि-पदाथ अपने कारणों के द्वारा ऐसा उत्पन्न किया गया है कि 
मन्त्र-तन्त्रादि प्रयोगों के विजा स्वभावतः सर्मदाहक है, तथापि वह मन्त-तन्त्रादि के 
सम्बन्ध से किसी वस्तु का दाहूक होता है, किसी का नहीं ॥ ६७४॥ दाह्यपदार्थं का 
रूप भी अपने कारणों से ऐसा हो बना है, जो किसी अग्नि से नहीं जलता और किसी 
से जल जाता ॥ ६७५ || इत प्रकार शक्‍ति-तत्त्व का निषेध हो जाने पर उसका सुरादि 
के साथ आश्रयाश्रयिभाव सिद्ध नहीं होता, अतः सुरा-शङ्रिंत का दृष्टान्त रागादि एवं 
महाभूतों के आश्रयाश्रयिभाव का साधक नहीं हो सकता ॥ ६७६।। अतः आश्रित 
वस्तु आश्रय का नाश होने पर नष्ट हो जाती है, आश्रप में विलीन नहीं होती । 
शंका-महाभूत ओर चैतन्य (ज्ञान) में भो वेसा ही होना चाहिए । अर्थात्‌ 
जसे शक्तितत्त्व सुरादि द्रव्य से भिन्न नहीं, वैसे ही चेतन्य का महाभूतों से अभेद मात. 
लेना चाहिए । 
समाधान--महाभत और चँतन्थ (ज्ञान) का भेद है, शक्ति के समान अव्यतिरेके 
(अभेद) नहीं, ऐसा क्यों ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि इनका भेद अनुभूत है। प्रतिः 
भास भेद ही सवंत्र वस्तु-भेद का साधक होता है । प्रतिभास भेद को छोड़कर और कोई 
बस्तुभेद का साधक नहीं होता ।। ६७७॥ 
भिन्न प्रतिमत्ताओं (प्रमाताओं) के द्वारा भिन्न-भिन्न इन्द्रियो से नहीं होवें पर 
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चातिक्कालङ्कारः 

पत्तिहि भेदिका प्रतिभासरूपा न प्रतिपत्तिकारणभेदः। अथ कारणभेदात्‌ प्रतिपत्तेरपि 
भेद!। स एव तहि प्रतिपत्तिभेदो भेदको व्यर्थकमपरम्‌ । तत्र च भिन्नः प्रतिभासो 
इन्तःसातादिरूपेण संवेदनं विज्ञानस्य नोष्णादिरूपेण ग्राह्मतयाऽर्थस्य । अथान्तः- 
स्प्रऽटव्यविशेषरूपः एव सुखादयः तेनान्त:संवेदचरूपा । 

यो हि यत्र स्थितो भावः स तथेवानुभुयते । दूरादूरादिभेदेन यथा वृक्षादिवेदनभ्‌ ॥ ६७८ ॥ 

अन्तःस्प्रष्टव्यविशेषो हि न दुरं भाति। तेनासावात्मेकदेशतयाम्तःच रीरस्म स्थितेन. 

वाह्यवृक्षवदनुभूयते । ल न्याय एष । यतो हि-- 

यदि स्प्रष्टव्यं एवासौ तस्य केन प्रवेदनम्‌ । अन्येन वेदने भिन्नवेदनर्वं प्रसक्तिमत्‌ ॥ ६७९ ॥ 

अथ स्ववेदनं तस्य न महाभुतरूयता । स्वविद्रूपं किंमष्येन तथव न विभाव्यते ॥ ६८० |] 

उदरान्तर्गततत््वाच्चेत्‌ अन्तःस्पर्शोऽस्तु वेदनम्‌ । 
यो ह्यन्तरवयवस्पर्शी तस्थ वेदनप्रसङ्गः । बहिरालिद्गनस्पर्शोऽपि सुखरूप एव । 

हृयोरन्यो5स्यसंस्पर्शे दृयोरप्यस्तु वेदनम्‌ । पररूपं परो वेत्ति नात्मरूपं कथं परः ॥ ६८१ ॥ 

अथ परे: स्पृर्घपानं तदेवात्वरूपं सुखोभवति । तथा सति परेण तथा प्रतिपत्ति 
_ __ _ तातिकालङ्कार-व्याख्या 

भी यदि ज्ञान में अभेंदावमा सिता है, तव प्रतिभासरूप प्रतिपत्ति विषय-भेदिका नहीं हो 
सक्रेगी, क्योंकि प्रतिपत्ति के कारण का भेद न होने से कार्यं का भेद क्ष्योंकर होगा ? 
यदि कहा जाय कि कारण के भेद से प्रतिपत्ति का भो भेद है। तब वही प्रतिपत्तिभेद 
ही भेदक है, अन्य सब व्यर्थ है। महाभूतों की घ्रतिपत्ति खरा पृथवी,” 'शीतं 
जलम्‌,' 'उष्णोऽर्निः'--इत्यादि आकार की होती है और वेदना-विज्ञानादि की 
सुखाद्याकारा अनुभूति होती है, अतः महाभूतों से विज्ञानादि का भेद सिद्ध होता है । 
सुखादि पदार्थ अन्तःस्प्रष्टव्यादिरूपेण प्रतिभासित होते हैं किन्तु महाभूत बाह्याकारतय। 
प्रतीत होते हैं। सारांश यह हैं कि जो पदार्थ जहाँ स्थित है, वह वेसा ही अनुभूत होता 
है, जैसे दूरस्थ वृक्ष दूर और समीपस्थ वृक्ष समीप प्रतीत होता है, वैसे ही सुखादि 
आन्तरिकत्वेन कर महाभूत वाह्यवेन यथावत्‌ प्रथित हैं ॥ ६७८॥ अन्तःस्प्रष्टव्य 
सुखादि पदार्थ न तो दूर प्रतोत होते हैं और न वृक्षादि दूरस्थ पदार्थ आम्यन्तरत्वेन 


प्रतिभासित होते हैं । 
यह न्यायोचित नहीं कि जो स्प्रष्टक्य पदार्थ है, उसका प्रतिभास काय ( त्वक्‌ ) 


इन्द्रिय से न होकर अन्य (चक्षुरादि) इन्द्रिय के द्वारा हो, अन्यथा भिन्नेन्द्रिय-वेद्यता 
प्रसक्त होगी ॥। ६७६॥। यदि केवल स्वकीय (त्वक्‌) इन्द्रिय के द्वारा स्प्रष्टव्य पदार्थे 


का ग्रहण होता है, तब महाभूतरूपता उसमें न बन सकेगी, क्योंकि महाभूत विभिन्न 
इन्द्रियों के हारा गृहीत होते हैं, किसी एक इन्द्रिय के द्वारा नहीं ॥ ६८० ॥ उपरान्तगंत 


न विज्ञान तत्त्व से जनित विज्ञान केवल मन से गृहीत होगा, फलतः विज्ञानादि की उत्पत्ति 
महाभूतों से नहीं मानी जा सकती । इसी प्रकार सुखादि पदार्थं भी भूतो के घमं नही 
अन्यथा आन्तरानुभवनीय सुखादि का भी महाभूतों के समान ही बाह्य इन्द्रियों के 
द्वारा वेदन होना चाहिए, क्योंकि बाहर स्त्री-पुरुष का आनिद्धून स्पर्शे भी सुखरूप हो 
है। उन दोनों के अन्योऽन्य संस्पश का संवेदन दोनों को होना चाहिए किन्तु आत्मीय 
सुख को क्षन्य व्यक्ति क्योंकर जान सकता है ?॥ ६६१ ॥ 

पुरुष के द्वारा स्पूहपूमान स्त्री-शरीर ही तो उसका अपना सुख है। तब तो 
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वात्तिकालङ्का रः 
प्रसङ्गः । परस्य सर्वाकारप्रतिपत्तेरिति चेत्‌। यदेकोऽसावर्थः कथं न सर्वाकारप्रतिपत्तिः। 
अथानेकः प्रतिपरमाणु भिद्यते । तथा सति सुखपरमाणृभेदे सुखवद्‌ दुःखे कस्यचित्रति- 
पत्तिः सुखादेः स्यात्‌ । न परसुखस्य लेशोऽपि विद्यते । स्वयं च प्रतिसं विदितानामेकस्येव 
प्रतिपत्तिरिति समानानुभवौ स्त्रीपुंसौ स्याताम्‌ । सवंप्रवेदनेऽनेकपरमाणुप्रवेदनश्रसङ्खगः। 
अथ परस्परसंसर्गो विभागाभावात्‌ । न, तद्व्यतिरेकेण संसर्गाभावात्‌ । भावे वा 
विवेकप्रतिपत्तिरनिवारिता स्यात्‌ । संसर्गाद्विवेकाप्रतिपत्तिरिति चेत्‌। न हि तहितेषां 
स्वरूपप्रतिपत्तिरिति भिन्नाभूतेभ्यदचेतनाभदेन भासनात्‌ । अर्थेक एवावयवी तथा सति 
परस्यापि तथा प्रतिपत्तिः। अथ परः सर्वात्मना भ्रतिपत्तुमशक्तः। न तहि तस्य रूपं 
प्रतीयते । श्रान्तिरेवेषा श्रान्तिरप्यन्तःस्प्रषटव्य विशेषरूपेव । ततः परेण तथा प्रतीयेत । 
एक स्त्रष्टव्यमपरं यदि तत्र सुखादिक्रम्‌। परेणेकप्रतीतिश्चेत्‌ सुखाद्यन्यतस्तथा सति। 
तस्माद्‌-- 
भुतचेतनयोभिन्नप्रतिभासावबोधत: । विरुद्धधर्माभ्यासेन स्वभावस्थास्ति भिन्नता 1 ६८२॥ 
_ वातिकालङ्का र-व्याख्या 
परकीय सुख का वेदन पर-व्यक्ति को होना चाहिए । यदि कहा जाय क्रि 
पर-व्यकिति को आलिङ्ङ्कित शरीरों की सर्वाकार प्रतिपत्ति नहीं होती । तब प्रश्न 
उठता है कि स्पृश्यप्रान शरीर परमाणु-पुञ्जात्मक एक है? या अनेक? यदि एक | 
तब पर-व्यक्ति को सर्वाकार प्रतिपत्ति क्यों नहीं ? यदि वह अनेकात्मक परमाणृ-भेद 
से भिन्न है । तब एक सुखरूप परमाणु से भिन्न दूसरा परमाणु असुखात्कक है. अतः 
असुख या दुःख में भी कदाचित्‌ पुरुष की प्रबृत्ति होती चाहिए बयोंकि वह परकीय 
सुख से निम्न है, उसमें परकीय सुख का लेशमात्र भी नहीं । स्वथं एक व्यक्ति को 
परमाणु-पुञुज में से एक की ही प्रतिपत्ति है, अतः स्त्रो और पुरुष दोनों को समान 
अनुभव होता चाहिए । उनको सभी का ज्ञान मानने पर अनेक परमाणुओं का संवेद 
प्रसक्त होता हे । 
यदि कहा जाय कि अनेक परमाणु संसृष्ट हैं, विभक्त नहीं, तब प्रत्येक परमाणु 
का पृथक्‌ ज्ञान क्यों प्रसक्त होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर है--"'तद्वयतिरेकेण संसर्गा- 
भावात्‌” । अर्थात्‌ परमाणुओं का संसर्ग परमाणुओं से भिन्न नहीं। यदि संसगं को 
संसृष्ट पदार्थों से भिन्न माना जाता है, तब परमाणु बिविक्त रह जाते हैं, अतः अनेक 
परमाणुओं का ज्ञान पुंवत्‌ प्रसक्त होता है। अतः यह मानना आवश्यक है कि 
आरिछष्ट स्त्री-पुरुष का शरीर सुखादि स्वरूप नहीं, अपितु महाभूतो से ज्ञान-सुखादि 
का महाभूतों से भेद है, क्योंकि दोनों भेदेन प्रतिभासित होते हैं । 
यदि अनेक परमाणृओं के आश्रित शरीरादि एक अवयवी है। तब उसकी 
प्रतीति अन्य को भी होगी । यदि कहा जाय कि अभ्य पुरुष उसका ग्रहण करने में 
सक्षम नहीं, तब यह मानना होगा कि वह अवथवी सुखरूप नहीं, अपितु उसमें सुख- 
रूपता को प्रतीति भ्रमात्मक हैं, उस अवयवी तत्त्व की अन्य व्यक्ति तभी प्रतीति कर 
सकता है, जब कि वह सुखरूप न होकर महाभूतात्मक हो । यदि अन्य व्यक्तिको 
अवयवो में एकता की प्रतीति होती है, तब निश्चित रूप से सुखादि की महाभूतों से 
उत्पत्ति न होकर अन्य पदार्थं से ही माननी होगी । अतः महाभूत और ज्ञान-सुखादि 
में भिन्‍नाकार प्रत्रीति-विषयता के कारण भेद सिद्ध होता है । इतना ही नहीं, आन्तरत्व 
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वातिकालङ्कारः 
परेण स्पृश्यमानस्य सुखभावो यदीष्यते । वस्तुत्वेनेव किन्तस्य स्पृश्यमानस्य सा स्थितिः ॥६८३॥ 
कान्तत्वेन स हेतुशचेत्‌ कान्तत्वं किमिदं मतम्‌। स्दभागधेयतः करिचित्‌ कस्यचित्‌ कान्ततः परः ।।६८४ 
कमेव भारयशब्देन व्यवहारपथस्थिम्‌ । उपकाराविशेषस्तु नेह जन्मनि दृश्यते ॥ ६८५ ॥ 
एवमव्प्रतिरेकेऽपि चेतनाया व्यवस्थितः । परलोक: परेणात्र बहुना जल्पितेन किम्‌ 11६८६! 
यदि वा कान्तता तस्य करणादुपजायते ! परेणापि प्रतीवेत न चेत्‌ विज्ञानमेव तत्‌ ॥ ६८७ || 
प्रतिपत्तुशरीरान्तर्गता साथ प्रकल्प्यत | बहिःप्रतीयमानासौ शरीरान्तर्गता कथम्‌ ।। ६८८ ॥ 
झपावभसनस्यापि परेणाप्रतिपत्तितः । स्वसंवेदनरूपस्य भूतेभ्यः स्याद्‌ विभिन्नता ।। ६८६ ॥ 
सविकल्पके5न्यत्र वा परेण न प्रतीयते । ततः स्वसंवेदनज्ञ।नमेव तत्‌ । अथ पर 
शरीरान्तर्गतमिति न वेद्यते । परशरीरस्याप्यदेदनप्रस ङ्गः । 
शरीरान्तगंतत्वे च केवलस्य कथं गतिः । अन्धकारस्थितस्याव्यविषयस्य विकल्पने ॥ ६६० ॥ 





or 


वात्तिकालङ्कार-व्याख्या 
एवं बाह्यत्वादि विरुद्ध धर्मों की तीति भी सुवादि का महाभूतों से भेद सिद्ध कर 
रही है ॥॥३८२॥ एक व्यक्ति के सुख को एतीति अन्य व्यक्ति को नहीं होती। यदि 
अन्य व्यक्ति के हाडा स्पृश्यमाय शरीरादि में सुख-रूपता मानी जातो है, तब सुख का 
लक्षण करना होगा--'नत्लुत्वं सुखरूम' किन्तु एसा सम्भव नहीं ॥६८३॥ यदि 
कान्तत्व (काम्यमानत्व) को सुल-ल सण किया जाता है, तब स्वकीय भाग्यधेयता को- 
लेकर काम्तत्व सयंत्र अतिव्याप्त हो जाता है ॥६८४॥ भाग्यधेथ” शब्द के द्वारा पूर्वो- 
पाजित कर्म ही अहा जाता हँ । जग्म लेते ही बाळक को जो सुख प्राप्त होता है, वह 
पूर्वजन्म के शुभ कर्मो का ही फल कहन! होगा, क्योंकि इस जन्म में ऐसा कोई उपकार 
का काम हुआ नहीं, जिसका फल प्राप्त सुझ कहा जा सके ॥६८५॥ इस प्रकार सुख को 
प्राप्ति से पुवजन्मरूष परलोक सिद्ध हो जाता है, चेतनः भले ही चित्त से अभिन्न हो, 
इस विषय में बहुत-कुछ कहने की आवश्यकता नहीं ॥६८६॥ अथवा सुखादि में काम्य- 
मानता महाभ्रुतरूप का रण-कलाप से उत्पन्न है और शरीर-सौष्ठवादि के रूप में पर- 
वेद्यता भी सारी जा सकती है, अन्यथा, सुख भी विज्ञानस्वरूप हो है ॥ ६८७॥ 
प्रतिपत्ता (सुखादि के अनुभविता) पुरुष के शरीर में अवस्थित काम्यमानता को यदि 
सुखादि का आकार माना जाता है, तव शरीरगत काम्यमानता बाह्य धमं है, उसको 
आध्तरिक सुखादि धर्षता क्योंकर हो सकेगी ? ॥६८८॥ महाभूतों के रूपादि घमों का 
भान भी सवसाधारण है किन्तु सुख अनन्यसाघ।रण हैं, अतः महाभूतों और उनके धर्मा 
से सुख की भिन्नता सिद्ध होती है ॥ ६८९ ॥ 
सविकल्पक (विकल्पना-प्रसुत रजतादि) पदार्थ सभी को दिखाई नहीं देते, अपितु 
रजत-भ्रमवाले पुरुष को ही दिखाई देते हें । अतः बह स्वसंवेदनात्मक चित्त-वृत्ति मात्र 
ही रजतादि पदार्थ हँ । सुखादि पदार्थ भी एक विज्ञान के आकार होने के कारण अस्य 
पुरुष को प्रतीत नहीं हो सकते । यदि कहा जाय कि सुखादि पदार्थ भी शरीर के ही 
धमं हैं, किन्तु परशरीर में अवस्थित होने के कारण पर-पुरुष को उनका वेदन नहीं 
होता | तव तो पर-शरीर का भी अन्य को वेदन नहीं होना चाहिए । सुखादि पदार्थों 
को शरीर का घर्म मानने पर भी केवल सुख का भान नहीं हो सकता, क्योंकि जहाँ 
अन्धकारस्थ किसी वस्तु में अनेक-विध कल्पनाएँ होती हैं, वहाँ एकाकार प्रतीति नहीं 
होती, नितु स्थाणुर्वा पुरुषो वा ? इस प्रकार का भान होता है ॥६९०॥ शरीर रागा- 
*- २ :- - है 


३१४ सभाष्ये प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद । 


आविक्वारं च कायस्य तुल्यरूपं अवेन्मना ॥ १६४ ॥ 
रूपादिवद्‌ विकल्पस्य कैवार्थपश्तम्त्रता । 
यदि काम (देह) और चित्त की एकता मानी जाती हैँ तब जब तक देह विकृत 
नहीं होता, तब तक देहगत रूपादि के समान मन को भो एकाकार ही रहना चाहिए 
किन्तु ऐसा नहीं होता, अतः शरीर से चित्त या मन को पृथक्‌ मानना होगा | चित्त या 
ज्ञान शरीर से अभिन्न होने पर भी एकाकार इसलिए नहीं रहता कि ज्ञान से घट पट 
आदि विषय नाना हैं, उनके भेद से भिन्नाकार का ज्ञान हो जाता है- इस युक्ति का 
निरास करने के लिए कहा गया है-“बिकल्पस्थ केचार्थपरतस्त्रता ?” अर्थात्‌ विक: 
ल्पात्मक ज्ञान अपनी जनकीभूत वासनाक्षों पर निर्भर रहता है, अर्थ (विषय) पर नहीं, 
अतः वासना भेद से ज्ञान का भेद होता है, बाह्य पदार्थो के भेद नहीं । विज्ञानवाद 
_ बाह्य विषयों की सत्ता ही नहीं भानता । 
वातिकालङ्कारः 
विकल्पेन विना वेत्ति शारीरं चेतनं विना । सहोपलम्भनियमो नात एकत्वसाधकः :। ६६१ ॥। 
अथापि स्यात्‌ । भवतु भिन्नं तत्‌ । अथापि देह एव तस्य कारणमतः सुखादयो 
न वासनाप्रतिवद्धजन्मानः ततः पारमाथिकाः। देहोऽपि शुक्रादेरतो न परलोकः। इह- 
लोकपर्म्परयेव परिसमाप्तेरतो न संसारित्वमित्याह--आविकारऱच कायस्येति । 
यदा हि कायः कारणं स्वभावो रागादीनां तदा देहुविकार।तू प्राक्‌ तुल्यरूपमेव 
मनो भवेत्‌ । कारणस्य स्वभावस्य चाश्चयस्म तुल्यत्वात्‌ । अन्यथाश्चयाश्चयिभावस्य 
कार्यंकारणभात्रस्य चायोगात्‌ । अध्वयव्यतिरेकाननुविधानात्‌ । न हि शरीरगता रूपाः 
दयो देहममानतायामसमानाः। अथापरापरविषयसमवधानाभिधीयमानविशेषतायाम- 
दोष: | तदपि न युक्तम्‌ । भनोविज्ञानस्य सुखादेश्च केवाथपरतन्त्रता । वासनाप्रवोध- 
वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
दि विकल्पों से रहित एवं अचेतन है--ऐसा' ज्ञान होने के कारण ज्ञान और शरीर का 
सहोपलम्भ भी उनका अभेद सिद्ध नहीं कर सकता ॥ ६६१ ॥ 
शंका--यह मान लेते हैं कि शरीर शागादि से भिन्न है, तथापि शरीर ही सुखादि 
का कारण है, अतः सुखादि वासना-जनित न होने से काल्पनिक न होकर पारमाथिक 
हैं। देह भी शुक्रादि से उत्पन्न पारमाथिक है, अतः परलोक सिद्ध नहीं होता, अपितु इह- 
लोक में ही जीत्रन-य।त्रा समाप्त हो जाती है, जोव में संसारित्व सिद्ध नहीं होता । 
समाधान--यदि शरीर को ही रागादि का कारण और आश्रप माना जाता है, तब 
शरीर को अविक्रत अवस्था में रागादिकी भी समानरूपता प्रसक्त होती है क्योंकि 
उनका कारण और आश्रय समान है, अन्यथा शरीर और रागादि कार्य-कारणभाव और 
आश्रयाश्रयिभाव सम्भव न हो सकेगा | 
वस्तुतः रागादि में देह-समानतादि का,वेसा अन्वय-व्यतिरेकानुविधान नहीं पाया 
जाता, जैसा कि देहगत रूपादि का पाया जाता हैं अर्थात्‌ शरीरगत रूपादि देह की समा- 
नावस्था में कभी भी असमान नहीं होती। यह जो कहा जाता है कि यद्यपि ज्ञानादि 
शरीर के ही धमं हैं तथापि देह की समानावस्था में भी अपने एतत्‌ विषयवस्तु की 
अपेक्षा विषम हो जाते हैं। वह भी उचित नहीं क्योंकि मनोविज्ञान और सुखादि कमी 
भी विषयाधीन नहीं होते, उनकी उत्पत्ति केवल पुर्वंतन वासनाओं पर निर्भर रहती है! 
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अनपेक्ष्य यद? कायं वासनात्रोधकारणस्‌ ॥ १६५ ॥ 
जञानं स्यात्‌ कस्यचित्‌ किञ्चित्कृतथ्चिचेन कश्चन । 
शरीररूप कारण की अपेक्षा न करके वासनाओं (संस्कारों) के उद्बोधक किसी 
ज्ञान के द्वारा ही ज्ञान उत्पन्न होता है, अन्य से नही । 
अविज्ञानस्य विज्ञानानुपादानाच्च विध्यति ॥ १६६ ॥ 
विज्ञानश्षक्तिसम्बन्धादिष्टं चेत्‌ सर्वबस्तुन! । 
एतत्‌ सांख्यपशो। झोऽन्य? सलछज्जो चक्तुमीहते ॥ १६७ ॥ 
बच्टपू॑भश्तीति तृणे कारिणां शतय ! 
यद्र्प इञ्यतां यातं तद्रूपं प्राङ्‌ न इस्यते ॥ १६८ ॥ 
शतधा विप्रकीर्णेऽपि हेतो तद्‌ विशते कथम्‌ । 
विज्ञानोपादान-रहित देह से विज्ञान नहीं होता, अपितु पूर्वपूर्वं विज्ञान से ही 
उत्तरोत्तर विज्ञान होता है, अतः परलोक सिद्ध हो जाता है। अर्थात्‌ पूर्वतन भौतिक 


वा्तिकालङ्का रः 

मात्रत उत्यत्तेरित्थुक्तम्‌ अनपेक्ष्य यदा कायमिति । 

कायकारणत्वे हि पूर्वको दोषः। यदा तु पुनः कायकारणमनपेक्ष् वासनाबोध+ 
कारणं किव्विदपेक्ष्प ज्ञानं कस्यचित्‌ मनोविज्ञानमभ्यरुपगम्यते जन्मवत्‌ । तदा तेन कार- 
णेन किचन ज्ञान स्थादविङतेऽपि देहे न तु देहकारणत्वे । तस्माद्विज्ञानादेव विज्ञान न 
देहादिति संसारित्वम्‌ । हेत्वन्तरमप्याहृ--अविज्ञानस्व विज्ञानेति । 

विज्ञानवे गृण्यावे गुण्याभ्याभुत्तरविज्ञानवेगुण्येतरदशेनान्चियमेन तद्विकारानुवतं- 
नात्‌ । विज्ञानोपादानरहिताद्देढान्न विज्ञावमिति सिद्धयति परलोकः । रागादीनाचच 
युगपदुत्पादप्रचङ्गाच्च । 

वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

अर्थात्‌ शरीर को उनका कारण मानने पर पुर्वोक्ति दोष प्रसक्त होता है और जब शरीरः 
कारणता की अपेक्षा न करके केवल वासतोद्वोधन के द्वारा ज्ञानादि को उत्पत्ति मानी 
जाती है, तब देह के अविक्कत होने पर भौ ज्ञान विचित्र हो सता है । किन्तु देह को 
ज्ञानादि का कारण मान लेने पर नहीं । फलतः विज्ञान से ही विज्ञान की उत्पत्ति न्याय! 
संगत है, देह से नहीं, भतः जीव में संसारित्व सिद्ध होता हे । 

विज्ञान में संसारित्व (लोकान्तरागतत्व) की सिद्धि करने के लिए अन्य हेतु का 
प्रदशेन किया जाता है-अविज्ञानस्येत्यादि । 

पूर्वविज्ञान के वंगुण्यावेगुण्य पर उत्तर-विज्ञान का वंगुण्यावेगुण्य निर्भर है। 
सारांश यह है कि नियमतः पूर्वे-विज्ञान का अनुवतत (अनुकरण) उत्तर-विज्ञान में पाया 
जाता है, अतः विज्ञानोपादानता-रहित देह से विज्ञान उत्पन्न होकर विज्ञान से ही 
विज्ञान-सन्तान प्रवाहित होता है, फलतः इस शरीर में विज्ञान-सन्तति पूवे-शरीरस्थ | 
बिज्ञान से उत्पन्न होकर परलोक सिद्ध करती है । शरीर से रागादि की उत्पत्ति मानने 
पर युगपत्‌ उत्पत्ति भी प्रसक्त होती है । 


३१३ सभोष्य भ्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद १ 


शरीर के छूट जाने पर उसमें प्रवाहित विज्ञान-सन्तति दूसरे शरीर में प्रवाहित होने 
लगती है । उसमें सभी प्रकार के संस्कार संचित रहते हैं, जिससे जीवनयात्रा निर्वाण 
पर्यत चलती रहती है।। १६६ ।! 

सांख्याचार्यो का कहना है कि यह आवश्यक नहीं कि विज्ञान से ही विज्ञान 
उत्पन्न हो, अपितु प्रत्येक पदार्थ अपनी बीज-शक्ति से उत्पन्न होता है। सत्त्वगुण को 
ज्ञान-शक्ति कहा जाता है, वह वस्तुमात्र में है, बयोंकि त्रिगुणात्मक जगत्‌ में सत्त्वगुण 
का रहना स्वभाव-सिद्ध है । अतः गर्भस्थ शरीर से ही विज्ञान की उत्पत्ति हो सकती 
है, पु्वंतन शरीरस्थ विज्ञान-सन्ततिं से नृतन शरीरस्थ विज्ञान की उत्पत्ति माननी 
व्यथे है । 
उक्त सांख्याचार्य-बचन को आलोचना में वातिककार कहते है--“'एतत्‌ सांख्य- 
पशोः कोऽन्यः सलञ्जो त्रकतुमीहृते' । अर्थात्‌ यद कथन उतवा ही असत्य और असंगत 
है, जितना कि “तृण!ग्रे करिणां शतम्‌”---एऐसा कहना । एक तितके की नोक पर यदि 
सेकड़ों हाथी खड़े नहीं हो सकते, तब सभी बस्तुओ में तिज्ञान-शक्ति भी व्याप्त नहीं 
हो सकती । वह विज्ञान-शक्ति यदि बिज्ञान से भिन्न है, त 7 उपे अज्ञानत्व सिद्ध होता 
है | यदि वह शक्ति ज्ञानात्मक ही है, तब ज्ञान के तवा विडीणं कारणों में ज्ञानरूप 
शक्ति का दर्शन उतना ही असम्भव है, जितमा तिनके की घीक पर सैकड़ों हाथियों 
का झुण्ड देखना । 


वातिकालङ्का रः 
अथापि स्यातु । यद्यपि विज्ञानादेव विज्ञानं तथापि भ परलोकः सिष्यति। 
सवस्य वस्तुनो विज्ञानशक्तियोगात्‌ । च च तथाभूताजचारब्धकार्या शक्तिः परलोकः। 
नन्वेतत्सांस्थमतं कुतो भवतः संकलताकिकचूडारत्वाभिस।निनः साँख्यपशुरेव एवं वक्तु 
समीहते, आगमैकश रणोऽनपत्रपः | सलज्ञर्तु, नं वं अदऽऽपुवं हि तृणाग्रे करिणां शतम्‌ । 
न सांख्यादन्यस्थ वचनगोचरः सत्त्वेन । तथा हि-- 
दध्यादीनां हि यद्र पं प्राह तद्दुष्ट न पार्यते । शतवाविध्रकीर््यापि हेत्‌ तत्रास्ति तत्कवम्‌ ॥६६२॥ 
रूपान्तरेण यदि ततदेवास्तीति मा रटीः । विज्ञानादच्यरूपर्म भावे तद्विद्यते कथम्‌ ॥ ६६३ ॥ 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

शंका --यद्यपि विज्ञान से ही विज्ञान उत्पन्न होता है, तथापि परलोक सिद्ध नहीं 
होता, क्योंकि सभो पदार्थ विज्ञान-शक्ति से युक्त होते हैं। महाभूतगत कथित शक्ति 
भी अनारब्धकायंक नहीं, अतः उसी से हो विज्ञान को उत्पत्ति सम्भव हो जाती है, 
विज्ञान से ही विज्ञान की उत्पत्ति होतो है, ऐसा कोई नियस नहीं, तंब परलोक की 
सिद्धि कथ्रोंकर हो सकेगी ? ऐसा प्रश्‍न एक सांस्थाचार्यं को छोड़कर और कोई नहीं कर 
सकता । वह वेसी ही असम्भव बात करता है, जसे कोई कहे कि 'तृणाग्रे$द्य करिणां शतं 
मया दृष्टम्‌ ।” क्या कभी एसा सम्भव है कि लोष्ठःपाषाणादि में भी ज्ञान-जनन-शक्ति 
हो ? सांख्याचार्यो का कहना है कि दूध में भावी दधि की शक्ति विद्यमान है किन्तु वह 
भी देखी नहीं जा सकती,, कितना ही दूध को बिखेर कर कण-कण कर दिया जाय 
वह शक्ति खोजी नहीं जा सकती ।।६९२।। यदि वह शक्ति रूपान्तर (दुग्ध के रूप) में 
रहती मानी जाती है, तब वह शक्ति ही दधिरूप में परिणत होती है--ऐसा मत कहो । 
विज्ञान की शक्ति विज्ञान से अन्य रूप में यदि है, तब वह विज्ञान की शक्ति कैसे ? 
॥। ६९३॥ माता-पिता रूप विज्ञान से पुत्र विज्ञान को उत्पत्ति मानी; जाती है, मातादि 


‘ NTS YT 
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रागाद्यनियमोडपूर्वप्रादुमावे प्रहज्यते ॥ १६९ ॥ 
दूसरी बात यह भी है कि यदि चित्त-सन्तति परलोक से नहीं , आती, तब नुतन 
चित्त-सन्तान (सत्त्व) का प्रादुर्भाव मानना होगा, तब तो बालक की पूव॑राग-जनित 
स्तनपानादि में नियमतः प्रवृत्ति वेसे ही नहीं हो सकेगी, जसे पूर्व-शरीर के इयामतादि 
रूप का समन्वय । रागादि का तरतमभाव भी उपपन्न न हो सकेगा 1 १६७-१६६॥ 


ूतात्सतानतिक्रान्त। स्रो रागादिमान्‌ यदि । | 
सर्वे समानरागः स्याद्‌ भूतातिश्चयतो न चेत्‌ ॥ १७० ॥ 
भूतानां प्राणिताभेदेष्प्ययं भेदो यदायः । 

तन्नि दातिशरेवत्‌ तद्भाात्तानि हापयेत्‌ ॥ १७१ ॥ 


ब क कस लक 


वातिकालङ्कारः 
यदि मात्रादिविज्ञानादुपादानात्तदिष्यते ! तस्य संस्कारसाद्गुण्यमनुवत््येत सवंथा ॥ ६६४ ॥ 
अथापि पुत्र पित्रादेः संस्कारो यदीष्यते । नानन्तरस्य सर्वत्र संस्कारस्यानुवर्तनम्‌ ।। ६९५ 1 
तस्माद्िज्ञानात्‌ स्वसन्तानवत्तिनो विज्ञानमिति सिद्धः परलोक: । किञ्च - रागा- 
द्यनियमो$पुरवप्रादुर्भाव इति । 
यदि परलोको न स्यात्‌ तदापूर्वेसत्वप्रादुर्भावः तथा सति रागादीनां न नियमः 
स्यात्‌ वीतरागोऽपि कर्चित्‌ स्यात्‌ , यदा तु जन्मान्तरा दागतिस्तदा तृष्णेव कारणं मतः 
प्राणिनो जन्मदः। ततो न जन्मी वीतरांगः। रागादिकमन्तरेण जन्माभावात्‌ भूताः 
त्मतानतिक्रान्तेरिति । 
अथापि स्थात्‌ । भूतांत्मता दागादिहेतुः सा च नापति ततः कारणवैकल्याभावात्‌ 
न रागादिवेकल्यम्‌ । यद्येवमत एव हेतोः--सर्वः समानरागः स्यादिति । 
तथा हि भवेत्सवंः समानरागो यदि परस्परं भूतानामतिशयो न स्यात्‌ । अस्ति 


च ततो न सकलः समानरागः । यद्येवं--भतानां प्राणिताभेद इति । 
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के संस्कारों का अनुवतेन पुत्र में हो जायगा-एऐसा मानने पर पुर्व-शरीरगत विज्ञान 
के संस्कारों का अनुवर्तन क्योंकर होगा ? ॥६९४-६९५॥ परिरोषतः स्वकीय विज्ञानः 
सन्तान से ही उत्तर विज्ञान को उत्पत्ति भाननी होगी, अतः परलोक सिद्ध हो जाता है। 

दूसरी बात यह भी है कि यदि परलोक नहीं होगा, तब जन्म के समय शरीर 
में अपुवं (नुतन) जीव की उत्पत्ति माननी होगी, तब रागादि की नियमतः सत्ता सिद्ध 
ग हो सकेगी, फलतः कोई पुरुष वीतराग भी हो सकता है । जब जन्मान्तर से बिज्ञान 
की आगति मानी जाती है, तब तृष्णा को जन्म-ग्रहण का कारण मानना होगा, तब 
कोई भी जस्मी वीतराग न हो सकेगा, क्योकि रागादि के बिना जन्म सम्भव नहीं। 

शंका--भूतात्मत्व ही रागादि का हेतु है, क्योंकि राग,दिमात पुरुष में महाभूत 
रूपता का व्यभिचार नहीं पाया जाता । 

सगाधान-~ यह कहा जा चुका है कि भूतों को ही यदि रागादि का हेतु माना 
जाता है, तब सभी प्राणियों में समान रागादिमत्ता की प्रसक्ति होती है, क्योंकि भतों 
में किसी प्रकार की विशेषता नहीं, तब इन कार्यरूप रागादि मे तरतमभाव क्यों होगा 0 


३१७४ समांष्ये प्रंथांणवातिकमं [ परिच्छेदः { 


सभौ पुरुष यदि भुतं झप होने के कारण रागादिमान होते हैं, तब सब पुरुषों में 
समान राग होना चाहिए, क्योंकि सब में भूतात्मता समान है। यदि महाभूतों की 
अवान्तर विशेषता को लेकर सभी पुरुषों में भूतात्मता समान नहीं मानी जाती, तब 
भतों से प्राणिरूपता का अभेद मानने पर भी भूतथत जिन विशेषताओं के आश्रित 
रागादि में तारतम्य आता है, उसो पर पूर्णतया भाधृत होकर रागादि पदार्थ भूता- 
त्मता का परिहायण (परित्याग) भी कर सकते हैं, फलतः कोई पुरुष नीराग भी हो 
सकता है ॥ १७०-१७१ ॥ 

न चेदू भेदेऽपि रागादिइतुतुल्यात्मताक्षव! । 
सत्र राग? सदश? श्याद्वेतोः सदशात्मनः ॥ १७३ ॥ 

महाभूतगत अवान्तर विशेषता£ो का परस्पर भेद होने पर भी रागादि-हेतुत्वेन 
जो तुल्यात्मता है, उसका क्षय यदि नहीं होता, तब सभी पुरुषों में रागादि की समा- 
नता प्रसक्त होती है ॥ १७२ ॥ 

वातिकालङ्कारः 

यदुक्तं रागाद्यनियभ इत्यत्र परेण भवत्येव वोतरागः पृथिव्यादिसंघात:। अथ 
प्राणिनो वोतरागता भवेत्‌ कस्थचित्‌ न । प्राणिनो यथाऽप्राणिता न भवेत्‌ तथा वीतः 
रागतापीति चोद्यं यद्येवम्‌ । यथा प्राणिता त विशिऽयते, तथा रागितापीति सर्वे: 
समानरागो भवेत्‌ । ध्राणितावत्‌ । यदि वा कद्चित्प्राणी कश्चिदन्यथा । तथा रागीतरो 
वा स्यात्‌ । अथ प्राणिताऽभिन्ता रागादयो भिल्नास्तदा थतः कारणाद्‌ भूतातिशयत्वा- 
-द्गेदः तथा निह्णासातिशयमन्तरेऽत्यन्तापचयोऽपोति वीतराग: स्यात्‌ । 

अथापि स्यात्‌ । यद्यपि तदतिक्षयनिह्णासवत्‌ क्रारणम्‌ । तथापि रागादिहेतोः 
तुल्यात्मता न क्षीयते । अत्रोच्यते--न चे-्भेदेऽपीति । 

यदि हि रागादिहेतोर्या समानता सा न हीयते । ततो रागस्य सामान्यमेव हेतुः। 
सामान्यहेतवर्थं च रागकार्यस्य समानता सदृशात्मतो हेदो: । कार्यमपि सद्शार्थकमिति 
| वातिकालङ्का र-व्याख्या 

यह जो कहा जाता है कि उत्तरोत्तर रागादि का होना कोई नियत नहीं, अतः 
किसी पुरुष में वोतरागता भी हो सकती है और किसी में रागादिमत्त।। । जैसे प्राणियों 
में अप्राणिता नहीं होती, वेसे ही वीतरागता भी क्यों होगी ऐका आक्षेप यदि किया 
जाता है, तब उसके परिहार में यह कहा जा सकता है कि जैसे प्राणिता में किसी प्रकार 
का तरतमभाव नहीं देखा जाता, वेसे ही रागादिमत्ता में भी नहीं होना चाहिए, फलतः 
सबमें समानरागादिमत्ता वैसे हो होनी चाहिए, जेसे प्राणिता । अववा जैसे कोई प्राणी 
और कोई कंसा होता है, वेसे ही कोई रागी ओर कोई विरागी । यदि प्राणिता समान 
और रागादिमत्ता असमान है, तब जिस भूतगत अतिशय ( विशेषता ) रूप कारण के 
द्वारा रागादि में भेद या तरतमभाव आता है, उसो से रागादिगत निह्ांसलूप अतिशय 
क्षे विना ही वीतरागता हो जायगी। a 

शंका - यद्यपि महाभूतरूष कारणों में उपचय-अपचय होता है, तथापि रागादि 
के कारणीभूत तत्वों में समानता क्षीण नहीं होती अतः रागादि में भेद नहीं होता । 

समाधान--यदि रागाडि के हेतुततत्व में विद्यमान समानता क्षीण नहीं होती, तब 
कार्यात्मक रायादि में भी समानता ही रहेगी । यदि हेतु की समानावस्था में भी कार्य 
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न हि गोप्रत्ययस्यास्ति समानात्मथुध! क्वचित्‌ । 
तारतम्यं एथिव्यादो प्राणितादेरिहाषि वा ॥ १७३॥ 
सभी शाबलेयादि व्यक्तियों को गो-प्रतीति समान ही होती है, क्योंकि वह गोत्वरूप 
समान कारण से जनित है । चार्वाक-मतानुसार सभी शरीरों में प्राणिता ( चेतनता ) 
समान ही मानी जाती है, क्योंकि वह पृथिव्यादिरूप समान कारणों से उत्पन्न होती 
है ॥ १७३ ।। 
औष्ण्यश्य तारतम्येऽपि नाघुष्णोडग्नि! कदाचन | 
तथेहापीति चेन्नाग्मेशोष्ण्यादू भेदनिषेधत। ॥ १७४ ॥ 
जेसे अग्नि से प्रज्वलित खदिर (खेर) आदि की लकड़ियों में उष्णता (ताप) का 
तारतम्य होने पर भो अग्नि अनुष्ण कभी नहीं होती । वसे ही राणादि का तारतम्य 





वातिकालङ्कारः 

युक्तस्‌ । यदि तु हेतुसमातत्वे कार्थंसमानं तारतम्ययोगात्‌। तदा तस्य तत्कार्यमेव न 
भवेत्‌ | तदस्वयव्यतिरेक्रानुविधाजभावात्‌ । तस्मायत्र तारतम्यं तत्रात्यन्तमभावोऽपि 
अपकर्षत।रतम्यभावात्‌ घवलादिगुणवत्‌ समानत्वाद्वा न प्रच्यवेत । कि कारणमू--न 
हि गोप्रत्ययस्यास्तोति । 

गोप्रत्ययो हि समानात्मन: सम्भवति । अथ प्राणितां प्रति न विशेष।। भूतानां 
रागादीनपि । विशेषे कङ्चिद्‌ `° “ “| तङ्ग,पव्यावृत्तेरन्यतोऽपि वा च चासो तारतम्य- 
योगी भवति, गौर्गोतयो गोतस इति लोकायत दशंनापेक्षया पृथिव्यादी प्राणी प्राणीतर: 
प्राणितम इति। तस्मात्समाचहेतोः सभानत्वमपकर्षे त्वत्यभ्तमुच्छेदोऽपि। तथा हिं-- 
औष्ण्यस्य तारतम्येऽपीलि । 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 

समान नहीं रहता, अपितु तरतमभाव के थोग ठे{असम होता है, तब उस कार्य को उस 
कारण का कार्य ही नहीं कहा जा सकेगा. क्योंकि वहाँ 'कारणस्य समानत्वे कायंसमा- 
नत्वम्‌, असमानत्वेऽ्मानत्वम्‌'~इस प्रकार का अन्वय-व्यतिरेक ही नहीं पाया जाता ।' 
अतः जहाँ हेतुगत तारतम्प (असमानता) है, वहाँ कार्य में भो समानता का अत्यन्ता- 
भाव भी है, जहाँ हेतुगत तारतम्य नहीं होता, वहाँ कायं समानता के स्तर से नहीं 
गिरता समान हो रहता है, जैसे पृथिवी की समान अवस्था में तद्गत धवलता भी 
समान हो रहती है । इसका क्या कारण ? कारणस्य समानत्वात्‌ । 

गो व्यक्तियों में भेद रहने पर भी सवत्र 'अयं गौः' ऐसी प्रतीति समान होती हे । 
इसंका कारण यह है कि उक्त प्रतीति की जनक है-गोत्व जाति। वहू सर्वत्र एक है। 
यदि भूतों में;प्राणिता के प्रति कोई विशेषता नहीं, सभी प्राणियों में प्राणिता समान 
है, तब रागादि के प्रति भी बिशेषता न होने से समानरागत प्रसक्त होती है। यदि 
महाभूतों में कोई विशेषता है तो उसका नियामक कोन? 'गोत्व' जाति का न स्वतः भेद 
है भौर न परतः, क्योंकि उसमें कोई घर्मान्तर नहीं माना जाता । 'अयं गौः', अयं 
गोतर:', 'अयं गोतमः'--ऐसी असंगत प्रतीतियाँ चार्वाक दशन की अपेक्षा वैसे ही कही 
ज्ञाती हैं, जसे--पृथिव्य़ादि में प्राणी, 'प्राणितर/ 'प्राणितम' । फछतः महाभूतों से 
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अरिन से उष्णता भिन्न नहीं किन्तु रागादि महाभूकों से भिन्न हैं, अतः महाभूतों के न 
रहने पर भी रागादि बने रहते हैं ॥ १७४ |! 
तारतस्यानुभविनो दस्यान्दस्म सतो गुणः ¦ 
र्‌ “~ ~ 
ते क्वचित ग्रतिइन्यन्ते तङ्लेदे धवलादिवत्‌ ॥ १३५ ॥ 
जो गुणीरूप धर्मी अपने गुणों से भिन्न होता है, उसके तरतम-भावापन्न गृण 
किसी धर्मी में प्रतिहत (समाप्त) हो जाते हैं, जेसे भूतगत धवलादि गण ॥ १७५॥ 
_ वातिकालङ्कारः 
अस्त्येवेहारने रौऽण्यस्य तारतम्यं न च सर्वात्सनौषण्यसस्षम्भवि तथापि न रांगा- 
दीनां तद्वदेवं सर्वथा सम्भवाभावो न रागादीनां क्रायाद्‌ व्यतिरेकात्‌ । नात्रोष्ण्यादगे. 
भेद: । औष्ण्यस्यैवाग्तिव्यपदेशात्‌ । यद्यौष्ण्यं न स्यादग्निरेवासौ न भवेत्‌ । न तु रागा- 
द्यभावे भूतमेव तन्न भवति? थदिःतु भूतसंघातोऽन्यो धर्मी तस्य धमं धोष्ण्यं परि- 
कल्प्यते । तदा तस्य छष्मावस्थायामृच्छेद एवोष्ण्यस्य । अथ ज्वालायार्धामित्बं परि- 
कल्प्यते । औष्ण्यं धर्मः स च तत्र न विच्छिद्यते तारतम्येऽपीति, परस्य परिहारः । 
सोप्ययुक्तः , 
मन्त्रतन्त्रादिसाम्वर्पात्‌ ज्वालोष्ण्येन विना अवेत्‌ । मणेज्वाला विनेवौऽण्यं दृश्यते तद्‌ न युक्तिमत्‌ ।।६६६॥ 
उवाळप्या न च धर्मित्वमौष्ण्य प्रत्यविमुक्तितः । ज्वालादिवणंसंस्थानं तद्धि नोष्ण्यस्य सम्भवात्‌ '1६९७॥ 
न तस्या धर्मिता युक्ता तेन नेतन्निदर्शनम्‌ 1 


ज्वाला नोष्ण्यं विना नौष्ण्यं ज्वाला विना भवति । तेन न सा धर्मितया युक्ता । 
न चात्यन्तमवियोगे ज्वालातदोष्ण्ययो द्वॅमेधभिभावः । तेन सविशेषणो हेतुः । अन्यच्च 
तारतम्यानुभविन इति । 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
रागादि की निष्पत्ति मानने पर वेत्र समानरागता होनी चाहिए। और भूतरूपता का 
क्षपकर्ष मानने पर रागादि का अत्यन्त उच्छेद हो जायगा । 
आशंक्रा-प्रह जो कह! गया कि अपकर्ष मानने पर अत्यन्त उच्छेद प्रसक्त होता 
है। वह संगत नहीं, क्योंकि विविध अग्तियों में औष्ण्य का तारतम्य या अपरं 
होने पर भी इसका अत्यन्त उच्छेद नहीं देखा जाता है। 
समाधान--उष्णता और रागादि को समानता नहीं, क्योंकि उऽगता महाभूतों से 
भिन्न नहीं किन्तु रागादि पदार्थ शरीर से भिन्न सिद्ध किये जा चुके हैं किन्तु औष्ण्य 
और अग्नि का भेद नहीं, क्योंकि जिसमें औष्ण्य नहीं, वह अग्नि ही नहीं । किन्तु 
रागादि के अभाव में भूतरूपता समाप्त नहीं होती । यदि महाभूतों से भिन्न भूत-संघात- 
रूप धर्मों में औष्ण्य-चर्म माना जाता है, तब उसकी ऊष्मावस्था में ही ओष्ण्य का 
इच्छेद हो जाना चाहिए । यदि ज्वाला (अग्नि) को औष्ण्य का धर्मी माना जाता है। 
औषण्य क्रा न्यूनाधिक भाव होने पर भी वह उच्छिन्न नहीं होता- ऐसा परवादी का 
परिहार है । तो वह भी युक्ति-यक्त नहीं, क्योंकि मन्त्र-तन्त्रादि कै बल पर अग्नि कों 
अनुष्ण कर दिया जाता है । इसी प्रकार मणि को प्रभा औष्ण्य-रहित होती है, अतः 
अग्नि की उष्णता नष्ट हो जातीं है--ऐसा कहना गरुक्ति-यूक्त नहीं, क्योंकि जो औषण्य 
अग्नि का त्याग कर देता है, उस धर्म का धर्मी अग्नि नहीं हो सकती । ज्वाला के रूप 
में आकार दिखाई देता है, वह ओष्ण्य का सम्भव नहीं, फलतः वह अरिन न तो ९इणता 
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रूपादिवन्न नियमस्तेषां भूतात्रिमागत। । 
तत्तुल्यं चेन्न रागादे। सद्दोत्पत्तिप्रसङ्गत; ॥ १७६ ॥ 
जैसे महाभूतों के रूपादि धर्म उत्पत्ति-विनाशवान्‌ है, वसे ही रागादि क्‍यों 
नहीं ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि रूपादि धर्म महाभूतों से भिन्न नहीं किन्तु 
रागादि घर्म महाभूतों से भिन्न हँ, अतः भहाभूतों से उत्पन्न नहीं हो सकते । रागादि 
भी महाभूतो से भिन्न नहीं -एऐसा मानने पर महाभूतों के साथ ही रागादि को उत्पत्ति 
प्रसक्त होती है किन्तु शरीर के स!थ रागादि की उत्पत्ति नहीं होती, अपितु अनुरूप 
विषय के दर्शन से छद्बोधित संस्कारों के द्वारा रागादि उत्पन्न होते हैं।॥ १७६॥ 
ह वातिक्रालङ्कारः 
यस्यान्यस्य गुणाः सन्तस्तारतस्यसनुभवन्तः न ते क्वचित्‌ प्रतिघातवन्तः। यथा 
घटादिष धवलादयः । नषु धवलारिरूपञ्यतिरेकेण क इवापरः पटादिः। येन तस्या- 
न्यस्य सतो धवलादीनानुच्छेदः । सत्यमेतत्‌ । तथापि स्पृइयरूपा घटादयो व वर्णविशेष- 
रूपा: । तदभावे एटस्य भावात्‌ । तेनाण्यस्यैत्ययमर्थंः। यस्य सन्तानेनानुवतंमानस्य 
य उच्छेदधर्माण उड्यवर्माणश्च ते अस्यन्तपुच्छेदधर्मणोऽपि यथा घवलादय इति 
वाक्यार्थः । 
अयवातर्नित्वेऽनुवत पाने ओऽण्यस्थोदसव्यययोः जञारलम्येऽपि । न चेवं रागादी- 
नामुच्छेइसर्‌भाव।त्‌ शश्तेरनुच्छेर इति चेत्‌ । न! शक्तेदर्थान्तरत्वात्‌ । न । रागादय 
एव शक्तिः | शवतेरपि क्तचिदुच्छेदच्ष्टेः । अत एवाह--रूपादिवत्‌ नेति । 
ह __ वातिकालङ्कार-व्याख्या 
का आश्रय हे ओशन शरीररूप घर्मो को रागादि धर्मों को रहितता में दृष्टाब्त 
॥६९७।। वस्तु-्थिति यह है कि न तो अग्मि ओष्ण्य के बिनः और न औषण्य अग्नि के 
बिना रह सकता दै । ज्वाला और औरणप का अत्यन्त अत्रिगोग मानने पर उनमें धमं- 
धमिभाव नहीं हो सता, अतः व्याप्छ का एक विशेषण दिया जाता है-"'येऽन्यस्य 
गुणाः सन्त: तारतम्यं भजन्ते, ते क्वचित्‌ विनश्यन्ति, यथा घटादिषु घवलादयः।” 
अर्थात्‌ गुणों से अन्य (द्रव्य) के जो गुण तारतम्य-युक्त हैँ, वे किसी-च-किसी धर्मी में 
समाप्त हो जाते हैं, जसे पदाद्‌ में धबलादि। _ 
शंका-धवलादि रूप गुणों का समूह ही तो पटादि द्रव्य है, उससे व्यतिरिक्त 
नहीं, तब धबळादि को गुणों से व्यतिरिक्त द्रव्य का गुण क्योंकर कह सकते हैं ? 
समाधान--स्पृश्यरूप पटादि केवल वर्णरूप (दृश्यमात्र) नहीं, क्योंकि वर्णविशेष के 
न रहने पर भी पद की सत्ता मानी जाती है, अतः पटादि को गुण से अन्य कहा मया 
है। उक्त व्याप्ति- वाक्य का तात्पर्यं यह है कि समन्तानरूपेण वर्तमान पटादि के जो 
उत्पाद-विनाशयुक्त धमं हैं, वे अवश्य ही कहीं अत्यन्त उच्छिन्न हो जाते हैं ।' 
अथवा अनग्तित्वेन ( 'औष्ण्यम्‌ अगिति-भिन्नम्‌'--ऐसी ) प्रतीति के साथ-साथ 
औष्ण्य का तारतम्य होने पर भी औष्ण्य का उदय ( उत्पत्ति) क्षौर व्यय ( नाश ) 
होता है किन्तु रागादि के विषय में वेसी प्रतीति नहीं, केवल उनको उत्पत्ति और नाश 
होते हैं। उनकी शक्ति का उच्छेद न होने पर रागादि का उच्छेद क्योंकर होगा ? ऐसे 
प्रशन का उत्तर है-शक्ति भिस्त पदार्थ है और रागादि भिन्न, अतः शक्ति का अनुच्छेद 
होने पर भी रागादि का उच्छेद हो सकता है। शक्ति का भी कहीं-कहीं उच्छेद देखा 
४१ 2: कक 
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विकल्पचिषयत्वाच्च विषया न नियामकाः । 
समागहेतुविरहादू रागादेनियभो न वा ॥ १७७॥ 
सचंदा सचधुद्वाना जन्म वा हेतुघन्निधेः । 
रूपादि विषय कल्पित एवं अग्राह्य होने के कारण रागादि के नियामक नहीं हो 
, सकते । सभाग (सद्दश) हेतु (समनन्तर प्रत्यय) ही कार्ये का हेतु होठा है किन्तु रूपादि 
रागादि के सभाग न होने के कारण उनके जनक नहीं हो सकते । महाभूतो को रागादि 
का हेतु मानने पर सभी बुद्धियों एवं सुल-दुःख-इच्छा-देब-राग-करुणादि की सदा 
उत्पत्ति प्रसक्त होती है, क्योंकि महाभूतरूप हेतु सदा सन्निहित है 1 १७७॥ 
च तनातिकालङ्कारः 
न खलु रूपरसादिवदतिथागिनो भुतेभ्यो रागादयः तदभावेऽपि भूतानां भावात्‌ , 
न तु रूपादभावे । अथ तत्राप्येवमेत्र। तदप्यसत्‌। रागादीनां शरीरेण सहोत्पत्तिप्रस- 
ङ्गात्‌ । भूतेभ्यो न विशिष्टता । रूपावभासनमपि न च रायादीनां देहसहभाविता 
सर्वंदा। न च महाभूतत्वमात्रवादिनो रूपा दीनां भूतेस्योऽन्यत्वम्‌ । तत्त्वबहुत्वप्रसङ्गात्‌। 
ततोऽविरनिर्भागभागी सहोत्पादः । विषयहेतुकत्वात्‌ । 
विषयासन्निघाने कदाचिदभावोऽपीति चेत्‌ । तन्न । यतो हि-- विकह्प्यविषय- 


त्वाच्चेति । 
न खलु विषयान्वयव्यतिरेकानुविधानप्रसङ्गतव्सन्ताना रागादयः । तदभावेऽपि 


भवनानुभवात्‌ । सभागहेतुइ्च नेष्यते । ततो न रागादीनां तदभावात्‌ कदा चिदवुत्पत्ति: । 
ततोऽनियमेनेकंकरागादिसहभावी देहः स्थात्‌ । अथवा सर्वे, एव रागादयो देहसहभाविनो 
भवेयुः । सर्वेषां हेतोदेहस्य सन्निधेः। अथ देहस्य परिणतिविशेष एव तादृशो येन न 
वीरान ड्ार-व्याच्या 

जाता है। अतएव कहा गया है-रूपादिवदित्यादि। अर्थात्‌ जैसे रूपरसादि पदार्थ 
महाभूतों से अभिन्न है, वेसे रागादि नहीं, क्योंकि रागादि के बिदा भी भतों का सद्भाव 
माना जाता है किन्तु रूपादि के अभाव में महाभूतों की सत्ता नहीं मानी जाती। 


रागादि के अभाव में भी महाभूतों का अभाव होता है--ऐसा कहना नितान्त असत्‌ है, 
क्योंकि फिर तो शरीर के साथ-साथ रागादि की उत्पत्ति प्रसक्त होगी । भूतों के साथ 


रागादि की विशिष्टता भी नहीं पायी जाती । रागादि में देह-सहभाविता भी नियश्षतः 
नहीं पायी जाती | महाभूतमात्र तत्त्ववादी चार्वाकों के मत में रूपादि को भूतों से भिल 
नहीं माना जाता अन्यथा तत्त्व-बहुत्व प्रसक्त होता है । फलतः रूपादि और महाभूत अवि- 
निर्भागःवृत्ति हैं, उनका सहोत्पाद संगत है किन्तु रागादि का हेतु उनका विषय होता 
है। सभी आदि विषय का सन्निधान होने पर भी कभी-कभी रागादि का अमाव भी 
होता है-ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि रागादि नियमतः अपने विषय के साथ अन्वय- 
व्यतिरेक का अनुविधान नहीं करते, क्योंकि विषय के अभाव में भी कदाचित्‌ उतकष 
भाव का अनुभव होता है। अरूपो स्कण्धों का ही सभाग (सदृश पदार्थ) हेतु (समनन्तंर- 
प्रत्यय) माना जाता है, रागादि का नहीं, अतः सभाग हेतु के अभाव में रागादि की 
अनुत्पत्ति नहीं मानी जाती, भतः अनियमतः एकेक रागादि का सहभावो शरीर नहीं 
होगा । अथवा महाभूतों को रागादि का हेतु मानने पर रागादि में देह-६हभाविता 
प्रसक्त होती है, क्योंकि सभी यागादि का हेतुभूत शरीर सदेव सन्निहित है-यह कहा 
जा चुका है। | 
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इलोक: १७७ ] प्रमाणसिद्धि। ३२३ 
किक  वातिकासक्ार) 
रागांदि सहभावः | यद्येवं— 
कुतः परिणतिस्तस्य तादुशी येन तु तथा । यतः कुतश्चिदिति चेन्न भवेदपि सवँदा ॥ ६६८॥। 
अदर्शनेन नेवं चेत्‌ न स्यात्‌ कहिचित्‌ सहेतुक: । अनग्नेरपि धूमः स्यात्‌ सवंतः किन्न सम्भवः ॥ ६९९ ॥ 
तस्य काचित्परिणतिरिति वक्त हि शक्यते। अहेतोरपि भावस्य देशादिनियमो भवेत्‌ ॥ ७००॥ 
दृश्यते नियमो नेति वक्तं तत्रापि शक्यते । दुष्टमात्रपरिष्वङ्गः क्रियते यदि सवथा । ७०१॥ 
दृष्टमढतमेवात्र व्यवहारो विशीर्यते । व्यवहारः परित्यक्तुमशक्यः कल्प्यते यदि ॥ ७०२ |। 
परलोकादिकेऽयेष ब्यवहारोऽन्यथा कथम्‌ । व्यवहारोऽनुमानेन सकलः क्रियते यथा ॥ ७०३॥। 
परछोकादिकेप्येवमेव तत्यज्यते कश्रम्‌ । न ज्ञानार्थंतया भेदो नापि नीलादिताकृतिः ॥ ७०४॥ 
न पुर्वापरमावेन प्रत्यक्षेण प्रसिव्यति । ततोऽनुमानतो भेदः सकळो व्यवहारवत्‌ ॥ ७०५ ॥ 
तेनानुमानमुत्पुञ्य न कश्चिज्जोवित्‌, क्षमः ! 
तत इदं प्रत्युक्तम्‌ - 
दृष्टमर्थ' विधूयान्यददुऽ्टं कल्पयभ्ति ये।। ७०६ | 


मूढाः पिण्डं परित्यज्य ते निहन्ति करं वृथा । ह्वेयोपादेयविषयो न विवेकोऽक्षवृत्तितः ॥ ७०७॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

शंका--रागादि शरीर के ऐसे परिणाम-विशेष हैं जो कि शरीर के सहृभावी नहीं। 

समाधान -परिणाम सदैव सभाग और सहभूत होते हैं किन्तु शरीर का उक्त 
परिणाम-विशेष किस निमित्त से हुआ? यदि यतः कुतश्चितु निमित्त से माना जाता 
है, तव तो सदैव ही वेसा होना चाहिए, क्योंकि यः कश्चिद्‌ निमित्त तो सवंत्र सुलभ 
है॥ ६६५॥ यतः कुतङ्चितु कारण से वेसा परिणाम नहीं देखा जाता, अत: वेसा नहीं 
कह सकते, तब कोई पदार्थ सहेतुक न हो सकेगा, अपितु स्वाभाविक ही होगा । घूम भी 
अग्नि-भिन्त कारण से भी हो जायगा । फलतः सबसे सब को उत्पत्ति माननी 
होगी ॥ ६६६ ॥ किसो पदार्थ की कुछ भो परिणति कही जा सकेगी। बिना कारण के 
ही देशादि का नियम कहा जा सकेगा अर्थात्‌ केसर करमोर में ही क्यों ? सूत्र का उत्तर 
होगा-स्वभावतः॥। ७०० ॥ यदि प्रश्‍न किया जाय कि केसर कुरुक्षेत्र में क्‍यों नहीं 
होता ? इसके उत्तर में भी वही कहा जा सकता है-“अदशंनेन नेवम्‌” । हृष्टमात्र पर 
यदि पूर्ण विश्वास किया जाता है, तब तो विज्ञानाद्वैतमात्र है, तब तो विज्ञानेतर समस्त 
व्यवहार विशीण (समाप्त) हो जाता है । यदि व्यवहार का परित्याग नहीं किया जा 
सकता, तव परलो हा दि-ग्यवहार का अपलाप क्योंकर होगा ? यदि अनुमान के द्वारा 
सकल ऐहिक व्यवहार सम्पन्न किया जाता है, तब परछोकादिऽयवह।र भी क्योंकर 
त्यागा जा सकता है? ज्ञानरूपेण किसी प्रकार का भेद नहीं और नोलादि आकार 
बिज्ञान से अतिरिक्त नहीं । प्रत्यक्ष के द्वाण पूर्वापरादि-विकल्प सिद्ध नहीं हो सकते । 
परिशेषतः व्यवहार के समान ही सकल भेद अनुमान से सिद्ध होगा । अतः अनुमान का 
त्याम करके कोई जी नहीं सकता ।। ७०५॥ 

इस बौद्धसम्मत व्यवस्था के द्वारा निम्नाङड्कित उस आक्षेप का प्रतिक्षेप हो 
जाता है, जो कि बौद्ों पर किया गया है-- 

दृष्ट जगत्‌ का अपलाप करके जो लोग ( बौद्ध ) विज्ञानाइंत के समान अदृष्ट 
और भननुमुत पदार्थ की कल्पना किया करते हैं, वे “पिण्ड त्यक्त्वा करं लेढि”--इस॑ 


कहावत का अनुसरण किया करते हैं-अर्थात्‌ हाथ पर रखा मधु-पिण्ड फेककर खाली _ 


३२४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद: १ 





वातिकालङ्कारः 
हेंयमेतन्न भवति कुतः प्रत्यक्षमात्रतः । उपादेयत्वभावाद्वा हयत्वस्य निषेधः ।। ७०८॥ 
उपादेयव्यवस्थानं हुयत्वस्य विपर्ययात्‌ । अर्थक्रियाथिनामर्थक्रियोपादेयता सदा ॥ ७०९॥ 
प्रत्यक्षेण न दृष्टा सा ततो वृत्ति विधित्सताम्‌ । प्रत्यक्षत उपादेयभावस्यातो न वेदनम्‌ ॥ ७१०॥ 
न भाव्पर्थक्रियां वेति प्रत्यक्षं नाप्यप्रतीतिकाम्‌ ! हेयत्वस्य निषेधोर्ाप दया क्षादत्ययः कुतः ॥ ७११॥ 
तदत्र वस्तु नास्तीति प्रतीतिर्नेयमक्षतः । द्वयोरध्यक्षयोर्नास्ति हेयोपादेश्तागति: ॥ ७१२॥ 
अत्रापि पूर्वको न्यायः प्रत्यावृत्य प्रवतंते । अत्यन्ता+्मासताऽव्यक्षाद्यदि सब प्रतीयते ॥ ७१३॥ 
अप्रतीतेऽस्ति नाभ्यासः ततोऽन्योऽन्प्रसमाश्रश्रः । अभ्यासाद्‌ यावदध्यक्षं नास्ति नास्तिप्रतीतता ॥ ७१४॥ 
याबत्‌ भ्रतीतता नास्ति नाम्यासेऽध्यक्षतोदयः। 
अध्यक्षमात्र यदि म।नमस्मित्नहेयतच्वेत रयोविवेकः । 
स्वरूपमात्रप्रतिवेदनं तदद्टे ततत्वेऽस्थ ततः प्रसक्तिः ॥ ७१५॥ 
अनुमानं समाश्चित्य हृयादिप्रदिभागिता । व्यवहारं प्रतीतं तन्न परं परिमुग्यते ॥ ७१६॥ 
अथाद्वतं समाथित्य परलोक्निराक्रिथा 1 अस्यापि क्रियतान्येदमिथत्येवाबतिu्ठते ॥ ७१७॥ 


वातिक्षःल ्क। रव्याच्या 
हाथ चाटते रहना । प्रत्यक्ष के द्वारा हेय ओद उपादेय का विवेक नहीं होता क्योंकि 
बोद्ध-सम्मत प्रत्यक्ष केवळ निविकल्प वस्तु को छोड़कर किसी प्रकार के विवेक या भेद 
का ग्राहक होता हो नहीं ।। ७०७ ।; प्रत्यक्षमात्र के द्वारा हेयता का न तो विधान होता 
है ओर न उपादेयत्व-ज्ञान से हेयत्व को निषेश्यता सिद्ध होती है ।। ७०५ ॥ उपादेयत्व 
को व्यवस्था हेयत्व के विपर्यय से होती हैं। “अथक्षियाकारित्व सत्त्वम/-यह 
सत्त्व का लक्षण अव्याप्त है, क्योंकि 'अर्थक्रिया में सत्य स्वीकृत होने पर भी अर्थेक्रिया, 
कारित्व महीं माना जाता, अन्यथा अनवस्था प्रसक्त होती है ॥ ७०६ ॥ उपादेयत्व 
की यागादि में वृत्तिता प्रत्यक्षतः गृहीत महीं, तब स्वर्भादि फलों के उद्देश्य से यागादि- 
गत उपादेयत्व का विधान क्योंकर होगा ? ॥ ७१०॥ अध्ययच-काल में यागादि-जन्य 
स्वर्गादिरूप अर्थक्रिया भावी होने से प्रत्यक्ष से ज्ञात नहीं हो सकती, तब अप्रतीत या 
अज्ञात पदार्थं का विधान कंसे होगा ॥ ७११ ॥ “अन्न ववस्तु नास्ति'-इस प्रकार 
अभावावबोध प्रत्यक्षतः नहीं हो सकता, फलतः हेयवा और उपादेयता--दोनों को 
प्रत्यक्षतः अवगति कंसे होगी ? ।। ७१२॥ इस विषय में भी पुर्वोक्त ( पिण्डं त्यवत्वा 
करंलेढि ) न्याय प्रवृत्त होता है, क्योंकि उपादेयत्वादि की सविकल्पकात्मक प्रत्यक्ष- 
वेधता का अपलाप करके उपादेयता का अनुमान करमा वेसा ही हैं। यदि कहा जाय 
कि अत्यन्त अभ्यास हो जाने पर प्रत्यक्ष से भेदादि सभी पदार्थ प्रतीत हो जाते हैं किन्तु 
पुवे प्रतीति के विना अभ्यास नहीं होता, अतः अन्योऽन्याश्चयता प्रसक्त हाती है। 


अर्थात्‌ अभ्यास के द्वारा उपादेयत्वादि का प्रत्यक्ष और प्रत्यक्षतः प्रतीति होने पर अम्यात 
होगा 1७१३५७१४॥ जब तक प्रतीति नहीं होती, तब तक न तो अभ्यास होता है भौर 


न अभ्यास के द्वारा प्रत्यक्ष-प्रतीतता । अहेयत्व और अत्वेतर (उपादेयत्व) का विवेक 
(भेद) नहीं होता, तब तक निविकल्पक ज्ञानाद्वेतमात्रता की प्रसक्ति होती है ॥ ७१५॥ 
अनमान का आश्रयण कय यदि हेयत्व और उपादेयत्व का व्यवहार सम्पन्न किया जाता 
है, तब व्यवहार के प्रति व्यवहत्तंव्यज्ञान अपेक्षित है, अतः उसके लिए अपर अनुमान 
की अपेक्षा से आत्माश्रयतादि दोष प्राप्त होते हैं ॥ ७१६ ।। यदि विज्ञप्तिमात्रता मात 
कर परलोक का निराकरण किया जाता हैं, तब इस लोक का भी निराकरण कर 
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धातिकालङ्कारः 
इह लोकोऽपि नेवास्ति नास्ति नास्तिकता ततः 1 चेतः सर्वोपसंहारात्‌ युक्तमेच तथा सति ॥ ७१८॥ 
अथ व्यामोह एवायमिह लोके य आदरः । अस्यापि क्षयमिच्छन्‌ को व्यामोहान्तरमिच्छति॥ ७१९ ॥ 
व्यामोहः कृत एवायं यद्यनादिरनन्तकः ¦ प्रसिद्धः स परो लोकः किमन्यद्‌ भाषित वृथा ॥ ७२० ॥ 
अथाहुंतुक एवायं सवंमेवास्त्वहेतुकम्‌ । तथा सति वृथा प्राप्तं नास्तिकेनोदितं त्वया ॥ ७२१॥। 
उदितं नोपथोगीदं यदि बवापि किमथिता । 
अथार्थेः कह्चिदस्यास्ति तत्र वास्यास्तु हेतुता ॥ ७२२॥ 
परपय्यंनुयोगोऽथ यद्येवं क्रियते परेः 1 कोऽ्थस्तेन कृतेनाप यदि हेतुनं कस्यचित्‌ ॥ ७२३ ॥ 
विद्यात एवायमिति कस्यापराधिता । यदि नोच्चछिद्यतेऽविद्या वृथेव परभ्राषितम्‌ ॥ ७२४ ॥ 
अथाप्युच्छिद्यतेऽविद्या परोदितमनर्घकम्‌ । अविद्याहेतुकत्वे वाऽनाद्चविद्यागतिर्भवेत्‌ ॥ ७२५ ॥ 
तथा च सति संसारः सिद्ध एवाबिवादतः । विकल्पान्नापराऽविद्या सोऽपि पूर्वोवकल्पतः ॥ ७२६ ॥ 
भात्यनादिप्रत्रन्धोऽयं विकल्पस्य प्रसिध्यति । 
तस्मादनादिव।सनापरिपाकोपचीता एवं सुखादयो न परमार्थतः ततो दुःखमेव 
परमार्थतः सकलमिति । 
व बातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
डा लिए, क्योंकि इह लोक मात्र है-ऐसी ब्यवस्था में कोई नियामक नहीं ॥ ७१७॥ 
“इहु लोकोऽपि नास्ति '--एऐंसा मानने पर नास्तिकता भी प्रसक्त नहीं होती, क्योंकि 
चित्त ( आलय विज्ञान ) में सभी कुछ संस्काररूपेण उपसंहत माना जाता है ॥७१८॥ 
इस लोक की सत्ता में जो आदर है, वह तिरा व्यामोह (भ्रम) हैं। एक तो जगत्‌ की 
सत्ता ही भ्रमात्मक्र और उसकी क्षण-क्षयिता-र्‍यह दूसरा भ्रम -एसा बोद्धों को छोइ- 
कर और कौन चाहेगा ? ॥ ७१६॥ दुसरा एक प्रश्‍न यह उठता है कि इस संसार-भ्रम 
का निमित्त क्या? यदि अनादि और अनन्त परलोक माना जाता ह्वै, तब इसके 
निरास का व्यर्थं परिश्रम क्यों किया जाता है? ॥७२०॥ यदि यह सब कुछ (क्षणिक- 
त्वादि) अहेतुक माना जाता है, तब आप (बोद्ध नास्तिक) के द्वारा जो कहा गथा है-- 
“सब्बे धम्मा हेतुऽगभवाः।” बह्‌ सब व्यर्थं सिद्ध होता है॥ ७२१॥ आप (बोद्ध) के 
द्वारा प्रतिपादित प्रमेयवगं कहीं उपयोगो ( सार्थक ) है ? या नहीं ? यदि उपयोगी 
नहीं, तब ऐसा निर्थक पदार्थ क्यों माचा गया ? यदि सार्थक है, तब उसी पदार्थ में 
अथेक्रिया-हेतुता स्थिर होती है, समस्त जगत्‌ अहेतुक कंसे ? ॥ ७२२ ॥ अहेतुक 
जगत्‌ मानने पर अन्य वादियों के द्वारा यह जो अनुयोग ( आक्षेप ) किया जाता है 
कि-एसे पदार्थ को मानने से क्या लाभ जो किसी कार्य का हेतु ही नहीं ?॥ ७३३ ॥ 
प्रपञ्च अविद्या-जनित है। वहं अविद्या यंदि उच्छिन्न नहीं होती, तब उसका अप- 
राधी कौन ? यदि अविद्या उच्छिन्न नहीं, तब अविद्या का नाश करने के लिए बृद्ध- 
द्वारा किया गया उपदेश व्यर्थं हो जाता है ॥ ७२४॥। यदि अविद्या अपचे आप 
षच्छिन्न हो जाती है, तब शास्ता का उपदेश अनर्थक है । जगत्‌ को अविद्या हेतुक 
मानने पर अनादि अविद्या की कल्पना करनी होगी । तब निविवाद रूप से संसार सिद्ध 
हो जाता है । अविद्या विकल्प (कल्पना) से भिस्त कुछ भी नहीं। वह कल्पना भी 
पुर्वेतन विकल्प से उद्भूत है। इस प्रकार यह कल्पना का एक अनादि प्रबन्ध (सन्तान) 
प्रसिद्ध होता है ॥ ७२५-७२६ ॥ निष्कर्षं यह है कि यह सुखादि प्रपञ्च अनादि 
अविद्या की एक कल्पना सार है, पारमार्थिक नहीं, अतः समस्त जगत्‌ दु:खरूप है । 


३२६ रांभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः १ 
(३७) दुःखसत्य की चतुराकारता-- 
कदाचिदुपलब्भात्‌ तदध व दोषनिश्रयात्‌ ॥ १७८ ॥ 
दुःखं हेतुवशत्वाच्च न चारमा नाप्यधिष्ठितस्‌ । 
नाझारणमधिष्ठाता नित्यं वा कारणं कथप ॥ १७९ ॥ 
तस्मादनेकमे कस्माद्‌ भिन्नकालं न जायते । 
दुःखसत्य में चार प्रकार को भावना को जती है--(१) अनित्यरूपता, (२) दु:छ- 
रूपता, (३) शून्यरूपता भौर (४) अनात्मरूपता । इन्हीं का उपपादन किया जाता 
है-ढुःख सदेव उपलब्ध न होकर कदाचित्‌ ही उपलब्ध होने के कारण अनित्य है। 
दुःख सहेतुरु या हेतु के वथ में होने से दुःखरूप है, जैसा कि लोकप्रसिद्धि है--“सबं 
परवशं दुःखम्‌” । दुःख अनात्मरूप है। दुःख का कोई अधिष्ठाता या साक्षी नहीं, अतः 
शून्य है! कारण तत्व हो अधिष्ठाता होता है, आत्मा नित्य होने से कारण ही नहीं 
हो सकता, क्योंकि वह न तो क्रमशः अपने कार्यों को जन्म दे सकता है और न क्रमशः । 
फलतः अनेक एवं विभिन्न कालों में दृश्यमान सुख-दुःखादि किसी एक कारण से नहीं 
हो सकता ।। १७८-१७९ ॥ 
वातिकाल ङ्कारः 
(३७) चतुराकारं दुःख-सत्यम्‌— 
तत्र दुःखम्‌ -कदाचिदुपलम्भादिति । 
अनित्यतो दुःखतः शून्यतोऽनात्मतश्चेति चतुराकारं दुःखसत्यम्‌ । तत्कदाचिदुपर 
लम्यमानतयाऽनित्यम्‌। न हि नित्यस्य नित्थमेवोपलस्यमानतयाऽनित्यम्‌ । च हि नित्यस्य 
नित्यमुपलम्यमानस्य कदाचिदुपलभ्यो युक्तः । उपलभ्येतरस्व भावयोः परस्परपरिहार- 
स्थितत्वेन विरोधात्‌ । उपलभ्यतयेव स इति प्रतिपादनात्‌ । न च सर्वदा सर्वमुपलब्धु 
शक्यम्‌ , क्रमोपलम्यस्य नित्यत्वात्‌ । न च क्रम एकत्वे सम्भवति । कमवत एकत्वेना प्रतिः 
भासनात्‌ । प्रत्यक्षस्याप्रवृत्तः । अभुमानस्य तदभावेऽभावात्‌ । प्रत्यक्षयुवेकत्वातू। अनु- 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

(३७) दुःखसत्य के चार आकार 

चार आयंसत्यो में प्रथम दुःखसत्य की चार प्रकार से भावना की जाती है- 
(१) अनित्यतः, (२) दुःखतः, (३) शून्यतः, और (४) अनात्मतः। दुःख कदाचित्क होने 
के कारण अनित्य है । नित्य त्रस्तु कभा अनित्य नहीं होतो, कग्रोंकि वह सदेव उप- 
लम्यसान है । नित्य उपलभ्यमान पदारथ को कादाचित्क उपलब्धि नहीं होती। 
उपलभ्यमान स्वभाव एवं अनुप्षम्यमान स्वभाव वाले पदार्थ परस्पर एसे 
विरोधी होते हैं कि कहीं एक के रहने पर वहाँ दुसरा रह नहीं सकता! उपलभ्प- 
मानत्वेन ही पदार्थो को सत्‌ कहा जाता है । सभी पदार्थ सदा उपलब्ध नहीं हो सकते | 
क्रमशः (सन्तानरूपेण) उपलभ्यमान वस्तु नित्य होतो है । एक कूटस्थ नित्य पदाथ में 
क्रम बन नहीं सकता, क्योंकि क्रमवाले पदार्थों में एकता की प्रतीति नहीं होतो । क्रपः 
ग्रहण में प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति नहीं होती ओर प्रत्यक्ष का अभाव होने पर अनुमान का भी 
अभाव हो जाता है, क्योंकि अनुमान का स्वरूप-लाभ प्रत्यक्षपुवंक ही होता है । अनुमान 
का आत्मलाभ अनुमानपूर्वेक मानने पर अनवस्था या अन्ध-परम्परा प्रसक्त होती है। 
फलतः सभी संसारो स्कन्ध ध्रुब या अनित्य सिद्ध होते हैं । उनमें दुःखरूपता रागादि 
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कार्योलुत्पादतोडन्येषु सह्ृतेष्षपि हेतुषु ॥ १८० ॥ 
हेत्वन्तराज्ुसानं स्यान्नेतत्‌ नित्येषु विधते । 
उद्भूतरूप, आलोक सस्निकषे आदि अनेक कारणों के रहने पर भी यदि चाक्षुष 
ज्ञान उत्पन्न नहीं होता, तब चक्षुरिन्द्रियरूव कारणान्तर का कल्पक होता है, किन्तु 
नित्य पदार्थों में वैसा अनुमान नहीं हो सकता ॥ १८० || 
_ वातिकालङ्कारः 
मानपू्वेकत्वेऽन्धपरभ्पराप्रसङ्गात्‌ । तस्मादघ्रुवता , संसारिस्करधानाम्‌ । दुःखता च 
रागादीनां दोषाणां निःश्रयात्‌ । हेतुवशत्वाच्च । हेतुप्रतिबन्धाच्च दुःखम्‌ । “सवं परवशं 
दुःखमिति” न्यायात्‌ । चकारणादभ्यासमात्रनिश्चयात्‌ इत्यवगन्तव्यम्‌ । नात्मरूपं नाप्यना- 
त्माधिष्ठितम्‌ । अकारणस्याधिष्डातृत्वाभावात्‌ । अवश्यमधिष्ठात्रा सोपयोगेन भवित- 
व्यम्‌ । उपयोगहेतोहंतुत्व!त्‌ । यदि चात्मल्पत्वं स्कन्धानां नित्यता भवेत्‌ । न च नित्यं 
जनकमजनकस्य भावस्तत्वमुपलब्धुमशक्यत्वात्‌ । अनेकञ्च भिन्नकालं ज्ञानमेकस्मा- 
न्नित्यतया नोत्पत्तिमत्‌ । न चाप्यात्माघिष्ठायकतया प्रतीयते यच्च प्रतीयते स्कन्धानां रूपं 
तदश्रुवप्‌ । अथानधिष्ठितानि कारणानि कथं स्वकार्ये प्रवर्तन्ते । तेनाघिष्ठातानुमीयते । 
न। अनित्यचेतचाधिष्ठानमात्रात्समाप्तत्वात्‌ । चेतना चानादिरिति ततः_कार्यानु- 
त्पादतोऽन्येष्विति । 
यद्यन्ये हेतवः समुदिता अपि कार्यस्याजनकाः तदा हेत्वन्तरषपि विद्यते यदभा- 
वात्क्रार्यमजातम्‌ । न चेवम्‌ । समनन्तरप्रत्ययोग्यताविशेषमात्रेण सिद्धेः । न च नित्यः 
व्यापिनां कदाचित्‌ क्वचिद्वाऽभावः, येन तदभावात्‌ अभावः प्रतीयते। अन्वयमात्रेण 
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के सम्बन्ध से भाती है एवं सहेतुकत्व या कारण-वशता के होने से भी दुःखता आती है, 
क्योंकि कहावत है-' सर्व परवशं दुःखम्‌ ।'” वातिकस्थ 'हेतुवशाच्च'-इस शब्द में चकार 
केद्वारा अभ्यास के द्वारा दुःक्षता-बोध का सधुच्चय किया जाता है। सभी स्कन्धों 
में अनात्मरूपता इसलिए मानो जाती है कि वे न तो आत्मरूप हैं और न आत्मा के 
द्वारा अधिष्ठित । नित्य आत्मा कारण नहीं होता और अकारण में अधिष्ठातृत्व नहीं 
बनता । कुलाल आदि पुरुष दण्डादि का अधिष्ठाता तभी बनता है, जब कि अपनी 
क्रिया से दण्डादि का सञ्चालन करता है किन्तु नित्य आत्मा में क्रिया नहीं हो सकती, 
अतएव नित्य पदार्थ अनित्य का जनक नहीं होता, क्योंकि वह एक हैं किन्तु अभूत- 
भवन लप उत्पत्ति की उपलब्धि नहीं कर सकता । भिन्त काल में होनेवाले अनेक ज्ञान 
किसी एक एवं कूटस्थ नित्य के द्वारा नहीं हो सकता । आत्मा को अघिष्ठायकत्वेन 
प्रतीति भी नहीं होती । जो स्कन्धों का रूप प्रतीत होता है, वह भध्रूच ( अनित्य ) है। 

शंका--जडी भूत दण्डादि कारण बिना किसी अधिष्ठाता के अपने कार्य करने में 
प्रवृत्त क्योंकर होंगे ? अतः अधिष्ठाता का अनुमान किया जाता है । 

समाधान--अनित्य चेतना की अधिष्ठानता से पूर्ण काये सम्पन्न हो जाता है, 
चेतना अनादि मानस व्यापार है-यह कहा जा चुका है। यदि नित्य आत्मा से 
अतिरिक्त समस्त कारण-कलाप के सम्निहित होने पर भी कार्य उत्पन्न आ होता, 
तभी अधिष्ठात रूप कारणान्तर का अनुमान किया जा सकता है । प्रकृत में वसा नहीं, 
समनन्तर प्रत्ययादि की योग्यता मात्र से कार्य सिद्ध हो जाता है, कारणास्तर का 


-३२८ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद; \ 


(३८) समुदयसत्यम्‌-~ 

कादाचित्कतया सिद्धा दुःखस्यास्य सहेतुता ॥ १८१ ॥ 

नित्यं सक्यमसत्ततं वा हेतोर्बाद्यानपेक्षया । 

दुःख के कादाचित्क होने से दुःख का समुदय (कारण) भी कादाचित्क होने से 
अनित्य है। जो पदार्थं अपने आत्क्लाभ के लिए करिसी बाह्य साधन की अपेक्षा नहीं 
करता, वह या तो नित्य सत्‌ होता है, जेते आकाश । अथवा नित्य असत्‌ होता है, जैसे 
शश-विषाण । इस साकार दुःख-समुदय ( दु।ख-कारण ) भी 'अनित्यतः, दुःखतः, 
शृन्यतः, अनात्मतः” चार चतुराकार होता है ॥ १८१॥ 
बातिङालङ्कारः 

जनने सर्वं एव आक्राशादयोऽधिष्ठातारो भवेयु:। तेष्वपि सत्सु कारणानां निजकायेपु 
प्रवृत्तेः तेषामपि, व्यापि तित्यतवा समानत्वात्‌ तेषामयधिष्डातृत्वादिति चेत्‌ । तदेव 


व्यापिनित्यतया न सिध्यति । 
अव्यापिनोऽपि नित्वस्पर भत्रेस्सवंत्र हेतुता । सार्म प्यादेव नो हेतुहेतुद्‌ रेऽपि दृश्यते ॥ ७२७ । 
दूरदेशोऽपि शब्दादिः स्वकार्यस्य विधायकः । तस्मादन्वयमात्रोण कारणं सकलं भवेत्‌ ॥ ७२५॥ 
(३८) चतुराकारः सपुदय:--क्रादाचित्कतया सिद्धेति । 

समृदयसत्ममपि जतुशित्रमेव हेतुतः समुद्यतः घ वतः प्रत्ययतरचेति। तत्र हेतु- 
रहेतुपरिहारेण समृदथ एककारणपरिहारेण । अप्रभव: असामर्थ्यं 7 रिहा रेण प्रभवत्यस्मा- 
दिति प्रभवः । प्रत्ययः प्राघान्यपरिहारेण । तत्र दुःखस्य हेतुरस्तीति प्रतिपाद्यते । न । 








वातिकालङ्का र-व्याख्या 
अनुमान क्योंकर होगा ? दुसरी वात यह भी है कि आत्मादि नित्य और व्यापक पदार्थ 
का कभी ओर कहीं भी अभाव नहीं होता, अतः कारण-व्यतिरेक् से कार्य-व्यतिरेक 
स्थिर न होने से नित्य में कारणता का ग्रह भी वहीं हो सकता । अन्वथमात्र के आधार 
पर अधिष्ठात! का अनुमान करने पर सभी आकाशादि पदार्थ अधिष्ठाता हो जायेगे, 
क्योंकि उमके सी रहते पर ही कारण-वर्ग अपने कार्य-साधन में प्रवृत्त होता है। यदि 
आकाश्चादि व्यापक और अनित्य होने से कारण नहीं होते, तब आत्मा भी वेसाही 
कारण क्योंक्र होगा? नित्य पदार्थं भी जो अव्यापक हो, ऐसा परमाणु आदि 
कारण हो सुता है॥ ७२७ ॥ दूरदेश में होनेवाले शब्दादि अपने कार्ये के सम्पादक 
होते हैं | अतः अन्त्रमात्र के द्वारा कारणता मानने पर सकल पदार्थं कारण हो 


जायेगा ।। ७२८ ॥ 
(३८) सम्‌ दय सत्य-- 

चतुविध समुदय सत्य 

समुदय सत्य भी चार प्रकार का ही होता है—(१) हेतुतः, (२) समृदयतः, 
(३) प्रभवतः और (४) प्रत्ययतः ! इनमें अहेतु-परिहार के द्वारा प्रथम (हेतुतः) प्रकार, 
एक कारण-परिहार के द्वारा द्वितीय ( समुदयत: ) प्रकार, असामर्थ्यंपरिहार छे 
द्वारा तृतीय ( प्रभवतः ) प्रकार तथा प्राघान्यपरिहार कै द्वारा चतुर्थं ( प्रत्ययतः) 
प्रकार का प्रतिपादन किया जाता है। (समुदेति कार्य यस्मात्‌-इस व्युत्पत्ति के द्वारा 


समुदय शब्द कारण का वाचक दै। दुःख का कारण हवै-तुष्णा, स्वयं भगवानु बुद्ध गे 











श्लोक: १८१ ] प्रमाणसिद्धि! ११६ 
2 वातिकालङ्का र; 


कादाचिस्कतयान्यस्य हेनुयोगो हि दृश्यते । उजळ 
हू स भहतो हि र 
यवा यया हि हेतूनाममाबो नित्यता तथा । ताम सच्चमेदायगावथबा | |॥७२९॥ 
स्वसंवेदचगम्यस्य धमंत्रातोरहेतुक: । दृश्यते नेफेशादोगरषयेण विनोध्याद !। १ ॥ ७३० ॥ 


वळ्या सुतादयसन्नित्यममावात्‌ कारणात्मनः । “ स्पपद पाबोभहादाचित्तत्तक्षण: [| ९ ॥ ७३१॥ 
डड ल र कारणारमन 


छ वातिकाल 
SR छ तित्र कतमः समुद आर्यसत्य ? 
नन्दिनी यदुत कामतब्ण ! चिव... भेविक्गी पर 
दुःख का जार है पु ॥ bt विभवतृब्णा फी हर ५० रा ळा व 

Eis बह तन शकार ७७ .... पे ( दो० वि० २।२ २)।: ।मर्थात्‌ 
इच्छा), भवतृष्णा (पुनर्जन्म को इच्छ!) और 5. ऐ पी है ...का । 
ष्णा र भ्र इतर leo क Ee: ) और त्रि क ` हैं “वासतृष्णा (छुष-घार्थ्त्याप्तिकी 
is ब) इतर-उयावत त्वेत चार संज्ञाए इ ४5णा (हुःख-निवृत्ति को इच्च बङा) ]। 
माई हेत शब्द अछेखघा ङ ~(ङ 9 
र (व) वय सड जेना का, "स, ह (लो उत्म, [० 1) शा 
शब्द अप्रभवत्व (अघामडप) का और त्वन शुबद ¬ रे एककारणता का,” ५, प्रमव' 
का वैसे ही व्यावतक है --जेसे अद्वेत वेदास्व-पम्पत 
'आनन्द' शब्द-क्रमशः असर पता, चडखहा को: ` पभेह्म-बाचक सत्‌) चित ˆ त' और 
(क) समुदय में हेतुता -- 
क़ ® दि प्‌ जने काळ चरि त्क > 

ह म क प रथ कादाचित्क भं के कायण सहेतुक देले घाते हैं, न क्‍योंकि 
यह कहा जा चका हैं कि अहेतु पदार्थ या तो असत्‌ होगा या नित्य 1 अस्बद्विषाय क्तत्च्यक ज्ञान- 
क्योंकर होगा ? इत प्रश्‍न का उत्तर है--आँल में तिमिर (विरमिरा) अ र की 
को आकाश में विषय के बिता हो बालों के शुँजड़ खो न 


र्‌-5 या ख्य 1 


जैपै--धर्मघातु व्ञक्गदार दाचित्क 


अहेतुक पदार्थों का दुसरा प्रकार है “नित्य यो के गिरण का अमइद र से वे 
\ म है न्य < त्त 7 श्री व्यारि बने 
(अहेतु9) हीने से नित्य सत्‌ है । व त्व्या-पु्तादि त प्र Fa असि 
ह ने, 19३ १! हि घमचातु का चत तिय क 1 oR 
-'एकानेकस्व प्‌ वित्त त्व. य संग तिम॒पादाय अभि 'घीयते”, 

ह्‌ छ्‌ [वविविक्तम्‌ अनुः मर छ 2 ७ घाव पारया थिन्छ प अ पदार्यो 


सवंप्रपत्रविनिमुक्तम्‌ , आकाशप्रतिसमम्‌, “दिक 
हि वात थता मतको टिन रोम pis 
(बोधिचर्या. पृ. २०० ) । बौद्ध-दर्शन में दीं की oe अधिक, व्य ४७ 


Cee ल्य = ॥ (३). 


Be PLLC)! iret 


की संख्या कम होती गई है ? | dg) डुल ( 
(क) सर्वे-प्रथम अतुरुद्धाचाये चार 107 ¬ हव सङ्ख्या ? 
(३) रूप भौर (४) निर्वाण af ie दोर प पृल्यस्क, 
तत्थ 4 a 
चित्तं चेतसिकं रूपं 60, 
(8) पाँच के पश्चात्‌ चार सत्य प्र Fe 
दुःख-निरोध और (४) दुःख-निरोध का भी 1/ # 


(ग) उन्न चारों में दुःख-निरोध पा? 

(घ) एक मात्र निरोध हो दवी 1५ 
पारमाथिक तत्त्व के रूप में आविभू'त मर्दै 
घ मं घातु' ।] हा 

४२ 










३२० सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिष्छेदा । 


(३९) स्वभाववाद का आक्षेप और उसका खंडन--- 

च्छ ७ # ~ 

तद्ण्यादीनां यथा नास्ति कारणं छण्डक्ादेछु ॥ १८३ ॥ 

तथःऽकारणमेतत्स्याद्‌ इति फेचित्मरचक्चठे । 
 स्वभाववादियों का जो कहना है कि जसे काँटों की तीक्ष्णता ( नुकीलापन ) 
विना किसी कारण के होता है, बैसे ही दुःख भी अकारण ही होता है। [ त्यायसुत्रकार 
के समय में भी स्वभाववादियों ने|यही आक्षेप किया था-- "अनिमित्ततो भावोत्पत्ति 
कण्टकतक्ष्ण्यादिदर्शनातू” ( न्या० सु० ४।१।२२ ) | उसका निराकरण भी कण्टक- 
तीक्ष्णता से कम नहीं--''अनिमित्तनिमित्तत्वाम्यानिमित्ततः” (ग्या० सू० ४।१।२३)। 
अर्थात्‌ कण्टकतेक्ष्य यदि अनिमित्तत्व है, तब अनिमित्तत्व हो छश्चका निमित्त बन गया 
वह भनिमित्तक कसे? ]। 

सस्येब यस्मिचू यज्जन्स विद्वारे घाणि विक्रिया ॥ १८३ ॥ 

तत्‌ तस्य कारणं माहुस्तत्‌ तेपालपि विद्यते । 

यह अकाटय नियम है कि जिस वस्तु के रहने पर जिस पदार्थ का जन्म होता 


होने पर जो पदार्थ विकारी होता है, वह वस्तु उस विकारी पदार्थ -की कारण होती 
है। यह कण्टक-ते्षण्यादि में भी लागू है, अतः वह भो सकारण ही है. अकारणया 
स्वाभाविक नहीं, तब उसे स्वभाववाद में रष्टास्त क्योंकर बनाया जा सकेगा ? 
र वातिकालङ्का रः 
(३९) अत्र चोद्यं अहेतुक्रवादिनः-~=तँदषण्यादीनां यथा नास्तीति । 

स्वभावेन महाभूतरूपं न क्रियते। विशेषा एव देशकालावस्था विशेषः 
योगितया क्रियन्ते । तत्र विशेषाणामहेठुकर्वमुभलभ्यते। तोमरसूचीशलतूलिका- 
दीनां हि न न लोहादिख्यता क्रियते लोहकारादिशि: तीक्ष्णतैव क्रिते । लोहादीनामप्य- 
परेनं पृथिवीत्वादिकं क्रियते । लोहतादिरूगतायाः करणात्‌ । लोहकाराद्यभावेऽपि तु 
कण्टकादीनां तैक्षण्यस्य तदभावेऽपि भावात्‌ । नायमेव चानियतहेतुकता5हेतुकता | 
तथान्येऽपि जगतो वेचित्र्यकःरिणो विशेषाऽहेतुकतः एव भवेयृः। क एवात्र विरोधः 
तदप्यसत्‌ । तथा हिं--सत्येव यस्मिन्‌ यज्जन्मेति । 

वातिकालङ्कार-व्या ख्या 


(३९) स्वभाववादियों का आक्षेप और समाधान-- 

हेतुओं के द्वारा घटादि में भूतरूपता उत्पन्न नहीं की जाती, अपितु षटादि-विशेष 
पदार्थं ही देश-काल-भवस्थादि विशेषताओं सेट्टयुक्त किये जाते हैं, विशेष पदार्थो में भी 
अहेतुक्रत्व या स्वाभाविकत्व ही उपलब्ध होता है। तोमर (भाला), सूची (सुई), 
शल (त्रिशुल) और तूलिका (बरमा) आदि की लोहरूपता लोहार के द्वारा नहीं बनाई 
जाती, अपितु तीक्ष्णता ही की जाती है। इसी प्रकार अन्ध कारणों क्रे द्वारा लोहादि में 
पृथिवीत्वादि भी नहीं किये जाते--केवल लोहरूपता ही की जाती है | लोहाकारादि के | 
अभाव में भी कण्टकादि में तीकणता यह अनितहेतुकता या अहेतुकता कण्टकः | 
तैक्षणादि में ही क्यों ? जगत और उसकी समस्त विचित्रताएँ यदि अहेतुक या 
स्वाभाविक मान लौ जाती हैं तो क्या विरोध ? : YR 













SS 


श्लोकः १८-१८३ | प्रसाणसिद्धिः ३३१ 
OT TTS वातिकालकार 
अत्राभिप्रायः। यदि विशेषा एव जभ्यास्तेषां नाकारणत्वम्‌ । न खलु बदरीकण्ट- 
कानां बक्रस्वतीक्षणत्वे बदरीकण्टकमन्तरेण स्तः । तदन्वयव्यतिरेकानुविधानात्‌ तत्कायें- 
तेति नाहेतुकता । अथ लोहकारेणापि क्रियते ततो व्यभिचारादेवम्‌च्यते । तदपि न 
यथावत्‌ । यतो हि-- 
बुदधिपूर्वक्रियादृष्टेन्‌ द्विमककारणं भवेत्‌ । स्यात्तयेश्‍वरकष्टत्वं नास्त्यहेतुकता ततः 1 ७३२ ॥ 
बदरीकण्टकादीनां तत एव निदर्शनात्‌ । विशेषकल्पना चो चेद्विशेषोऽस्तु सहेतुक: 1 ७३३ ॥ 
बदरीबीजतः किञ्चित्‌ लोइकारादितः परम्‌ । दिशेषो लक्ष्यते नो चेद्विशेषो नेव विद्यते ।।७३४॥ 
न हि दर्शनमात्रोण विशेषः परिशृह्यते । तदेवाह तमायातं तदेवाहेतुकं भवेत्‌ ॥ ७३५ 1 
तस्माद्यतो बिशपास्ते तत एवं सह्देतुकाः । न हि हेतुविहीनस्य विशेषत्वं प्रसिध्यति ॥ ७३६ ॥ 
तस्माद्यदि भेदा यदि वाह्यार्थंता सर्वथा सहेतुकस्वमन्यथा विपर्ययः । 
ननु सत्येव यस्मिन्‌ यज्जन्म तस्य हेतृत्वे स्पर्शस्य दशंनहेतुंता प्रसक्ता स्पर्शा- 


भावेऽस्वभावात्‌ । तदसत्‌ । यतः-- 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

आक्षेप-निरास= स्वभाववाद अत्यन्त असत्‌ है, क्योंकि यदि विशेष-स्वरूपःजन्य 
माना जाता है, तब कार्यमात्र अकारणक या स्वाभाविक केसे? वेरी क्षे काण्ठों में 
तीक्ष्णता और बक्रतारूप धर्म धमिरूप काँटों के बिना कभी सम्भव नहीं। धर्मी के 
अन्वय भोर व्यतिरेक का अनुविधान धर्म का अन्वय भौर व्यतिरेक किया करता है-- 
“कण्टकसत्त्वे तीक्ष्णतादिसत्वम्‌, तदभावे तदभावः” । अतः धर्ममात्र में धामकारणकत्व 
सिद्ध हो जाता है। यदि कहा जाय कि जहाँ लोहेकार एकसाथ ही काँटे और उनको 
तोक्ष्णता बनाता है, वहाँ तीक्ष्णता को उत्पत्ति से पुर्व काँटे नहीं, अतः व्यभिचरित होने 
से काँटे कारण क्यों सिद्ध होंगे ? यह प्रश्‍न भी उचित नहीं, क्योंकि प्रत्येक कार्य बुद्धि- 
पुवेक किया हुआ देखा जाता है, अतः प्रत्येक कार्य का कर्ता कोई वुद्धिमान्‌ व्यक्ति 
होता है । इस प्रकार समूचा प्रपश्च ईश्वर-कतृ क सिद्ध होता है, [ जेसे अवि द्वकर्णाचायं 
ने अनुमान किया है-'द्वीर्द्रियग्राह्याग्राह्मं विमत्थाधिक्रारणभावापन्नं बुद्धिमत्कारण- 
पुवकम्‌, स्वारम्भकावयवसन्तिवेशविशिष्टत्वाद्‌ घटादिवत्‌” ( तत्त्वसं० प० पू० ५२ )। 
फलतः किसी पदार्थ में अहेतुक्ता सिद्ध हो सकेगी ॥७३२॥ उधी सहेतुक घटादि 
निदशन (दृष्टाश्त) के आधार पर बेरी के काँटों को विशेषता भी सहेतुक ही सिद्ध होती 
है। अहेतुवाद में कथित विशेषता सिद्ध नहीं होतो ॥ ७३३ ॥ यदि कहा जाय कि बेरी 
के बीजों से अतिरिक्त लोइकारादि के समान वहाँ कोई विशेष हेतु उपलब्ध ही नहीं 
होता, भतः उक्त सहेतुक अनुमान अनुपलब्धि-बाधित क्यों नहीं? इस प्रश्न का उत्तर यह 
है कि दर्शनमात्र से विशेषता परिगृहीत नहीं होती, अन्यथा वही अद्वतवाद ( विज्ञान- 
मात्रता ) प्रसक्त होता है ओर वह अहेतुक है ॥ ७३४-७३५॥ फलतः कार्यों में 
विशेषता जिस वस्तु के द्वारा आती है, उसी के द्वारा सह भी सिद्ध होती 
है ॥ ७३६ ॥ अतः यदि घटादि पदार्थों में विज्ञानभेद है, तब उनमें सहतुकता और 
बाह्यार्थता भी माननी होगी, अभ्यथा उनका विपयेय (अभाव) ही मानना पड़ेगा । 

शंका -जिस वस्तु के रहने पर जो पदार्थ उत्पन्न होता है, उस पदार्थ में उस 
वस्तु को हेतु मानने पर स्पशंगुण में भी दर्शन. की हेतुता प्रसक्त होगी, क्योंकि स्प 


का अमाव होने पर दशन का भी अभाव हो जाता है। 


३३२ सभाष्यं श्रभाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ 


शंका--उक्त नियम स्पर्श में व्यभिचरित है, क्योंकि स्पर्श के रहने पर हो रूप- 
दर्शन होता है किन्तु स्पर्श में रूप-दर्शन की हेतुता नहीं मानी जाती। 
समाधान --- 
€ tu NE धु 
स्पशस्य रूपहेतुत्वादू दशनेऽरित निमित्तता ॥ १८४ ॥ 
स्पर्श रूपगुण का कारण है । अतः स्पर्श के न होने पर रूप ही उत्पन्न नहीं 
होता, दर्शन किसका होगा ? अतः स्पर्श में भी रूपोत्पादकत्वेन रूप-दर्शन को हतुता 
मानी जाती है, उसमें उक्त नियम का व्यभिचार क्‍यों होगा ? ॥ १८४॥ 
(ख) समुदयाका रता 
नित्यानां प्रतिपेषेन नेशवारादेश्च सस्सव; । 
अामर्थ्याद्तो हेतुभववाञ्छा एरिग्रहः ॥ १८५ ॥ 
यस्माढू दशादशषस्य तस्ग्राप्त्याशाडतो नुभायू | 


चातिकालङ्कारः 
एकसामग्र॑यधीनत्वादवियोग: परस्परम्‌ । रूपस्पर्शतयोस्तेत तदभावे न दर्शनम्‌ ॥ ७३७॥ 

तत्र हि स्पर्शमन्तरेश रूपमेव न शवति। यदि तु रूप भवेत्‌ भवेदेव दशनम्‌ । न 
चैवंविघात्‌ व्यतिरेकात्‌ कारणत्वमांदे तु छपमुवदश््ये । यदि स्पर्छाभावे$भावमुप- 
दर्शयेत्‌ दर्शनस्य | अथदा=स्पर्शस्य रूपहेतुत्वादिति । 

परस्परवियोगेन समानकालथोरपि हेतुत्वात्‌ “उशदाय रूपस्थ रूपस्य स्पर्श- 
रूपाणि भूतानि” हेठुस्ततः पारंपद्रेण दनि स्पर्शास्यास्त्येव हेतुतेति न विपक्षवृत्तिता 
हेतोरित्यव्यभिचार एव। एवं तावदहेतुङत्वं प्रतिषिद्धसिति हेतुत इत्येकाकारो 
व्यवस्थितः । 

समुदय इति द्वितीयमा #। रमाह तित्यानां अतिषेषेनेति। 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

समाधान-~रपशं और रूप --दोनों गुण एक हो सामग्री से उत्पन्न होते 
स्पशं का अभाव होने से उसको सामग्री का अभाव और उस सामग्री के अभाव में रूपगुण 
उत्पन्न ही नहीं होता, दशंन किसक्रा होगा ? ॥ ७३७ || यदि वहाँ रूप उत्पन्न होता, 
तब अवदय उसका दर्शन होता । स्पर्श में रूप-दर्शंन की साक्षात्‌ कारणता नहीं, अपितु 
रूपोत्पक्ति के द्वारा, अतः उक्त व्यतिरेक के द्वारा अन्वय-व्यतिरेकावसित कार्य-कारण 
भाव का निरास करके स्वभाववाद छिद्ध नहीं किया जा सकता । 

अथवा स्पश जब अवनी सामग्री के द्वारा रूप का हेतु है, तव रूप-दशंन में भी 
हतु माना जा सकता है। समानकालीन पदार्थों में भी अपनी अवियुक्तता या सहभाविता 
के माध्यम से परस्पर-कारणता मानी जाती है। फलतः स्पश गुण भी रूप-दशंन में हेतु 
सिद्ध होता हैं, अतः “स्पर्शो रूपदशंचे हेतुः, तत्पुवेभावित्वात्‌”--इस भनुमान का हेतु 
स्पर्श में व्यभिच रित नहीं, बयो कि वहाँ भी हेतुत्वरूप साध्य का भाव ही है, अभाव 
नहीं । इस प्रकार दुःखसत्य मे सहेतुता भौर तृष्णा में दु:ख-हेतुता या ; 
पयंवसित हो जातो है? 
(ख) समुदयगत द्वितीय भाका र (समुदयरूपता)-- 


दुःख सहेतुक है किन्तु उतका कोई एक मित्य पदार्थ ( ईश्‍वर या प्रधान) कारणं 


+ 
हि ५ 
जाँङ जा उआ।! 


जाम कौ 












कया 
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दुख का ईशवरादि के समान कोई एक कारण नहीं हो सकता, अतः समुदय- 
रूपेण भव-तृष्णा ही दुःख-जनक है । नित्य पदार्थो में क्रमशः या युगपत्‌ समस्तक।यं- 
जनकता सम्भव नहीं, अतः नित्य ईश्वरादि में सामान्य कारणता का ही निषेध किया 
जा चुका है। गर्भादि विशेष देशों का परिग्रह (प्राप्ति) भी तृष्णा से ही होता है। १५५॥। 

वातिकालङ्का रः 

सहेतुकत्वेऽप दुःखस्य ततो नित्येककारणनिषेधेन समुदयाकारतानिणंयः । यदि 
कारणमेकं नित्यमेव भवेत्‌ । अनपेक्षणान्तित्यस्यानाघायविशेषत्वात्‌ । तेषाञ्च नित्यानां 
प्रधानादीनां प्रागेव निषेध: । कुत एतदिति चेत्‌ । असामर्थ्यात्‌ क्रमयौगपद्याभ्याम्थं- 
क्रियाशक्तिवेकल्यात्‌ न प्रभवत्वम्‌ । तृतीय आकारस्तृष्णाया एव स भाकार: । एतदे- 
वाह--असामर्थ्यादत इति । 


_ अन्यस्य कारणस्य कर्मणोऽध्यस्य वा न प्रभवट्वम्‌ । न खलु कमंशरीरमविद्या वा 
प्रभवः । समर्थंकारणापरनामा । तृषणाऽमावेऽभावात्‌ जन्मनः । दृश्यते च तृष्णायाः प्रभः 
वनम्‌ । यतः परिग्रह आग्रहापरव्यपदेशः तत्प्राप्तितुष्णाकृतः परिग्रहरचायं जन्मसमा- 
गमः। तस्मादस्य तृष्णाप्रभवः । भववाञ्छानागतजन्मप्रार्थनाकारा 1 

नन्‌ न देशविदोपादिभ्रार्थना समुदयसत्यम्‌ । उक्त हि भगवता--“तत्र कतमत्स- 
मुदय आर्यसत्यम्‌ । येयं तृष्णा पौनभेविकी नन्दी रागसहगता तत्र तत्राभिनम्दिनी। 


यदुत “कायतृष्णा । भवतृष्णा । विभवतुष्णा चे'ति। नायं विरोध: । यस्मात्‌--सा 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या | 

नहीं । यदि कोई एक नित्य पदार्थ को कारण माना जाता है, तत्र युगपत्‌ अनेंक दुःखों 
की उत्पत्ति प्रसक्त होती है, क्योंकि उक्त नित्य हेतु को च तो अन्य कारण को अपेक्षा है 
और न क्रमिक कार्योत्पत्ति की नियामक विशेषता का उसमें आधान किया जा सकता 
है। इसी लिए ईश्वर और प्रधानादि नित्य पदार्थों में सामान्य कारणता का ही निषेध 
किया जा चुका है, क्योंकि उनमें क्रमशः या युगपत्‌ कार्योत्पादन का सामाथ्यं ही नहीं 
होता, अतः द्वितीय आकार (दुःख उमुदयरूपत्व) तृष्णा में ही माना जाता है। 
(ग) सम्‌दयगत तृतीय आकार (प्रभवत्व)-- 

प्रभवत्वरूप तृतीय आकार तृष्णा में ही है--यही कहा जाता है--असामर्थ्या दि- 
त्यादि। तृष्णा को छोड़ ऋर अन्य किसी कमं या शरीर से जन्मादि का प्रभव नहीं 
हो सकता, क्योंकि समर्थं क्रारणसंज्ञक तृष्णा का अभाब होने पर जन्मादि का अभाव 
होता है। तृष्णा से ही जन्मादि का प्रभव देख! जाता है, क्योंकि जन्म-परिग्रह- यहाँ 
परिग्रह का अर्थ है-आग्रह या प्राप्ति, बह तृष्णा से ही होती है। परिग्रह है-जन्म- 
समागम । फलतः जन्मादि दुःखों का तृष्णा से हो प्रभव होता है । भव-वाञ्छा का अर्थ 
अनागत (भावी) जन्म को प्रार्थना (अभिलाषा) । [महर्षि पतञ्जलि ने अनागत जन्मादि 
को हेयक्रोटि में रखा है--“हेयं दुःखमनागतम्‌” (योगसू० २1१५) । 

शंका--समुदय सत्य के सत्य के रूप में भगवान्‌ ने केवल तृष्णा का निदेश किया 
है—“कतमत्‌ सम्‌ दयसतत्यसत्यम्‌ ? येयं तृष्णा” (दी० नि० २।२३) । अतः गर्भादि देश 
एवं अनागतादि कालरूप विशेषणों से विशिष्ट तृष्णा को समुदय सत्य कहना आगस। 
विरुद्ध है । 

समाधान--किसी प्रकार का विरोध नहीं, क्योंकि उक्त भागम-वाक्य का अथे यहु 
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सा भवेच्छाप्त्यनाप्तीच्छोः प्रवृत्ति) सुखदुःखयो। ॥ १८६ ॥ 
यतोऽपि प्राणिनः कामविभवेच्छे च ते मते । 

वह भव-इच्छा ही सुख के लिप्सु और दुःख के जिहासु प्राणियों की कर्मों में 
प्रवतिका मानी जाती है। वह एक ही इच्छा भव (जन्म), काम ( सुख-प्राप्ति ) और 
विभव (दुख-निवृत्ति) को विषय करने के कारण भव-तृष्णा, काम-तृष्णा और विभव- 
तृष्णा कहलाती है, जेसा कि स्वयं भगवान्‌ ने कहा है--“कामतृष्णा, भवतृष्णा, विभव- 
तृष्णा च” (दो० नि० २1२२) ॥१५६॥ 

सर्बत्र चात्मस्तेहस्य हेतुत्वात्‌ सम्प्रवर्तते ॥ १८७ ॥ 
असुखे सुखसंज्ञस्थ तस्मात्‌ तृष्णा भवाश्रय! । 
वातिकालङ्कारः 
भवेच्छाप्त्यनाप्तीच्छो रिति । ६ 

येयं स्थानोपकरणादितृष्णा सा भवेच्छा संसारतृष्णा नन्दी रागसहगता तत्र 
तत्राभिनन्दिनी सा सर्वेव कामतृष्णा भवतृष्णा विभवतृष्णा । या स्थानादितृष्णा सा 
भवतृष्णा सा भवेच्छा । या स्वगंप्राथेनाकारा सा कासतृष्णा । या दुःखत्रियोगेच्छा सा 
विभबतृष्णा । तस्मादविरोध एव समुदयसत्यनिदेशः । नागमविरोध: कह्चिदिति। 
तथा हि--सवंत्र चात्मस्नेहस्येति । 

अहङ्कारसञ्चिश्रयात्‌ एकत्वेनारोपितता चित्तमाला तत्र यः स्नेहः सववत्र संप्रवतने 

स्थानोपकरणादौ असुध्े सुखादिरूपरहितत्वेन परमार्थतः । चित्तविपयँयोपहतस्य प्रवतं- 
नात्‌ हेतुत्वमतः तृष्णाप्रभवाश्रयः । न ह्यहष्ट: क्वचिदपि प्रवतनसम्अन्धितः करुणायोग. 
तोऽन्यत्र न संसारकारणम्‌ । अत एव प्रवर्तेन प्रति तृष्णायाः सहकारित्वात्‌ । प्रत्यय: 
ओ-  वातिकालङ्कार-व्याख्या 

है कि जो यह तत्तद्‌ विषयों के राग की जनिका स्थानादि (देश-कालादि) विशेषणों 
से युक्त तृष्णा है, वही भवेच्छा (जन्म या संसरण को तृष्णा नन्दी (रागक्षहगत) कह- 
लाती है, वही काम-तृष्णा (स्वर्गादि को! अभिलाषा) एवं विभव (दुःख-वियोग) की 
इच्छा है। फलतः एक ही तृष्णा के अपेक्षा-भेद से वेसे ही चार आकार हैं जैसे एक ही 
स्त्री पुत्री, पौत्री, प्रपोत्री और भगिनी मानी जाती है। इस प्रकार देक्षने पर आगम- 
विरोध नहीं रह जाता । 

(घ) समुदयग चतुर्थ आकार (प्रत्ययत्व)-- 

“आत्मस्तनेह'- यहाँ आत्मा” शब्द के हारा उस चित्त-सन्तान का ग्रहण किया 
जावा है, जो एकत्वेन आरोपित अहन्ता का आश्रय है। उस आत्मा में स्नेह या राग 
है, वही सवंत्र प्रवर्तक दुःखादि में सुख-बुद्धया प्रवतक होता है । पूर्वोक्त{चतुविध बिप- 
येयों से उपहत चित्त विविध कार्यों में प्रवृत्त होता है, अतः तृष्णा सभी प्रवृत्तियों की 
हेतु एवं प्रभव का आश्रय है । अहृष्ट विषय में कभी प्रवृत्ति नहीं होती, अपितु दृष्ट, 
स्मृत एवं तृषित विषय में ही प्रवृत्ति देखी जातो है । दुःखी व्यक्ति को देखकर ही 
करुणा जागती है और कारुणिक महापुरुष उसक्के दुख दूर करने में प्रवृत्त हो जाता है, 
अतः करुणा संसार का कारण नहीं । अतएव तृष्णा ही संसरण या जन्मग्रहणकी 
सहकारी कारण या प्रत्यय तृष्णा ही है । उसमें प्रत्ययमात्रता ही मानी जाती है, उपा- 
दान-कारणता नहीं । उपादान-कारण चित्तस्कन्ध ही है । प्रवृत्ति का प्रत्यय तृष्णा और 





इृडौक! १५५-१८९ ] प्रमाणसिद्धिः ३३५ 
"अनित्याशुचिदुःखातात्मसु नित्यशुक्रिसुखख्यातिः” (यो० द्‌० २।८) इस सत्र क्षे 
अनुसार अनित्य में नित्यता-बुद्धि, अपवित्र में पवित्रता-बृद्धि, असुख में सुख-बृद्धि एवं 
अनात्मा में आत्मत्व-बुद्धिरूप चतुविघ विपर्यय के द्वारा आत्मा का स्तेह, राग या तष्णा 
इत्यन होती हैं, जिससे जन्मादि का लाभ होता है, फलतः तृष्णा ही भव (पुनजे- 
त्मादि) की आश्रय सिद्ध होती है । इससे हेतुत्वरूप तृतीय आकार घ्वनित होता है । 
बिरक्तजन्पाध्टेरित्याचार्या; सम्प्रचक्षते ॥ १८८ ॥ 
अदेहरागादष्टेश्व देहाद्रागसक्चङ्गवः । 
निमित्तोपगनादिष्टयुपादानं तु वारयते ॥ १८९ ॥ 
शंका--वीतरागजन्सा दर्शनात्‌” (स्या० सू० ३।१।६५) इस सूत्र में महषि गौतम 
ने कहा है कि रागादि से रहित सत्त्व का जन्म (देह-योग) नहीं होता--इससे अर्थात 


यह सिद्ध होता है कि देहवान्‌ व्यक्ति वीतराग नहीं होता, तब तथागत वीतराग कैसे ? 


वा्तिकालङ्कारः 

मात्रता नोपादानत्वम्‌ । तत्र चित्तमेवोपादानम्‌ । तस्य प्रत्ययस्तृष्णा कदाचित्‌ करुणा । 
अनेन प्रत्ययत इति आकारः कथितः । 

ननु प्रत्ययत्वेऽपि न तृष्णा प्रत्ययोऽपि तु देहस्ततो देहसङ्गतो न वीतरागः । एत- 
देव दर्शयति-विरक्तजन्माहृष्टेरिति । 

यथैव हि वोतरागस्थ जन्म न दुष्टमिति रागो जन्मनो हेतुरत एव युक्तो देहो 
रागादेहेनुरदेहस्य रागादृ ष्टः । अत्रोच्यते--रागमन्तेरणापि जन्म भवति । करुणावश्चा- 
दभिरतिविषयत्वं तु तस्य तृष्णया हियत इति विशेषमात्रहेतुत्वात्‌ तृष्णाप्रत्ययमात्रम्‌ । 
एवं यदि देहोऽपि प्रत्ययमात्रं रागादीनामयोनिशोमनसिकार एव तूपादानकारणं तदेष्ट- 


मेव संगृहीतमिति दर्शवति --निमित्तोपगमादिष्टमुपादानमिति । 


.. वातिकालङ्धार-व्याख्या 

कदाचित्‌ करुणा है । इस प्रकार समुदय सत्थरूप तृष्णा में चतुर्थ आकार प्रत्ययमात्रता 
कहा गया । 

शंका --दु:ख सत्य का कोई प्रत्यय होने पर भी तृष्णा प्रत्यय नहीं, अपितु देह को 
दुःख का प्रत्यय मानना चाहिए, अतः जब तक देह से युक्त पुरुष है, तब तक वीतरागता 
सम्भव नहीं-यही कहा जाता है--विरक्तजन्मेत्यादि । अर्थात्‌ जेसे वीतराग पुरुष का 
जन्म नहीं होता, वैसे ही रागी पुरुष का देह से युक्त एवं देहवातु पुरुष का होना 
निश्चित है, क्योंकि देह-रहित पुरुष में राग नहीं देखा जाता। 

समाधान--रागवान्‌ पुरुषं का ही जन्म होता, राग के बिना भी जन्म होता हे - 


करुणा-वशात्‌ । तृष्णा तो केवल सहायक कारण है, जन्म कै असाधारण कारणों में 
करुणा भी है। रागादि का भी तृष्णा उपादान कारण नहीं, अपितु अयथावत्‌ अवधारणा 


(सःकायदृष्टि आदि) ही उपादानकारण हुँ । इस प्रकार तृष्णा का जन्मकारणत्णश्वेन 
ग्रह अनुचित नही? यही कहा जा रहा द ३ जिमितोपीमात्‌” इत्यादि । अर्थात्‌ देह 


को भी अयोनिशो मनसिकार (मिथ्या धारणा, का अनुवतंन करने कै कारण रागादि 
का निमित्त माना जाता है । वह (शरीर) कदाचित्‌ वासना (संस्कार) का उद्बोधक 
वैसे ही होता है, जैसे-विषय । यह युक्ति तो देह में राग की हेतुता भी सम्पादित 
करती है | फुलत: अन्यो$न्याश्चयता कि कारण अनादि सामग्रीजन्य होता है । इस प्रकार 


। tr, 


> 
SR रु 
कहे अ 
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समाधान--देह भें निमित्तकारणता मानी जातो है, उपादानकारणता नहीं, 
उपादानकारण पूर्वराग ही होता है। राग जन्म का हेतु नहीं होता, क्योंकि वीतराग 
पुरुष का भी करुणा के द्वारा देह-ग्रहण देखा जाता है। रागी पुरुष का भी तृष्णा के 
द्वारा ही जन्म-ग्रहण होता है। इस अकार प्रत्दयतारूप चतुर्थं आकार दिखाया 
गया ।। १८५-१८९ ॥ 

इमां तु मुक्तिमन्बिच्छन्‌ बाधते स्वसतं स्वयम्‌ ¦ 
जन्मना सहभावशचेत्‌ जातानां रागदशनात्‌ ॥ १8० ॥ 
समागजाते। आह्ू सिद्धिः कारणत्वेऽपि नः दितम्‌ । 

“वीत रागजन्माहष्टेः”-इस युक्ति का अवलम्बन कर यदि चार्वाक जन्मान्तर 
का निषेध करता हैं कि इस देह से ही राग उत्पन्न हो जाता है उसके लिए पूर्वजन्म 
के राग की अपेक्षा नहीं, तब चार्वाक स्वयं झरने का ही निराकरण कर डालता है कि 
देह से राग और राग से देह--इधका प्रसक्त अन्योऽन्याश्रय तभी दूर हो सकता है क्रि 
बीज-वृक्ष के समान ही देह और राग का अनादि प्रवाह मान! जाय । तब तो जन्मान्तर 
सिद्ध हो जाता है । जन्म से लेकर देह ओर राग का सहभाव देखने में आता है-- 
ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि नवजात बछड़े आदि में राग एवं रागमू जक प्रवृत्तियाँ देखी 
जाती हैं, अतः राग शी उत्पत्ति शरीर से न सानकरं सभाग (सजातीय) पूर्व रागात्मक 
हेतु से ही मानती होगी, उसके लिउ जन्मान्तर मादेना आवश्यक है! 

अज्ञानप्रू , उक्ता दृग्णप्र सम्तानमेश्यादू अवे ॥ १९१॥ 
वातिकालङ्का रः 

देहोऽपि रागस्यायोत्तिशोमनस्कःर्मन्‌वर्तमानो हेतुरिष्यत इव । स कदाचिद्र- 
सनाप्रबोधस्य हेतु विषयवत्‌ । एषा तु युक्तो रागहेतुत्वमरि देहस्य सम्पादयति । ततो- 
ऽन्योऽन्यहेतुत्तात्‌ तथाभूतानादिसामग्रीप्रभवं जन्मेति }जन्पान्तरप्रसिद्धिरित चितं 
चार्वाकचचितमचिष्मता । 

ननु सगुणं द्रव्यमेत्रोद्यते : ततोऽनयोरन्योऽन्यमहेतुता । एवं हि~-जन्मना सह- 
भावरचेदिति। 
तृष्णाकमंणी जन्मस्तमुदय:-- 

यदि हि जन्मना सहभावो रागादीनामिति न रागादयो देहस्य हेतुः तदा देहोऽपि 
न रागादीनाम्‌ । न चाहेतुकता ततः। समानजातीयकारणजतिता रागादय इति सिद्ध- 
मभिमतम्‌। 





वातिकालङ्का-व्यरया 


जन्मान्तर की [अ की चर्चा में की गई है । 
"हंक --रागादि मण हैं और देह द्रव्य । द्रव्य के गुण की उत्पत्ति मानी जाती है 
और गृण से द्रव्य की उत्पत्ति मानने पर अन्पोऽच्याश्रयता क्यों नहीं ? 


समाधान-“'अज्ञानं कारणत्वेडपि नोक्तम्‌” । यदि जन्म से लेकर ही देह और 
रागादि का सहभाव देखा जाता है, तव न तो रागादि को देह का हेतु माना जा 
सकता है और न देह को रागादि का, क्योंकि सहभूत पदार्थों में कार्यकारणभाव होता 
ही नहीं । ये दोनों अहेतुक हैं--यह भी नहीं कहु सकते, अतः रादादि अपने-अपने 
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वातिकालङ्कारः 

ननु न तृष्णा कारणमेकेव । अविद्या तृष्णा कर्म चेति त्रयस्य कारणत्वात्‌ । 
तृष्णैव तत्र तत्राभिनन्दिनीति समृदयसत्यनिर्देशः कथम्‌ । 

नैतदस्ति । कारणत्वेऽपि नानन्तरकारणत्वम्‌ । तष्णैवानन्तर्योण कारणं संसारे 
सन्तानस्य प्रेरणात्‌ । न हि मोहकमंणो: सतोरपि तुष्णामन्तरेण कह्चित्‌ प्रेरयिता । न 
हि विपर्यस्तोऽपि सङ्गतृऽणामन्तरेण प्रवत्तंते । अत एवाह--आनन्तर्यात्‌ न कर्मापोति । 

कर्मोपात्तमपि राञ्यादि परित्यजत्यत्‌ षणः । 

ननु बृद्धि: कर्मानुसारिणीति परित्यागः कर्मेव तत्तादृशं येन उपनतमवधीरयति । 
हन उना जन्मनोऽसFभवः इत्युच्यते । तेषामपि कर्मक्षय एव मुक्तिरन्यथाऽभावात्‌ । 

च्यते-— 

कल यदि कर्मे परिक्षयः । प्रधानं कारणं तुष्णेत्येदेवात्र युक्तिमत्‌ ॥७३५८॥ 


अथ तृष्णास्ति नेवास्ति कर्म भोऽस्य परिक्षयः । सतृष्णस्यास्य हि भवेत्‌ पुनः कर्मापरापरम्‌ ॥9२९॥ 

एवं तावत्‌ चतुरा कारमा सत्यं व्याख्यातं समृदयलक्षणम्‌ । इदानीं तद्दुःखं 

निरोधसम्भवीति निरोधसत्यं चतुराका रसाह्‌ 
_ वातिकालङ्का र-व्याख्या 

सजातीय कारण (समनन्तर प्रत्यय) से जनत हैं-यही सिद्वान्त-सम्मत है । 

शंका-जन्मादि को कारण अकेली तृष्णा नहीं, अपितु अविद्या और कर्म को भी. 
कारण माना जाता है, जेसा कि अद्वेत वेदान्त के आचायों ने भी कहा है--“अविद्या: 
कायकरमेभूतसमुदायबीजांकुरो जगदात्माऽभिजायते” (सु० उ० भा० १1८) 

समाधान--यद्यपि अविद्या, तृष्णा और कर्म-ये तीनों ही जगत्‌ के कारण हैं, 
तथापि कार्यं (जन्मादि) के अव्यवहित पूर्वकाल में तृष्णा ही रहती है, अतः तृष्णा को 
प्रधानता देने केलिए उसी का उल्लेख कर दिया गया है । मोह (अविद्या) ओर कमं 
के रहने पर भी तृष्णा के बिना अन्य कोई प्रेरयिता नहीं होता । कोई विपर्यस्त-बुद्धि 
वाला प्राणी भी तृष्णा के विना किप्ती कम में प्रवृत्त नहीं होता । अतएव वातिककार ने 
कहा है-आनन्तर्यादित्यादि । अर्थात्‌ तृष्णा जन्मादि के अव्यवहित पुर्वकाल में विद्यमान 
होने से असाधारण कारण है । तृष्णा कै बिना कमं भी जभ्मादि-ग्रहण का कारण नहीं 
24 क क्योंकि कर्म के द्वारा प्राप्त राज्य का भी वितृष्ण पुरुष परित्याग कर 
का शंका--बुद्धि कर्मों के अनुसार होती है, अत; वितृष्ण पुरुष की बुद्धि ही वेसी हो 
जाती है, जिसके द्वारा राज्य का परित्याग हो जाता है, वितृष्णता के द्वारा वह नहीं । 
यदि कहा जाय कि मुक्‍त पुरुषों के कमं होते ही नहीं कि उनका जन्म प्रसक्त हो। तो 
वेसा नहीं कह सते, क्योंकि मुक्‍त पुरुषों के कर्मों का क्षय हो जाने पर ही मुक्ति का 
लाभ होता है, कमों के रहने पर मुक्ति का लाभ नहीं होता। इस प्रकार कमं ही 
जन्मादि का प्रधान कारण होता है, तृष्णा नहीं । 

समाधान--तृष्णा-रहित पुरुष के कर्मों का परिक्षय होता है, तब भी तष्णा को 
ही जन्मादि का प्रधान कारण मानना ही युक्ति-युक्त है ॥७३८।। यदि किसी पुरुष की 
तृष्णा दै, तब उसके क्रमो का अत्यन्त प्रक्षय नहीं हो सकता, क्योंकि सतृष्ण व्यक्ति के 
पुत। उत्तरोत्तर कमं आरब्ध होते जाते हैं ॥७३९॥ इस प्रकार आर्यसत्य की व्याख्या 
को गई समुदय का लक्षण किया गवा । अब दुःखों का निरोध सम्भव है-यह 
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आनन्तर्याच्च कसीपि सति तस्मिन्नसस्भवात्‌ । 
तदनात्यन्तिकं हेतोः प्रतिषन्धादिसब्भवात्‌ ॥ १९३ ॥ 
पू्वपद्यस्थ 'कारणत्वेऽपि नोक्तम्‌'--इसका अन्वय ‘अज्ञानम्‌’ के साथ अभीष्ट है। 
अर्थात्‌ यद्यपि अज्ञात ( अविद्या), काम ( तृष्णः ) और कमं ये तीनों ही संसरण 
(जस्मादि) के कारण माने जाते हैं, तथापि उन सत्रका कथन न करके एक गाध तृष्णा 
का प्रदर्शन इसलिए किया गया है कि तृष्णा ही पंचस्क्ऱ्ध-सन्तान को प्रवतिका, अव्य- 
वहित पूर्व-त्रत्ति एवं तृष्णा के उच्छेद से दुःखों का आत्यन्तिक उच्छेद किया जा सकता 
है । इस प्रकार जो लोग दुःख निरोध को असम्भव मानते हैं उनके लिए निरोबताकार 
ध्वनित किया गया है ॥ १९१-१६२ ॥ 
(४०) चतुराकारं निरोधसत्यमू-- 
_ बातिकालङ्कारः 

(४०) निरोधसत्यम्‌-- 
संसायंभावे मुक्तिव्यवस्था--तदनात्यन्ति कं हेतोरिति । 

निरोधतः शान्ततः प्रणीतत: नि:ःशरणतइ्चेति चत्वार आकाराः निरोध | 
नास्तीति वादिनं प्रति निरोधता ह्यच्यते । मृक्तानाम्पि राधादिसम्भव इति परेरम्यूपः 
गम्यते । तत्प्रतिषेधेन झान्ततः। अतः परोऽपि सम्भवति मोक्षतातिप्रतिक्षेपेण प्रणीतत 
इत्याकारः । मुक्तोऽपि पुनरमुक्तो भवतीति निरस्य एतत्‌ निःसरणत इति चतुर्थ 
आकारः । तत्‌ प्रथम आकारतात्यनात्यन्तिकं नात्यन्तं भवति निरध्यतेऽपि। न च संसा- 
रित्वादसम्भवो मोक्षस्य दोषः । इष्टत्वात्‌ । न हि कस्यचित्‌ मोक्षोऽस्ति। यो हि बढ़ो 

न हि तस्य मोक्षोऽस्ति । तत्स्वभावत्वात्‌ न मुक्तस्यापि बन्ध. । सदा तस्य मुक्तस्वभा- 
०० ञातिकालङ्का र-व्याख्या 

दिखाने के लिए चतुराकार निरोधसत्य का निरूपण क्रिया जाता है-- 

(४०) निरोधसत्य--- 

[यह जो कहा गया कि “तदनात्यन्तिकम्‌” अर्थात्‌ वह (दुःख) अनात्यन्तिक 
(अनित्य या सम्‌च्छेइनीय) है, कि उसकी हेतुभूत करुणा का उच्छेद सम्भव है। इससे 
होगा क्या ? मोक्ष तो हो नहीं सकता, श्रयोंकि ससारित्वरूप वन्धनवाला आत्मा है 
ही नहीं तब मोक्ष या बन्धन का नाश किसका होगा? इस प्रश्‍न का उत्तर बह है 
कि पारमाथिक आत्मा के न होने पर भी औपचारिक ( क्षणिक विज्ञान स्कन्ध में 
एकत्वेन दुःखित्वेन और दुःखित्वेन) आरोपित आत्मा माना जात! है, जैसा कि आचायं 
वसुबस्थु ने कहा है-“आत्मधर्मोपचारो हि विविधो यः प्रदश्यंते” (विज्ञप्ति० त्रि०१)। 
उसके दुःखों की हेतु तृष्णा की जब तक निवृत्ति नहीं होती, तब तक वह स्वस्थ नहीं 
होता, रज्जु में आरोपित सपं के समान अपने में दुःखित्व का आरोप करके सदा 
दुःखी और व्याकुल बना रहता है] । 

दुःख-नियोध के भी चार आकार होते हैं--(१) निरोधरूपता, (२) शात्तता, 
(३) प्रणीतता (यानि-ब्रणीतता उत्तमता) और (४) निःसरणता ( निर्मृकष्तता)। | 
(१) जो वादो कहता है किं निरोध नाम की वस्तु ही नहीं, उसके प्रति निरोधता _ 
आकार । (२) मुक्त सत्त्वो में भी रागादि सम्भव है--ऐसा जो वादी मानते हैं, उनके 
प्रति शान्तता । (३) निरोध से भी परे मुक्तता है-एसा मानने वालों के प्रति प्रणौतता 
(अनुत्तमता) । (४) मुक्त पुरुष भी बन्धनागार से निर्मुक्त नहीं होता-< ऐसा मातनेबाते | 





अ 
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सांधारित्वादनिर्मोक्षो नेष्टत्वादप्रसिद्वितः । 
यावच्चात्मनि न प्रेम्णो हानि। स परितस्यति ॥ १९३ ॥ 
तावद्दुःख्वितमारोप्य च च स्वस्थोऽबतिष्ठते। 
निथ्याध्यारोपहानाथे यस्नोऽसत्यपि मोक्तरि॥ १९४॥ 
शंका--संखारित्व धर्म से किसी की मुक्ति नहीं हो सकती अर्थात्‌ कोई संसारी 
व्यक्ति मुक्त नहीं हो स ता, क्योंकि संसारी आत्मा कोई प्रसिद्ध ही नहीं, तब किसको 
मुक्ति होगी ? ऐसी परिस्थिति में दुःख-निरोध की सम्भावना ही नहीं रह जाती। 
समाधान--सं सा री पुरुष की मुक्ति कौन चाहता है ? बद्ध आत्मा को जब सत्ता 
ही सिद्ध नहीं होती तब वह मुक्ति का अधिकारी क्योंकर होगा ? केवल दुःख अपने 
हेतु के बल पर प्रवृत्त है ओर हेतु के अभाव में उसका निरोध सम्भावित है । 
यदि कोई संसारी ही नहीं, तब कोन मुमुक्षु होगा और मोक्ष-लाभ के लिए प्रवृत्त 
होगा ? इस तथ्य को ध्यान में रखकर वातिककार ने कहा है-“यावच्चात्मनि''। 
अर्थात्‌ एकत्व ओर आत्मत्व का अभिमान जिस स्कन्ध-समूह में है, उसमें जब तक प्रेम 
(आसक्ति) की निवृत्ति नहीं होती, तब तक दुःखी आत्मा का आरोप करके कथित दु:ख- 
सन्तान दुःखी बना रहेग! । आशय यह है कि वस्तुतः कोई संसारी आत्मा न होने पर 
भी आरोपित दुःखी आत्मा वन्ध-मोक्ष का अधिकारी हो जाता है, वही “अहमेव बद्धो: 
ऽहमेव मोक्ष्पामि”-एऐसा ब्यवहार करता है। व्यवहार में वस्तु-सत्ता अपेक्षित नहीं, 
अपितु वसा अवसाय (अवधारण) मात्र। वह है ही--"आत्मधर्मोपचारो हि विवधो 
यः प्रवते । विज्ञानपरिणामोऽक्वौ” (विज्ञप्ति० व्रि १) ॥ १९३-१६४॥ 
CET Efe Coir 
वत्वात्‌ । केवलचिससन्तानस्थापरिशुद्धस्य सतः साम्ग्रीविशेषतः परो भागो विशुद्ध 
इत्पद्यते । तदपास्य परिशुद्धस्य संसारितँवासिद्धा । न च ससारी परमार्थतः कश्चिदस्ति 
क्षणानामसंसरणात्‌ । सन्तानस्य च परमाथंतोऽभावात्‌ ततः संसारित्वादित्यसिद्धो हेतुः । 
न चापि मोक्तात्रिद्यते यस्य मोक्षः । 
ननु यदि बद्धो न मोक्ाऽन्थस्य बन्धोऽच्यस्थ मोक्ष: । अन्यस्य क्षुदन्यस्य तृप्तिः । 
अन्यः चिकित्सादुःकषमनुभवति, अन्यो व्याविरहितः। अन्यस्तु यः परिक्लेशवानपरः 
स्वर्गसुखमनुभवति । परः शास्त्राभ्यासायस्तोऽन्योऽधिगतयास्त्रः तदा किमिति हेतोर-- 
भियोगः प्रेक्षावतः । अत्र समाधि: । यस्मात्‌ --यावदात्मनि न प्रेषण इति । 
_ _ ____ वातिकालङ्कार-व्याखया 
वादी के लिए निःसरणतारूप चतुर्थे आकार माना जाता है। इनमें प्रथभ निरुद्धता 
अनात्यन्तिक है । अत्यभ्त नहीं होती । संसारित्व धर्म को आत्यन्तिक निवृत्ति का न 
होना कोई दोष नहीं, क्योंकि वेसा हो देखा जाता है। वस्तुस्थिति यह है कि कोई 
बद्धसत्त्व मुक्त हुआ ही नहीं । जो बद्ध होता हैं, वह मुक्त नहीं होता। जो मुक्त- 
स्वभाव का है उसका कभी बन्धन नहीं होता, क्योंकि वह सदा मुञष्तस्वमाव है । 
क्षेवल अपरिशुद्ध चित्त-सस्त!न को बन्धन होता है, उसका परभाग विशेष सामग्री के 
द्वारा परिशुद्ध उत्पन्न होता है, उक्षमें संसारिता हो नहीं होती । परमार्थतः संसा रिता 
किसी में भौ नहीं होती, क्योकि क्षणों का संसरण नहीं होता भौर सन्तान को पार- 
माथिक सत्ता नहीं मानी जाती । अतः संस/रित्बादनिर्मोक्ष-यहाँ 'संसारित्वात्‌' यह 
हेतु असिद्ध है और कोई भोबता भौ नहीं, जिसको मोक्ष-लाभ हो । 





३४० संभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! ! 
अत्रस्था वीतरागाणां दयया कर्मणापि वा । 
आक्षिप्षेडविनिवृत्तीशः सहङारिक्षयादलम्‌ ॥ १९५ ॥ 
नाक्षेप्तुमपरं कमं भववृष्णाविठडिघनाम्‌ । 

वीतराग पुरुषों की संसार में अवस्था (अवस्थिति) दो कारणों से होती है-- 

(१) दया से ( दूसरों के दुःखों की निवृत्ति के लिए )। (२) अथवा प्रारब्ध कमं के 

आधार पर । प्रारब्धकर्माक्षिप्त स्थितिकाल में भावान्तर की स्थिति क्‍यों नहीं? इस 

प्रश्न का उत्तर है--सहका रिक्षयात्‌ । अर्थात्‌ सहकारी सामग्री के अभाव में भाषाध्तर 
की अवस्थिति नहीं रहती । अतएव भवतृष्णावलडिघनाम्‌ (पुनर्भव की तृष्णा से रहित 

महापुरुषों के) जन्मान्तर का लाभ नहीं होता ।। १६५॥ 

वाततिकालङ्कारः 
मुक्तानां संसारे स्थितिः--अवस्थावीतसगाणामिति । 
अत्रायमभिप्रायः। यदि तावत्‌ तत्त्वदर्शिनः प्रति एतदुव्यते । तदा सिद्धसाध्यतेव। 

न हि ते कवचित्प्रवर्तन्ते यत्नं वा कुर्वेन्ति। घर्मा एव प्रहातव्या इति वचनात्‌ । अथा- 

स्मदादीनं तदा तस्यंकत्वाभिसानात्‌ स एव बध्यते स एव मृकिमानित्येकाधिक रणतंव 

तयोः। न हि परमार्थतो वस्त्वस्तीत्येतावतेव तथा व्यवहारः । प्रतीत्यपेक्षत्वाद्‌ व्यव- 
हारस्य। तथा हि--न परमार्थतः सपः परिद्ारविषयः। अपि तु । सपंतया विमोक्ष- 
वषय: । 

अथ यदि नाम संवृत्या एकत्वम्‌ । तथापि संवृत्या व्यवहारोऽस्तु । परमार्थेकत्वा- 

बातिकाल ङ्का र-व्य। ख्या 

संका-यदि बद्ध व्यक्ति मुक्‍त नहीं होता, तव अन्य बद्ध और अन्य मुक्त होगा। 
क्षुधा किसी अन्य में ओर तृप्ति किसी अन्य में । चिकित्सा किसी ओर की और रोग- 
मुक्‍त कोई और 1 जप, तप, कर्मादि क्लेश झले कोई शोर स्वर्गसुल को प्राप्ति किसी 
कौर को । शास्त्राभ्यास का परिश्रम करे कोई और ज्ञानवान्‌ हो कोई और-यह 
कैसी विडम्बना ? ऐसी परिस्थिति में कोई प्रेक्षावान्‌ किसी हेतु-सामग्री का संग्रह 
क्यों करेगा ? 

समाधान-क्रथित आपत्तियों का ढेग क्या किसी तत्त्वदर्शी पुरुष के सामने किया 
जाता है ? अथवा अस्मदादि के सामने ? प्रथम पक्ष में सिद्ध-साघनता है, क्योंकि तत्त्व- 
दर्शी पुरुष न तो किसी फल की लिप्सा करता है भौर न किसी को प्राप्ति का प्रयास, 
क्योंकि उसके लिए सभी कतंव्यों का परिहाण ही विहित है। यदि अस्मदादि साधारण 
व्यक्तियों के लिए अन्य-बद्धता और अन्य-सुक्तता की आपत्ति दी जाती है तब वह 
उचित नहीं, क्योंकि हमलोग बद्ध और मुक्त की एकता मानते हैं।जो व्यक्ति बद्ध 

(बन्धन-युक्त) होता है, वही बन्धन-मुक्त होता है, इस प्रकार बन्धन ओर मोक्ष की 

समानाधिकरणता सिद्ध होती है । वस्तु परमार्थ हो, तभी उसका व्यवहार होता है-- 

यह आवष्यक नहीं, अपितु व्यवहार में वस्तु की प्रतीति मात्र अपेक्षित होती है, वह 

(प्रतीति) रज्जु में कल्पित सगं की भी हो जाती है और पुरुष उसे डरकर भाग पड़ता 

है, उसे मार डालने के लिए तत्पर हो जाता है। 

. यदिबद्ध और मुक्त की केवल सांवृतिक एकता है, तत्र व्यवहार भी सांवृतिक 

ही होता है, पारमाथिक नहीं । स्वप्न की तलवार यदि प्रातीतिक है, तब उससे शत्रु 
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ईलीकः १९५ ] प्रं घाणे सांडे! ३४१ 


( वातिकालक्कारः 
भावात्‌ कथं परमाथिको व्यवहार: । तदसत्‌ । तदेवम्‌-- 


संवृत्यास्य यथेकत्वं व्यवहारोऽपि स संवृतिः । न तत्त्वेन यथेकत्वं व्यवहारोध्प्यतात्विक: ।।७४०।। 
यत्नोऽपि खलु नेवास्ति स्वरूपादपरः क्वचित्‌ । कार्यक्रारणभावस्तु न चोद्यस्यावकशक्रत्‌ ।।७४१॥ 
कस्मादस्मादिदं कार्थमिति केयं विदग्धता । नेवं प्रेक्षावतः क्वापि प्रवतंननिवतंने ॥७४२॥ 
पौर्वापर्योपलम्भस्य प्रमाणेनाप्रवेदनात्‌ । क्षणमात्रस्य च क्वापि न प्रबतंनसम्भवः ॥७४३।। 
ततो यत्नोऽपि नास्श्येव कस्यचित्‌ विभ्रमस्ततः । 
भम्यृपगम्याप्युच्यते-अत्रस्थेत्येवमादि । 
प।रमाथिकत्रोधे हि यदि नेव प्रवतंते । विरागाणां न चेष्टा स्यात्‌ पूर्वोत्तरविभागभाक ॥७४४॥ 
ेष्टाज्ञान।वबोधेऽपि करुगातः प्रवत्तंनम्‌ । यथा प्रजाहितो राजा स्वसन्तानयत्नवान्‌ ॥७४५॥ 
प्रणिधान प्रधानस्य कायं तदप्रणिधानतः । कर्मेसामर्थ्येतो जातं कोऽत्र पर्यनुयुज्यताम्‌ ॥।७४६।। 
तस्मान्मिथ्याध्यारोपस्य एवंविधस्य प्रहाणाय यत्न: । अन्यथा मूढस्य न दुःखः 
संवेदनहानिः। यदि तहि कर्मणावस्थानं जन्मान्तरकर्माप्यस्तीति जन्मान्तरसङ्गतिः 
स्यात्‌ । अथासमर्थ कमं वीतरागस्थावस्थानं न भवेत्‌ । अत्रोच्यते-आक्षिप्तेऽवि निबृत्तो- 
बातिकालङ्का र-व्याख्या 
का संहार भी प्रातीतिक हो है । वद्ध-मुक्त का पारमार्थिक एकत्व न होने के कारण 
पारमाथिक व्यवहार क्योंकर होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि जब बद्ध और मुक्तं 
व्यक्तियों की केवल सांवृतिक एकता है, तब व्यवहार भी अतात्त्विक ही माना जायगा. 
॥ ७४० ॥ मोक्ष या दुःख-प्रहाण के लिए कोई प्रयत्न भी उपलब्ध नहीं होता । सांवृतिक 
सत्ता और व्यवहार का कार्यकारणभाव भी आक्षेप का विषय नहीं होता, क्योंकि 
वह भी केवल सांवृतिक ही होता हैं।॥ ७:१॥ जब कोई काय-कारणभाव है हो नहीं, 
तब “अस्मात्‌ कारणाद्‌ इद कार्य सवति”--इस प्रकार व्यवहार कसे होता है ? इत प्रश्‍न 
के उत्तर में केवळ इतना हो कहना होगा कि यह व्यवहार भी सांवृतिकपात्र है । 
इसी प्रकार प्रेक्षावान्‌ ( तत्त्ववेत्ता पुरुष ) वस्तुतः न कहीं प्रवृत्त होता है और न कभी 
निवृत्त ॥७४२।। कारण और कार्य की क्रमशः पुवं भौर उत्तर काल में उपलब्धि भी 
प्रमाण-सिद्ध नहीं । क्षण-भंगवाद में कहीं प्रवृत्ति हो भी नहीं सकती ॥७४३॥ प्रवृत्ति 
के लिए प्रयत्न भी सम्भव नहीं, जो दिखता है, वह श्रममात्र है। 
इस सांघृत्तिकवद को मानकर भी यही कहा जा सकता है कि यदि पारमाथिक 
बोध हो जाने पर कहीं प्रवृत्ति नहीं होती, क्योंकि वीतराग पुरुषों को पूर्वोत्तर-विभाग-' 
सापेक्ष कहीं प्रवृत्ति ही नहीं होती ॥७४१॥ चेष्टा का ज्ञान होने पर भी कारुणिक 


पुरुष की प्रवृत्ति दया के कारण होती है, जैसे प्रजा का हितैषी राजा अपनी सन्तान की 
रक्षा में ही प्रवृत्त होता है ॥७४५॥ प्रणिधान-प्रधान योगी का कार्ये प्रणिधान से होता | 


है। कर्मा के सामथ्यं से वह प्रणिधान में प्रवृत्त होता है, इस पर कोई किन्तु क्यों उठा- 
येगा ? ॥७४६॥ निष्कर्ष यह है कि भात्मविषयक मिथ्या आरोप को निवृत्ति के लिए 
ही कारुणिक पुरुष दुःख-प्रहाण में प्रवृत्त होता है, क्योंकि आत्मा की मिथ्या धारणा- 
वाले व्यक्तियों के दुःखों की कभी निवृत्ति हो ही नहीं सकती । 
शंका--य दि प्रारब्ध कमं के आधार पर वीतराग पुरुष को संसार में अवस्थिति 
रहती है, तब जन्मान्तर-प्रद कर्म भी है, अतः वीतराग का जन्मान्तर भी होना चाहिए। 
समाधान-- कर्म क्षे द्वारा प्रापणीय फल की प्राप्ति भी तभो होगी, जब उसके लिए. 


३४२ संभाष्य प्रमाणवात्तिकंम्‌ [ परिच्छदः १ 


दुःखंज्ञाने5विरुंद्रस्य पूर्वसंस्कारवाहिनी ॥ १९६॥ 


वस्तुघर्मो दयोत्पत्तिन सा सस्वाचुरोधिनी ! 

“सवं दुःखम्‌”--ऐसा साक्षात्कार जिसे हो गया है, वह द्वेषादिरूप विरोध से 
रहित सवंत्र समदर्शी हो जाता है, तथापि दुःखी व्यक्ति को देखकर पूव संस्कारों के 
आधार पर जो करुणा उत्पन्न होती है, वह आत्मसत्ता की अपेक्षा नहीं करती, वह 
(दया) एक वस्तु का धर्ममात्र है ॥ १९६॥ 

आत्मान्तरससारोपाद्‌ रागो धर्मेड्तद्ात्वके ॥ १९७ ॥ 
दु! खसन्त।नसंस्पशमात्रेणेतै दयोदय३ । 

दया की उत्पत्ति तो दुःख-सन्तान के संस्परश ( दशन मात्र ) से होती है, उसको 
सत्त्व-दशत ( आत्मदशंन) को अपेक्षा नहीं । अतदात्मक ( आत्मात्मीयरूप से रहित) 
स्कन्धरूप धर्मों में ही आत्मरूपता का आरोप हो जाने मात्र से राग या आसक्ति हो 
जाती है, अतः दुःखी प्राणी पर दया आ जाती है, सत्त्वग्रह (झात्मग्रह) की भावश्यकता 
नहीं होती ॥ १६७॥। 

शका ६: . . वातिकालद्धारः 
ष्टरिति। 

नाक्षिप्तो यत्नमन्तरेण निवर्तयितुं शक्र्यः। यत्नश्च वीतरागस्य प्रतिहन्यते । 
उपेक्षया न तस्य क्वचिदास्थेति । अत एवास्थाऽभावात्‌ नापइजम्मोगाजनम्‌ । ततः सह- 
कारिणः तृऽणालक्षणस्पाभावात्‌। तदेव पूर्वतqष्णाजनितमिदं जग्म नापरमिति। नतु 
दया नामेयं सत्त्वे दुःखात्‌ त्रातव्यें भवति नान्यत्र। न च सत्वः कश्चिइह्ति। नापि 
सत्त्वदशंनं प्रहीणात्मदर्शनानां ततो दयातो च ्रहोणात्मदर्शनाः। अत्र परिहारः 
दुःखज्ञातेऽवि रुद्धस्येति । 

यदा हि सकलमेव दुःखमिति साक्षात्कृतं त्रिदुःखतायोगि । तदास्य सषुदयलक्षणा 
तृष्णाऽवैति प्रहीणसमुदयस्य न रागादय इति । समता 5विरोधिता । सकलेनैव तत्त्वसंघा- 
तेन । ततो दुःखितदर्शनात्‌ वस्त्वाश्रयादयोत्पत्तिमंहृताम्‌ । न तस्यामवस्थायां सत्त्वग्रहा- 
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प्रयत्न किया जाय, किन्तु वीतराग पुरुष का प्रयत्न जन्माश्तर के लिए प्रतिहत हो चुका 
है । उपेक्षा के कारण उसकी किसी कमे में आस्था ही नहीं रही, फिर पुनजेन्म के उपा- 
जेन में वह प्रवृत्त क्यों होगा ? पुनजँस्म के लिए तुष्णारूप सहायक साधन का भी 
अभाव है । पुर्व-तृष्णा के द्वारा यह अन्तिम जन्म मिला, अपर-जन्म का लाभ क्यों 


होगा ? 

शंका--वीत राग पुरुष की यह दया नाम की भावना दुःखो आत्मा के उद्धार के 
लिए ही होती है, किन्तु आत्मा या सत्त्व नाम की कोई वस्तु ही नहीं । वीतराग पुरुष 
की सत्काय-दृष्टि प्रहीण भी हो जाती है, अतः उसकी दया किस काम की ? 

समाधान--वीत राग पुरुष जब “सवं मेव दुःखम्‌”--ऐसा साक्षात्कार कर लेता है, 
तब उसकी दुःख-निदानश्चुत तृष्णा समाप्त हो जाती है। तृष्णा-रहित व्यक्ति के रागादि 
नहीं रहते । सवंत्र समता या अविरोधिता का उदय हो = है । सकल सत्त-संधान 
पर करुणा और मैत्री व्याप्त हो जाती हैं। सभो जोवों की सत्वग्रह अवधारणा का 
निंवर्तन करने की जो भावना झदुभ्रुत होती है, छसे ही करुणा या दया कहा जाता है। 
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वातिकालङ्कार; दु 
पुरोधतः तथा भूतसत्त्वग्रहपरित्याजनाय य आशय: सा दया । सा च प्रहोणात्यदशत्त- 
स्यैव । अप्रहीणात्मदशंनो हि कथं तत्त्यागाय परेषां यतेत । 
ननु रागस्य दयायारच को विशेषः । अयं विदोष:--आत्मान्तरसमारोपादिति । 
दयाया रागस्य च महान्‌ भेदः । हेतुभेदबिषयभेदात्‌। तथा हि--राग आत्म: 
नोऽनागतसुखासङ्गसन्धानपरवशीकरणमनागतसन्त मारोप्य तस्मात्‌ प्रवत्तंते । विषयेऽप्य- 
तदात्मके तदात्मना दृश्यसाने । चतुविधविपर्यासवासितमानसस्य रागिता नान्यस्य । 
दया तु दुःखसन्ततिमात्र साक्षात्करणादेव मिथ्याभिमानव्यपगसाय । 
नन्वहमस्य दुःखनिवतंनं विघास्य इति आशयमस्तरेण कथं भवेत्‌ । अत्र परिहारः 
आत्मार्थे यदि वृत्तिः स्यादेवमेव प्रसज्यते । पराथंमात्रवृत्तीनां न हि कारकदशंनम्‌ ॥७४७॥ 
दशितो राजदृष्टान्तस्तदेतत्लासमंजसम्‌ । पुर्वपुवा हित तोङ्ष्टसंस्काराद्वा प्रवर्तनम्‌ ॥७४८॥ 
न च पश्यति संतानं नापि कश्चित्‌ प्रवर्तते । न तिष्ठति प्रभाऽभावात्‌ केवल भवतो भ्रम: ।।७४६॥ 








वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

आ!त्मग्रह या सत्काय इष्टि-रहित महापुरुष ही दूसरों की आतत्मग्रह इष्टि का त्याग 
कराने के लिए प्रवृत्त हो सकता हे, अम्य नहीं । 

प्रभ--राग और दया का कया अन्तर ? 

उत्तर--दया ओर राग का महान्‌ अन्दर है उनका केवल कारण-भेद ही नहीं, 
विषय-भेद भी है । अर्थात्‌ राग उस भावना को कहते हैं जो व्यक्ति भविष्यत्सुख प्राप्ति 
के लिए अपनी आत्म-संतति का आरोप कर लेता है और दुःखात्मक विषयों में सुख" 
रूपता का आरोप कर लेता है। विपर्यय चार प्रकार का होता है जेसा कि पातञजल- 
सूत्रकार ने कहा है-“अ नि त्याशुचिदुःखानात्मसुनित्यशुचिसुखात्मख्यातिरविद्या” अर्थात्‌ 
अनित्य मे नित्यता बृद्धि, अशुचि में शुचिता, दुःख में सुखरूपता बृद्धि, अनात्मा में आत्म- 
वृद्धि । इस प्रकार विपरीत पदार्थों में राग उत्पन्न हुआ करता हैं और दया सत्काय- 
दृष्टिसम्पन्न मिथ्या अभिमानी व्यक्तियों को देखकर उनकी सत्काय-ष्टि का विगम 
करने के लिए जो भावना उत्पन्न होती है उसे दया कहा जाता है। राग का फल 
सुखप्राप्त और दया का फल परकीय मिथ्या भावना की निवृत्ति .होता है। फलतः 
राग और दया का महान्‌ अन्तर स्पष्ट हो जाता है । ~ 

शंका-लोक में दया भावना दुःखी व्यक्तियों के दुःख की निवृत्ति करचे के लिए 
राग का उदय ही माना जाता है। किन्तु वीतरागपुरुषों में रागात्मिका वृत्ति सम्भव 
नहीं, तब वह किसी पर दया भी कसे कर सकेगा ? 

समाधान-दया यदि अपने उद्धार को कामना के रूप में होती तब उसे रागवृत्ति 
कह सकते थे, किन्तु परार्थमात्रता या परोपकारिता को दाग नहीं कहा जा सकता 
॥७४६॥ इस विषय में राजा का दृष्टान्त दिया जाता है-जनक जसे. वीतराग महा- 
राजा से पूछा गया कि आप राज-पाट करते हैं ? मित्रों का उपकार और शत्रुओं का 
अपकार करते हैँ, फिर भी वीतराग हैं यह सम्भव केसे होगा ? उसका उत्तर राजा 
की ओर से दिया गया कि मैं न कुछ करता हूं न कराता हूं, देखनेवाले लोग मुझमें 
सब आरोपित कर लेते हैं । उनके आरोप से मेरा कुछ बिगड़ता नहीं। वैसे ही 
वौतराग पुरुष भी बही उत्तर दे सकता है--“केवलं भवतो श्रमः” ॥७४७-४८॥ इस 
धकार करुणा और राग का अन्तर स्फुटित हो जाता है। पह 


>° 
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मोहश्च मूलं दोषाणां स च सश्वग्रह! विना ॥ १९८॥ 
तेनाघहेतो न देषो न दोषोऽतः कुणा सता | 
जैसे दुःख-दशंन से दया उत्पन्न होती है, बेसे ही अपकारी व्यक्ति में द्वेष उत्पन्त 
होता है ! मोह ही राग-द्वेषादि दोषों का मूल माना गया है, जैशा कि योगसूत्रकार ने 
कहा है--''अविद्या क्षेत्रमृत्तरेषाम' (यो० सु २।४) अर्थात्‌ अविद्या (मोह या अज्ञान) 
ही अस्मिता, राग ओर द्वेषादि का मूल कारण हे । मोह का स्वरूप है--अनात्मा में 
आत्मग्रह ॥१९८॥ सत्त्वग्रह के बिना अपकारी व्यक्ति में द्वेष नहीं होता, अत: उत्पद्यः 
मान कृपा को दोष नहीं कह सकते ! 
नाशुक्तिः पूर्वसंस्कारक्षयेडन्याप्रतिसन्थित) ॥ १९९ ॥ 
अक्षीणशक्ति! संस्कारो येपां तिष्ठन्ति तेडनघा। । 
` वातिकालङ्कारः 
तदयं दयारागयोविशेषः इत्यलमतिविस्तरेण । ननु दथा माभूत्‌ रागरूपातत्व- 
दशिनामुदयात्‌ । द्वेषरूपा तु भवेदशुच्यादिदर्शनात्‌ , वेमुख्याभावात्‌ । नाशुभाभावनातो 
मुक्तिरपि तु अनित्यादिदर्शनात्‌। आत्मनि हि सति स स्वतन्त्र: । परदुःखविधायीति 
कोपः स्याद्‌ ? यद! तु पुनरसौ हेतुपराधीनः प्रवर्तेते स्वरूपमात्रेण । न चापकारस्तस्य 
शक्यः कर्तृमपका रकाले तस्येवाभावात्‌ वृथा कोपपरिग्रहः। यतो हि--मोहृश्च मूलं 
दोषाणामिति। 
यद्यात्मानमपक्तियमाणं पश्येत्‌ कोपो भवेत्‌। न चात्मा कश्चित्‌ | अपि तु सत्त्व- 
मन्तरेणापि सत्त्वग्रह एव केवलः कोपस्थ कारणम्‌ , विना च सत्तग्रहं न द्वेषः । मोहस्तु 
नास्ति स्वयमेव सत्वदशंनस्य मोहस्थाभावात्‌ । अतः सरवंदोषत्रिर हिता कृपा न दोषः। 
ननु यदि वीतरागः सश्वरीर एवास्ते । तदाऽमृक्र्त एव भवेत्‌ । न दोषरहितस्य 
चेतसो भावात्‌ । किच--ता मुक्ति: पूर्वंसस्कारक्षय इति । 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
शंक्रा—मान लेते हैं दया रागात्मक वृत्ति है ओर वीतराग पुरुषों में उसका 
अभाव है फिर भो द्वेषवृत्ति बीतराग में भो रहेगी, उसके परकीय डुः के नाश की 
इच्छा क्योंकर होगी ? अशुचि आदि पदार्थों के दर्शन से वंमुख्य केसे होगा? मुक्ति 
का लाम अशुभ भावना से नहीं होता, अपितु अनित्यानात्मतादि के दशंत से होता 
है । आत्मसत्ता-प्रह के रहने पर अपकारो पर कोप का होना स्वाभाविक है। नेरात्म्य- 
दर्शन के कोप किस पर होगा ? प्रतीत्यसमृत्पादवाद में तो हेतुप्रत्ययाधीन चित्तस्कन्ध 
की प्रवृत्ति है, अपराधी कोई नहीं, किन्तु अपकारी सत्त्व को देखकर अवद्य कोप 
होगा 1 वस्तुस्थिति यह है कि आत्मा नाम की कोई वस्तु ही नहीं, अपितु आत्मा के न. 
होने पर भी केवल आत्मारोप ही केवल कोप का कारण होता है। सत्त्वग्रह के बिना 
द्वेष भी नहीं होता । मोह भी नहीं होगा क्योंकि स्वयं आत्मग्रह ही मोह है। फलतः 
सव दोष-रहित कृपा कोई दोष नहीं । 
वीतराग व्यक्ति यदि सशरीर है. जब 105 अमुक्त पुरुष के समान साधारण 
(पृथक्जन) ही है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि सशरीर होने पर भी छसका चित्त 
नितान्त दोष-रहित है। दुसरी बात यह भी है कि जन्मान्तर प्राप्ति के विरुद्ध जिसकी 
विरक्तता और मुमुक्षा-जैसी उदात्त भावना हैं, वह भमकत कंसे? पुरवेजन्माजित 
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यदि पूर्वकर्म के आधार पर ज्ञान-काल में निर्वाण नहीं होता, तब सांसारिः 
कता ही रहेगी--यह कहा जाता है--“नामृक्ति:” । अर्थात्‌ उनकी अमुक्ति नहीं, मुक्ति 
ही हो जाती है । पूर्वकर्मो का क्षय हो जाने पर उनकी प्रतिसन्धि (जन्मान्तर-प्राप्ति) 
नहीं होती ॥१६६॥ जिनके कर्मो की शक्ति नष्ट नहीं होती, वे ही संसार में रहते हैं । 
मन्दत्वात्‌ इरुणाश्च न यत्न! स्थापने महान्‌ ॥ २०० ॥ 
तिष्ठन्त्येव पराधीना येषां तु महती छुपा । 
जिन महाकृपाल्‌ पुरुषों के प्रणिधान-वर कमंशक्ति क्षीण नहीं होती, वे सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध आकाश-पर्येन्त स्थित रहते हैं। श्रावको के कर्म मन्द होने एवं करुणा का यत्न 
महानु स्थापन में नहीं होतः, अतः उनकी सदा स्थिति नहीं रहती जिन महाकारुणिक 
महापुरुषों को कमंशक्ति क्षीण नहीं होती, संसार में पराधीन स्थिति रहती है। 
ea  __ वातिकालङ्कारः 
जन्मान्तरध्रतिसन्धानविरुद्वे हि मवसि वर्तमान: कथममक्तः । पुवसंस्क्रारस्य च 
तज्जन्मसम्भविनः क्षयादप्रतिसतन्धानम्‌ । येषान्तु पुनरप्रतिसन्विकरणाय संस्का रक्षयेच्छा 
नास्ति तेऽक्षीणसंस्क्रारः अनघा एवावतिष्ठन्ये । यावत संस्कारमनुवृत्तः। तथा हि 
मन्दत्वात्‌ करुणायाश्चेति । 
संस्कारहानेः करुणायरंच झन्दत्वात्‌ न स्थापने यत्नः! इति न सदा तिष्ठभ्ति। 
महाकइणायोगातु स्थानमेव । तत्रास्थासम्भवात्‌ । 
(४१) सत्कायहृष्टेविगमः-- 
यदि मार्गस्व सामर्थ्य तदाद एव स्रोत आपन्नमार्ग एवाभवो भवेत्‌ । सत्कायहृष्टे 
बिगमात्‌। तथा हि सत्कायइृण्टेविचिकित्सायाः शोलव्रतपशमशंस्य च प्रहाणात्‌ स्रोत 
आपन्नो भवति । 
“मोहञ्च मूलं दोषाणां स च सत्त्वपरिग्रह:” । इति चोक्तम्‌। ततो मार्गान्तरं 
_ वाततिकाल ङ्का र-व्याख्या 
संस्क्रारों का अपक्षय हो जाने से जन्मान्तर [का अभाव निश्चित है किन्तु जिनकी 
करुणावश शरीर-स्थितिकारक संस्कारों के क्षय की इच्छा नहीं, ऐसे अहत महापुरुष 
(जीवन्मुक्त) प्रारब्ध कमं-क्षय-पर्येन्य अनञच्चनिःसङ्गभाव से संसार में अवस्थित रहते 
हैं। महाकरुणा के कारण संस्कारों को हानि में मभ्थरता आ,जाती है, संस्क्रारों की 
स्थापना में यर्‍नविशेष नहीं रहता, भतः वे सदा नहीं रहते। उनकी सदा अवस्थान में 
आस्था भी नहीं रहती । 
(४१) सत्कायदुष्टि का विगम -- 
शंका-यदि अष्टा ङ््गिक मार्ग दुःख-निरोध करने में सक्षम है, तब आ।य (प्रथम) 
मार्ग में ही स्रोतापन्न हो जाना चाहिए [ क्योंकि सत्कायद्‌ष्टि ओर शीलब्रत-परासरा 
का प्रहाण हो जानें पर स्रोतापत्ति की प्रगति कही गई है --“एत्य पन सोतापत्तिमग्गं 
भावेत्वा दिटिठविचिकिच्छापहावेन पहीनापायगमनो सत्तक्खत्तुपरमो सोतापन्तौ नाम 
होती” (अभिधम्मत्थ, प्‌-१७६) । अर्थात्‌ सत्कायदृष्टि, विचिकित्सा ओर शीतत्रत 
परामश से रहित व्यक्ति स्रोतापन्न कहलाता है ]। वातिककार भी कह चुके हैं-- 
“मोहश्च मूलं दोषाणां स च सत्त्वपरिग्रह्‌ः” (विगत पृष्ठ ३४४) | 


हद 
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सत्कायदृष्टेविगमादाद्य एवाभवो अवेत्‌ ॥ २०१ ॥ 
मार्गे चेत्‌ सहजाहानेन हानौ वा भव! कुतः ! 

यदि प्रथय दर्शन-माग में ही सत्काय दृष्टि का अभाव हो जाता हैं, तब स्रोतापन्न 
हो जाने कै कारण जन्मान्तर बन्ध समाप्त क्यों नहीं हो जाता ? इस प्रश्‍न का उत्तर 
हे--“सहजाहानेनं” । अर्थात्‌ स्कन्ध-भिन्न आत्माध्यवसायिनी या आभिसंस्कारिक 
सत्काय दृष्टि का नाश हो जाने पर भी सहजा सत्कायदृष्टि की हानि न होवे के कारण 
जन्मान्तर-बन्ध निवृत्त नहीं होता | सहजा झात्मइण्टि का विगम हो जाने पर पुनर्भव 
नहीं होता । सहजा आत्मदष्टि का स्वरूप दिखाया जाता है-- 

सुखी भवेयं हु।खी वा सा भूवसिति बुष्णतः ॥ २०३ ॥ 
येबाइमिति धो? सेव सहजं सस्मद्शभस्‌ । 
वात्तिकाल ङ्कारः 
व्यर्थकं भवेत्‌। अत्रोच्यते-सत्कायदृष्टेत्रिगमादाद्येति । 

न खलु सत्कायदशंनप्रहाणमाभिसंस्कारिकस्येव प्रहा णात्‌ । सहजस्य प्रहाणाभावः 
सत्यदशंनमात्रं हि स मार्गः। दर्शनेन चाभिसंस्क्रारिकस्यामूलक्लेशत्वादात्मग्रहस्य 
प्रहाणम्‌ । तद्धघात्मदर्शनमौपदेशिकं दरशंनमात्रेणेब विपर्ययस्प प्रहीयते । सहजस्य तु 
हा पदस्य विरूढत्वादनाद्यम्यासत: प्रतिपक्षेण भावनामारगेणेव प्रहाणमतः सहजा- 
हाच: 

यस्य तु मते न सहजस्यापि हानि: । तत्र सते न हानौ वापि भवः कुतो भवति। 
पट््रज्ञस्य हि प्रर्थममागं एव सक्रलसामर्थ्ययोगीति तस्य स एव सरकलम'!गंस्वभावः। 

ननु सहज सत्त्वशंनम्‌ । यद्यात्माकारं तदाऽत्माभावे तत्राभिसस्कारादेव वृद्धि- 
नान्यथा । वस्तुनो जनकस्याभावे यदि परमुपदेशः कारणम्‌। अत्राह--सुखी भवेयमिः 
त्यादि । 
$ वातिकालङ्ा र-व्याख्या 

समाधान -अनात्म-दर्शन से सहज सत्काय दृष्टि का प्रहाण नहीं होता, अपितु 
अआभिसस्कारिक सत्काय हृष्टि का ही नाश होता है। प्रथम मार्ग अनात्म-दर्शन मात्र 
है । इसमे केवल आभिसंस्कारिक सत्कायष्टण्टि का ही प्रहाण होता है, जो कि मूल बलेश 
नहीं । मूल क्लेश है-सहज सत्क्रायदर्शन । उसका स्वरूप वातिककार अग्निम पद्य में 
ही कह रहे हैँ-सुखी भवेयं दुःखी वा मा भूत्रमू [ योगदर्शन में लगभग इसे ही अभि- 
निवेश कहा गया है-“सबंस्य प्राणिव इयमात्माशीनित्या भवति-मा न भूवं भूयास। 
मिति" ] । सहजसत्कायदशंन तो अनादि एवं अत्यन्त निरूढ होने के कारण नँसत्स्य- 
दर्शताभ्यास ( भावना मागं ) से ही प्रहीण होता है। 

जिसके मत में सहज सत्क्रायटष्टि को भी नेरात्म्य-दर्शन से हानि ।हो जाती है, 
उसके मत में प्रारब्ध कर्म एवं शरीरादि प्रपञ्च किसके आधार पर टिका रहेगा? 
परप्रज्ञ पुरुष का तो प्रथम सागं ही पूर्णतया समर्थ है, अत: वही सकल मार्गस्वभाव है। 

शंका--सहज सत्त्व-दर्शन (सत्काय-दर्दन) यदि आत्मा कार है, तब वस्तुतः आत्मा 
के न होने पर केवल पूर्व संस्कारों के द्वारा ही शात्मभान मानना होगा । ऐसा आत्म- 
दर्शन तो केवल औपदेशिक नैरात्म्यदर्शन से ही निवृत्त हो जायगा, इसके लिए भावता: 
सागं की क्या आवश्यकता ? 


BE . ३1 








दस्य हेतुत्वं बन्ध इति । 
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न ह्यपञ्यन्नहमिति स्िह्यस्यात्मनि कश्चन ॥ २०३ ॥ 


ने चात्मनि बिना प्रेम्णा सुखकामोडमिधावति । 

'सुक्ली भवेयम्‌’ अथवा 'दुःखी मा भूवम्‌?~ एकी कामनावाले व्यक्ति में जो 'अहप्‌ः-- 
इस प्रकार का आत्मदर्शन है, वही सहज सत्कायदृष्टि हैं। आत्मा में स्नेह के बिना 
उसको सुख देने के लिए उत्तरोत्तर गर्भावक्रान्ति नहीं कर सकता ॥ २०३॥ 

दु.खोरपादस्य हेतुरबं वन्ध; नित्यस्य तत्कुतः ॥ २०४ ॥ 
अदु!खोत्पादहेतुस्वं मोक्ष! नित्यस्य तत्कुतः । 
दुःखोत्पाद की जो आत्मा में हेतुता है, उसे हो बन्धन कहा जाता है किन्तु नित्य 
आत्मा के साथ दुःखोत्पाद का अन्वय-व्यतिरेक सम्भव न होने के कारण उसकी हेतुता. 


सम्भव नहीं । इसो प्रकार अदु:खोत्पाद की आत्मा में जो हेतुता है, वही मोक्ष पदार्थ 


वातिकालङ्कः रः 

अनादिवासनारलात्‌ उदयमासादयन्मी अहमिति बुद्धिः सहजमेतत्‌ सत्त्वदशंनं 
सुखो भवेयमहमित्येवमाक्रारा मा भूदमन्यथेति वा।] तदप्रहाणान्ताभवः। भहमिति 
चापश्यन्ञात्मनि स्निह्यति न तु पञ्यन्‌। न च सुखक़ामस्याभिधावनं विनात्मस्नेहेन । 
यस्य तु सहजं सत्त्वदर्शनं, प्रबत्तितात्मस्नेहसंगतिः, तस्य कथं पुनजेन्माभावः। ततः सह- 
जसत्वदर्शंनादाद्य एव मार्गे न संसाराभावः । सतत्वदशेनप्रहाणादवश्यमेवेति निश्चयः 1 
भनेन शान्त इत्याकारः कथितः । 
(४२) बन्धमोक्षव्यवस्था -- 

ननु आत्मनि सति बन्धः तस्येव मोक्षः । ततः फरितोषविशेषादात्मनः। स प्रणीतो 
मोक्ष: | आत्माभावे तु कस्य परितोषः । 

यदि भवेत्‌ भ्रान्तिरेव सेति सदोषता नासौ मोक्षः । अत्र समाधानम्‌ -दुःखोत्पा- 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

समाधान --“सु छी भवेयं, दुःखी या भूयाधम्‌” -इस प्रकार की सहज सत्काय- 
दृष्टि अनादि निविड वासनाओं के आधार पर समत्पन्त अत्यन्त सुदृढ है, उसका प्रहाण 
केवल श्रुतमयी प्रज्ञा से नहीं हो सकता, अतः भवाभाव भी नहीं हो सकता । 'अहमस्मि- 
इस प्रकार आत्मदर्शन का अभाव होने पर ही आत्म-स्नेह ( राग) निवृत्त होता है, 
न कि आत्मदशंन के रहते-रहते। आत्मस्नेह के बिना सुख को कामना से इधर-उधर 
भटकना नहीं पड़ता । जिस व्यक्ति में सहज सत्कायहृष्टि है, भोर उसके कारण 
आत्मस्नेह-संगति भी है, उस व्यक्ति को पुनर्जन्माभाव या मोक्षका लाभ क्योंकर 
होगा? फलतः सहसत्त्व-दर्शत ( सत्काय-दर्शन) के शेष रहने से संसाराभाव नहीं 
होता । सत्व-दर्शन का नाश हो जाने पर संसार का भभाव निश्‍चित है । इस प्रकाय - 
दुःख-निरोध का द्वितीय शान्तताकार कहा गया । 
(४२) बन्ध-मोक्ष की व्यवस्था 

शंका-आत्मा की सत्ता मान लेने पर ही उसका बन्धन और मोक्ष बन सकते.. 
हैं, षयोंकि मोक्षलाभ से ही आत्मा को विशेष परितोष होता है किन्तु आत्मा के अभाव . 
मै बी किसको होगा ? फिर भी यदि परितुष्टि होतो हैं, तब वह अभ्रमसात्र होगी, 
मोक्ष नहीं । 
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है, वह भी नित्य आत्मा मे सम्भव नहीं ॥ २०४ ॥ 

वातिक्ालङ्कारः 
यद्यात्मा नित्यस्तथा व्यापी तदान्वयव्यतिरेक्षाभावात्‌ नासौ स्वयमाध्मनो दुःखः 
मुत्पादयितुं शक्तः । आकाशवत्‌ । यदि च स्वतन्त्रः शक्तश्च कथमात्मनो दुःखमुत्पादयेत्‌ । 
न खलु स्वबधाय कृत्योत्यापनं प्रेक्षावतः यृक्तम्‌ । अथासौ मूढस्तदात्मानमजानानः कथः 
मात्माऽनुपलम्भादसत्त्वमेवास्य स्यात्‌ । अथ तत्स्वभाव एवासौ तदा न कदाचिदन्यथेति। 
न सा भुक्तिर्माविनी । अथ जानानस्यापि तस्यार्था न स धर्मेणोत्पा्चते दुःखं तथापि। 
नित्यस्य व्यापिनश्च न कस्यचित्‌ दुःखोत्पादहेतुत्वम्‌ । यद्यसौ तदा दुःखस्वभाबः। तदा 
न दुःखस्य दुखं यृक्तम्‌ । तत्स्वभावत्वे च नाऽच्यथा भावः । लतो न मोक्षः । अन्यस्वभाव- 
भावे च न नित्यः इति नात्मा भवेत्‌ । अथ व्यतिरिवतं दुखं सुखं वा, तदात्मा न सुखी 
दुःखी वा । न ह्यन्येन सुसेनान्यः सुखी भवति । अथ तन्न समवायात्‌। ननु समवायोऽप्यन्य 
एव । अनन्यत्वे स एव दोष: | सुद्ासुश्वादिस्वभ।वत्वे च, अरापरस्वभावादनित्यत्वम्‌ । 
अथ निविकारोऽसौ परमार्थतः भ्रान्तिरेव तु सुखित्वादिप्रतिपत्तिः। तदप्यप्षत्‌। 


यतो हि-- हि 
आत्मनो व्यतिरेकश्चेद्‌ भरान्तेर्नात्मा अवित्तितः । 


तत्स्वरूपस्य वित्तिशचेत कथं आपत्ति: स्ववेदने ।। ७५० 1) 
सुखित्वं यदि भौक्षेषपि मुक्तेने स्याख्रणीतता । 
_ बातिकालक्लार-व्याख्या 

संमाधान--यदि आत्मा नित्य तथा व्यापक है, तब अस्बय-व्यतिरेक का अभाव 
हो जाने से आत्मा स्वयं अपने दुःख का उत्पाद नहीं कर सकता जैसे आकाश। यदि 
आत्मा स्वतन्त्र और कार्योत्पादन में समर्थं है, तब भी वह अपने दुःखों के 
उत्पाद का हेतु क्योंकर बनेगा ? किसी भी प्रेक्षावान्‌ ( बुद्धिमान्‌ ) व्यक्ति को अपना 
वध करने में प्रवृत्ति युक्ति-युक्त नहीं कही जा सकती । यदि वह व्यक्ति मूढ है, तव 
अपना उसको ज्ञान ही नहीं, वह अपने में दुःख-हेतुता क्यों भानेगा ? यदि उस 
गृढ व्यक्ति का वस्धन-हेतुता स्वभाव हो है, तब स्वभाव का अधभ्यथाभाव 
कभी नहीं हो सक्ता, उसकी मुक्ति कभी नहीं हो सकती । यदि वह व्यक्ति 
झपने को मानता है, तब उसके लिए कभी दुःख की उत्पत्ति नहीं कर सकता। 
लोक में कोई भी नित्य पदार्थ ऐसा नहीं देखा जाता जो दुःखोत्पाद का हेतु हो। यदि 
वह दुःवत्वभाव ही है, तब दुःख को दुःख देना युक्ति-संगत नहीं । दुःखस्वभाव का 
कभी अन्यथाभाव नहीं हो सकता यह.कहा जा चुका है, फिर मोक्ष-लाभ केसे होगा? 
अन्यस्वभाव होने पर न वह नित्य होगा और न आत्मा यदि दुःखी और सुखी आत्मा 
व्यतिरिवत है, तब आत्मा न दुःखी होगा, न सुखी, क्योंकि अन्य के ,सुख से अन्य सुखी 
नहीं हो सकता । यदि आत्मा में दुःख का समवाय सम्बन्ध माना जाता है, तब समवाय 
के विषय में भी वही अन्यत्व और अनन्यस्व का विकल्प किया जा सकता है। फलतः 
पूर्वोक्त दोष से छुटकारा नहीं मिलता। सुखासुखादि-स्वभ।व मानने पर क्षपरापर 
स्वभाव की प्रसक्ति हो जाने से अनित्यता दोष आ जाता है। यदि कहा जाय कि 
आत्मा वस्तुतः निविकार है, उसमें सुरिवत्वादि की प्रतीति ्रान्तिमात्र है। तो बेसा 
भी नहीं कह सकते, क्योंकि आर्ति यदि आत्मा से व्यतिरिक्त है, तब आत्मा का भान 
न होते से वह आत्मश्रान्ति नहीं कही जा सकती ओर यदि वद्धंन आत्मस्वरूप ही है, | 
तव वह भ्रान्ति नहीं कही जा शक्ती ॥ ७५० ॥ क 2-2 
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अनित्यत्वेन योड्याच्य) स हेतुने हि कस्यचित्‌ ॥ २०५ ॥ 
बन्धमोक्षावाच्येडयि न विद्येते कर्थचन। 
वैभाषिकगणों कः सिद्धान्त हैं कि आतमा या पुद्गल पदार्थ नित्यत्व औष भनि- 
त्यत्व धर्म से अनिर्वाच्य होता है उनका निरास करने के छिये कहा गया है कि जो 
पदार्थ नित्यत्व अनित्यत्व धमो से अवाच्य है उसे न तो बन्ध का हेतु माना जा सकता 
है न मोक्ष का । अतः पुद्गल सत्त्व या आत्मा में कतूंत्व का निर्वाह नहीं होता क्योंकि 
जब स्वयं पुद्गल की सत्ता नहीं तब कतृ त्व घर्म किसमें रहेगा ॥ २०५ ॥ 
__ वातिकालङ्कारः 
मोहस्तत्रास्ति तस्येति तस्मादात्मा न मुक्तिभाक्‌ ॥ ७५१॥ 
परितुष्टः क्षणो यस्य सम्भवत्यपरोपरः 1 तस्य मोक्षः प्रणीतोऽप्ञौ भरान्त्ययुक्ति विनाथंतः ॥७५२॥ 
नैक्राधिकरणत्वं चेत्‌ प्रसक्तं बन्धमोक्षयोः । सवृत्येकाधिक्रणभावो नेव निवार्यते ॥७५३॥ 
यो मुक्तः्य बन्धेन तदा कि वा प्रयोजनम्‌ । पुवे ममासीदिति चेत्‌ तदपि क्वोपयुज्यते ।। ७५४ 
अपेक्षापूवेकारी स्यात्‌ प्रागेयात्वस्य निश्चयात्‌ । अयुक्तञ्चेतदिति चेदे तदिष्यत एव हि॥७५५।। 
परार्थो वा प्रपोगोञ्यमिति चावेदितं पुनः । प्रणीततास्य मोक्षस्य परस्य तु विपर्ययः ॥७५६।। 
अथापि स्यात्‌ न नित्य आत्मा पुर्वोक्तदोषाच्तापि अनित्यो$प्ेक्षा पुवं क्रिया प्रस- 
ङ्गात्‌ । अतो नित्यस्वानित्यत्वाम्यामवाच्यः । तदपि न युक्तम्‌ अनित्यत्वेन 
योऽबाच्य इति । 
अनित्यत्वेनावाच्य इति अनित्यस्वमस्थ नास्ति तस्य न हेतुता। अनित्यतया 
_ वातिकालङ्कार-व्याख्या 
मोक्ष अवस्था में सुखीत्व धम आत्मा में है अथवा नहीं यदि है तब मोक्ष की 
प्रणीतता ( विशुद्धता ) बनो रहती । एवं आत्मा और आत्मगत सुखदुःख मोह, वहाँ 
भी बना रहता है। सुख और रागादि की निवृत्ति न होने के कारण €स अवस्था को 
मोक्ष नहीं कह सकते ॥ ७५१॥ 
मोक्ष:क्षण के अनन्तर परितुष्ट का क्षण जिक्षमें माना जाता है उसमें मोक्षतर्व 
सर्वथा भ्रान्ति से रहित होने के कारण प्रणीत माना जाता है। बन्धकःक्षण और परि- 
तुष्टिक्षण यदि भिन्त है तव बन्ध भर मोक्ष फो एकाधिकरणता नहीं रहती । फिर भी 
क्षणवृत्तिक एकाधिकरंणता का निवारण नहीं किया जा सकता ॥ ७५३॥ 
सोक्ष के अधिकरण में बन्ध का रहने का क्या प्रयोजन यदि कहा जाय “पूर्व 
ममासीद्‌ वन्धः” इस व्यवहार की उपपत्ति करते के छिए बन्धमोक्ष की एकाधिकरणता 
मानी जाती है । तब प्रश्‍न उठता है कि इस प्रकार के व्यवहार का क्या प्रयोजन, बन्ध- 
मोक्ष की एकाधिकरणता का निश्‍चय हो जाने पर अपेक्षा पूवेकारी पुरुष मोक्षसाधन 
में प्रवृत्त हो जाता है। क्षणभङ्ग प्रक्रिया में सन्तारणगत एकत्व ही माना जाता है। 
पूर्वोक्त प्रयोग परोपकारसाधन के लिए यदि माना जाता ह्वै तब स्वकीय मोक्ष को 
प्रणीतता बन जाने पर भी दुसरे के लिए विपयंय प्रसक्त होता है ॥ ७५६ ॥ 
शंका--आत्मा को नित्य भी मान सकते हैं क्योंकि इस विषय भें पहले दोष 
दिखाया जा चुका है। अनित्य मानने पर प्रेक्षापूर्वेकारिता सम्भव नहीं रहती । अत! 
नित्मस्व अनित्यत्व से अनिर्वाच्य आत्मा को मानना होगा । 
समाधान--यदि आत्मा अनित्यत्वेन वाच्य नहीं तब भनित्यत्व मे हेतुता नही 
आती । हेतुत्व अनित्यत्ब धमं से व्याप्त होता है यह पहले कहा जा चुका है । अतः 
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नित्यं तमाहुविड्ांसो २} स्वभावो न नश्यति ॥ २०६ ॥ 
स्यक्त्वेमां द्दे पणी इष्टिमतोऽनित्यः स उच्यतास्‌ । 
विद्वान्‌ लोग उस पदार्थ को ही नित्य माना करते हैं जिसका स्वभाव कभी नप्र 
नहीं होता । इस प्रकार को नित्यता जिसमें नहीं उसे अनित्य ही मानना होगा। अतः 
इस 'ह्वोपणी' ( लज्जावधिनी ) दृष्टि का परित्याग करके वन्ध मोक्ष क अधिकारी 
कोई अनित्य पुद्गल ही मानना होगा । वह चित्तसन्तति को छोड़कर और कुछ भी 
नहीं । फलतः आत्मा को नित्य मानने वाले तैथिकों के पक्ष में बन्धमोक्ष की व्यवस्था 
कदापि नहीं बन सकती ॥ २०६॥ 
वाततिकालङ्का रः 
हेतुत्वं व्याप्तमिति चान्यत्र निर्णय: । ततो व्यापकस्याभावात्‌ हेतुताप्यस्यासम्भविनी । 
यस्य तु पुननित्यताऽपि नास्ति । तस्यात्यन्तमभावं एव । अथ बन्धमोक्षयोरेकाधिकरण- 
त्वादनित्यता । न । हेतुत्वात्‌ नित्यता नेति समाधिः। स चापुक्त: तथा हि-- 
निव्यानित्यविनिमु कतः स्वभावो नोपछूभ्पते । व्यावृत्तानुगतत्वेन सर्वस्येवोपलम्भनात्‌ । ७५७॥ 
अथापि स्याद्‌ । उभयरूपतास्तु यदि नान्यथा । तथापि न दोषः। यस्मात्‌ 
नित्यं तमाहुविद्वांसो य इति । 
नाशी च नित्यश्चेति व्याइतम्‌ । यस्मान्न नश्यति य: स नित्यः । चाशोऽभावो- 
ऽनुपलब्धिरित्येकार्थंता प्रसाधयिष्यते । अनाथो नित्यतोपलब्धिरिति च। ततो नित्या- 
नित्ययोरेकत्वमिति उपलभ्यानुपलभ्ययो रित्यर्थः । उपलभ्यानुपलभ्ययोशच कथमेकत्वम्‌। 


वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

अनित्यत्व रूप व्यापक को निवृत्ति से हेतुत्वरूप व्याप्य की निवृत्ति अवषयम्भा- 
विनी है। 

जो वादी आत्मा में नित्यत्व भी नहीं मानता उसके मत में अत्यन्ताभाव प्रसक्त 
होता है। बन्ध और मोक्ष की समानाधिकरणता की उपपत्ति के लिए यदि अनित्यता 
मानी जाती है, तब हेतुत्व धमं का निर्वाह करने के लिए नित्यता नहीं मान सकते, 
किन्तु वह युक्त नहीं । क्यों कि नित्यत्व और अनित्यत्व धर्मो से रहित कोई स्वभाव 
उपलब्ध नहीं होता । अन्वय-व्यतिरेक के आधार पर सभी स्वभावों की उपलब्धि 
होती है । ७५७॥ 

यदि प्रत्येक रूप नहीं बन सकता तब उभयरूपता मान लेनी चाहिए। ऐसा 
कहना भी सम्भव नहीं क्यों कि किसी वस्तु के लिए नश्वर ओर नित्य कहना अत्यन्त 
विरुद्ध है क्यों कि जिसका नाश नहीं होता वही नित्य कहा जाता है, और अनित्य 
पदार्थं को विनाशी माना जाता है | नाश शब्द का अर्थ होता है अभाव या अनुपछब्धि 
और अनाश शब्द का अर्थ होता है नित्यता । अतः नित्य अनित्य और एकत्व का 
अर्थे होता है उपलभ्य अनुपलभ्य की एकता । किन्तु उपलभ्यानुपलम्य की एकता 
सम्भव नहीं । एकत्वेन जिसकी घ्रतीति होती है वही एक कहलाता है, प्रतीत भी हो। 


और अप्रतीत भी ऐसा मानना अतिसाहस है। ७५५ ।। र ९ 
यदि नित्य और अनित्य को एक माना जाता हे तब प्रतिपन्त और अप्रतिपन्त 
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एक मानना होगा जो कि अत्यन्त असम्बद्ध है। क्योंकि जो वस्तु एकत्वेन प्रतिपल है. 


वह अन्यथा कभी प्रतिपन्त नहीं हो सकता । 


श्लोक! २०६ ] प्रमाणसिद्धिः ३५१ 


वातिकालङ्का रः 
एकत्वेन प्रतीतेः स एवेक इति स्थितिः । अप्रतीतं प्रतीतञ्चेत्‌ तदेतदतिसाहसम्‌ ॥७५८॥ 
यदि नित्यमनित्यञ्चेकमेव । तदा प्रतिपन्नमप्रतिपन्नञ्चैकमिति प्रसञ्तम्‌ । तथा 
चासम्बद्धम्‌ । प्रतीयमानमेकत्वेनःन्यथा न शकयं प्रतिपत्तृम्‌ । | नाप्रतीतमेव प्रतीतं शश- 
विषाणमप्रतीतं केनचित्‌ प्रतीतेन सहैकं शक्यं निश्चेतुम्‌ । तत्रेक्रस्याप्रतीतेरिति चेत्‌ । 
इहाप्यर्रतीतेऽतश्यम प्रतीतिः । 'यस्येकत्वेन प्रतीतिनं तस्य प्रतीतिरेव नश्यति । नोत्प- 
द्यते वा । अथान्यप्रतीतिर्श्रतोतिः, तेनान्यप्रतीतिलूपा जास्ति प्रतीतिर्नास्ति तदन्य- 
रूपप्रतीतिरेव तस्याप्रतीतिः । एवं तहि यदन्यरूपं तत एव तस्याभावः इति प्राप्तम्‌। 
तच्चायूक्तम्‌ । यतः 
अस्यतां प्रतिजञानानः कथं व्रूयादनस्यतां । अन्यता तस्य नेत्येवमनित्यत्वं न सिष्यति ।।७५६॥ 
अनित्यत्तरेऽनुपळव्प्रः स्यान्तोपलव्धावनित्यता । अनन्यत्वे चोपलव्धिरपलब्धौ च नित्यता ॥७६०॥ 
केनचित्तस्य रूपेण नोपळब्धिः परान्यवा । अवित्तिर्येत रूपेण तदस्येति कथं मतम्‌ ॥७६१॥। 
पूर्वत्वेनास्य वित्तिश्चेत्‌ पूर्वेमेत्र तथा भवेत्‌। इदानीन्तनतद्र,पमस्येति कथमेकता ।।७६२।। 
एंक: पूर्वापराभ्यां चेत रूपाभ्यरामवियोगतः 1 वियोगे दृश्यमानेऽपि वियोगो न कथं मतः ॥७६३॥ 
क्रमेणास्या वियोगश्चेत वियोगोऽपि तथा भवेत्‌ । अतः एवोभयात्मत्वमवियोगवियोगतः ।।७६४॥। 
यथेवास्याङ्गमं सत्वं दृष्टिरस्य तथा भवेत्‌ । अक्रमस्थ च सत्त्वस्य न योगः क्रमभाविकः ।।७६५।। 
न पूर्वापरख्यस्थाप्रतीतों व्यापितागतिः। क्रमेण व्यापितायाञच तस्येव व्यापिता नहि ॥७६६॥ 
न हि दुष्टमदुष्टं च तस्येकृस्योपपत्तिमत्‌ । तदेव तस्य दुष्टत्वमदृष्ट॒त्वं च दुषंटम्‌ ॥७६७।। 
काळाभेदेन सकलं न।समञ्ञपमोक्ष्यते । एकत्वादेकदेवास्य कालभेदः कथं भवेत्‌ ।।७६८॥ 
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उनमें यदि एक अप्रतीति है, तब दूसरे घमं की भी अप्रतीति माननी होगी। 
जिसकी एकत्वेन अप्रतीति है, उसकी धरतीति न तो नष्ट होती है ओर न उत्पन्त । 
यदि अन्य की प्रतीति ही अप्रतीति है, तब अन्य प्रतीतिरूप प्रतीति नहीं, अतः अन्यरूप 
प्रतीति हो उसकी अध्रतीति है । इस प्रकार तो यही सिद्ध होता है कि वस्तु अन्यरूप 
है, अतएव उसका अभाव है । वह युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि जो व्यक्ति जिस पदार्थ को 
अन्यता ( भेद ) को जानता है वह उसकी अनन्यता ( अभेद ) क्योंकर कहेगा ? जिस 
पदार्थं से जिसकी अन्यता नहीं, अतएव उसका अनित्यत्व सिद्ध नहीं होता ॥ ७५९॥ 
अनित्यत्व होने पर उसकी उपलब्धि नहीं होगी, न कि उपलब्ध होने पर अनित्यता! 
अनन्यता होने पर उपलब्धि और उपलब्ध होने पर नित्यता सिद्ध होती हे ॥ ७६०॥ 
यदि उसकी किसी भौ रूप में उपलब्धि नहीं होती, तब जिस रूप में जिसको उपलब्धि 
नहीं वही उसका रूप है- यह कैसे होगा ? | ७६१ ॥ यदि पुरवंत्वेन जिसको प्रतीति 
होती है, वह पूर्व ही होगा । इदानींतन रूप से उसका एकता क्योंकर होगी ? ॥७६२।। 
पूर्वापर रूपों से भी अविमृक्त है, वह एक होगा। जिक्षका पूर्वापर रूपों से 
वियोग है, उसका वियोग क्यों नहीं ? ॥ ७६३॥ जिसका क्रम से अवियोग 
है, उसका क्रम से ही वियोग भी होगा । अतएव वियोगावियोग के द्वारा 
उभयात्मत्व माना जाता है। ७६४॥ जिसका सत्त्व अक्रसिक है, उसकी ष्टि भी 
वैसी ही होगी । अक्रमिक सत्त्व का योग कभी क्रमभावी नहीं होता ॥ ७६६ ॥ एक ही 
पदार्थ में युगपत्‌ हृष्टता भौर अदृष्दता नहीं बनती । एककाल में इष्टता और अदृष्दता 
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वातिकालङ्कारः 
पुनः पुनः प्रतीतौ च गृहीतं ग्रहणं भवेत्‌ । गृहीतमिति यद्‌ ग्राह्यं स्मयंमाण हि तद्‌ भवेत्‌ ।,७६६॥। 
स्मरणस्याप्रमाणस्वान्त क्रमप्रहसम्भवः। न चाप्रतीतं तद्रूपं येन प्रत्यक्षता भवेत्‌ ॥५७० 
इदानीन्तनमरितित्वं चेत्न न पूर्वंधियागतम्‌ । मेदाभावात्कुतस्तस्य विभागोऽयं प्रमान्वितः ॥७७१॥ 
दृष्टत्वं तस्य नास्तीति सवदा वतंमानता। यदि पूर्वापरीभावः केन तस्य प्रतीयताम्‌ ॥७७२॥ : 
प्राकूपरप्रत्ययाभ्यां चेत्‌ तयो भेंदगतिः कुतः । स्वसंवेदनभाव।च्चेत्‌ न स्याद्‌ हित्वगतिस्तत: ॥७७३१॥॥ | 
न चाप्यविद्यमानस्य परपूर्वंस्य तद्गति; । एकं संवेदनं तच्चेत्‌ परपूर्वतयेष्यते | 
एकत्वे परपुवंत्वं साक्षात्ट्रततया कथम्‌ । न साक्षात्क्रियमाणस्य पूर्वता भावितापि दा ॥७७९॥ 
न पूवंत्वं यदि भवेत्‌ कथं पूवंतया गतिः । नास्त्येवास्य गतिः साक्षात्स्मरणं च न तद्गतिः ।।७७६॥ 
तस्य स्मरणमेतच्चेत्‌ तस्येति कथमुच्यते । यदा तेन विनाप्येतत्‌ स्मरणं भवदीक्ष्यते ।।७७७॥ 
कार्यक्रारणभावाच्चेत्‌ न ग्रहुस्तावता भवेत्‌ | साक्षात्कारणतार्थंस्य ग्राह्यता न विपर्ययात्‌ ॥७७५॥ 
न चार्थास्मरणं साक्षात्सविदा व्यवधानतः । संवेदनम्‌ न पूर्णन्तत्‌ पूवत्वग्रहणक्षमम्‌ ॥७७९॥ 


न परं तेन पूर्वत्वं स्मरणान्तेव साव्यते 1 अतीतसाक्षा्करणं पूरवंमित्यभिधीयते ॥७८०॥ 
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नितान्त दुर्घट है । ७६७ ॥ एक हो काल विरोधी भावों का सामञ्जस्य नहीं हो 
सकता । एकही पदार्थे में युगयत्‌ काळ भेद क्योंकर रहेगा ॥७६५॥! एक ही बस्तु की 
पुनः पुनः प्रतीति होने पर गृहीत पदार्थ का ही ग्रहण होगा । जो ग्राह्य गृहीत है, उसका 
ही स्मरण होता है। ७६९ ॥ स्मरण ज्ञान प्रमाण नहीं कहलाता, अतः क्रमिक ग्रहण 
नहीं हो सकता । अप्रतीति की प्रतीति हो प्रत्यक्ष कहलाती है ॥ ७७० ॥ वस्तु का 
तदानींतन ( अतीतकालीन ) अस्तित्व पूवंतन बृद्धि का यदि विषय नहीं, तब 'यह 
वस्तु पहले थी, यह नहीं--इस प्रकार की भेदप्रमा क्योंकर सिद्ध होगी ? ॥ ७७१॥ 
दर्शन की अतीतता न होकर सदा वतंमानता ही यदि बनी रहती है, तब उस 
वस्तु का पूर्वापरो भाव केसे जाना जायगा ? ।। ७७२ ॥ पूर्व प्रत्यय ( वस्तु का ज्ञान ) 
भौर पश्चातु प्रत्यय (पूर्व ज्ञान का स्वसंवेदन ज्ञान) इन दोनों ज्ञानों में भेद-ज्ञान नहीं, 
तब द्वित्व-ज्ञान कंसे होगा ? ॥ ७७३॥ यदि एकही संवेदन पर और पूर्वरूप में अव- 
स्थित माना जाता है, तब अविद्यमान पूर्वरूप की उससे अदगति क्योंकर होगी? 
॥ ७७४॥ एक ही साक्षात्कारी ज्ञान में पररूपत्व और पूर्वरूपत्व क्ष्योंकर बनेगा? 
साक्षात्कारी ज्ञान वर्तमान-विषयक होने के कारण वतंमान ही कहा जायगा, उसमेंन 
तो पर्वता बन सकती है और न भाविता ( भविष्यत्ता ) ॥ ७७५ ॥ यदि उसमें पूर्वता 
नहीं, तब वह पूवेता का गमक क्योकर होगा ? परिशेषतः यही कहना होगा कि पूर्वता 
का साक्षात्कार नहीं, अपितु स्मरण है और स्मरण को साक्षात्कारात्मक गति नहीं 
माना जाता ।। ७७६ ॥ जब कि तत्पदार्थं का ग्रहण ही नहीं हुआ, तब तस्येदं 
स्मरणम्‌-ऐसा कहना क्योंकर होगा ?॥। ७७७ ॥ पूर्वोत्तर का कायं-कारणभाव होते 
के कारण वतंमान से पूर्व का ग्रहण हो जायगा--ऐसा भी नहीं कह सकते क्योंकि 
पदार्थ की साक्षात्करणता का नाम ग्राह्यता है, वह पूर्वोत्तर भी क्योकर होगी, साक्षा- 
त्करणता वतंमान की हो सकती है, पूर्वोत्तर का नहीं ॥| ७७६ ॥ पदार्थ -स्मरण को 
साक्षात्कार नहीं कह सकते, क्योंकि पूर्व का व्यवधान होने के कारण साक्षात्करणता 
न होने से पुर्वेत्व का ग्रहण क्योंकर होगा ? ॥ ७७९॥ स्मरण के द्वारा पू्वेस्व सिद्ध 
नहीं होता | अतीत का साक्षात्करण पूर्वता माना जाता है॥ ७८० ॥ भावी साक्षात्कार 


| 


इलो; २०७ ] प्रमाणसिद्धिः ३५३ 
(४३) मागंसत्यं चतुराकारम्‌-- 
उक्तो भागे! तदभ्यासादाभय! परिवर्तते ॥ २०७॥ 
वादात्म्येडपि दोषमावश्चेन्म।गवन्ना विश्चुत्ब्रतः । 
विगत पृ० २७२ पर नेरात्म्य-दर्शनरूप मार्ग की चर्चा की गई । उसके अभ्यास 
उसका आश्रयीभूत चित्त-सन्तान अथवा आलयविज्ञान सकल क्लेश-रहित विशुद्ध रूप 
में परिणत हो जाता है ॥२०७॥ इस मागं के चार आकार होते हैं--(१) मागरूपता, 
(३) छान्तरूपता, (३) प्रणीतता, (४) निःसरणता । यहाँ 'मागंखूपता' प्रथम आकार 
दिखाया गया, क्योंकि क्लेश-मिवृत्ति का मार्ग या उपाय है-न यात्म्य-दर्शंन । 
वातिकालङ्का रः 
भावी साक्षात्कृतो भावे भावित्वस्य व्यवस्थितिः। अथोत्पादव्ययध्रोव्यं युक्तं यत्तत्‌ सदिष्यते ॥७5१।। 
एषामेव न सत्वं स्यात्‌ एतद्भावावियोगतः । यदा व्ययस्तदा सत्त्वं कथं तस्य प्रतीयते ॥७८२॥ 
पर्वप्रतीते सत्वं तत्तदा तस्य व्ययः कम्‌ । ध्रोव्येऽपि यदि नास्मिन्‌ धीः कथं सत्त्वं प्रतीयते ॥७८३॥ 
प्रतीतेरेव सर्वस्य तस्मास्सत्वं ङ्रुतोऽन्यथा । तस्मान्न नित्यानित्यस्य वस्तुनः सम्भवः क्वाचित्‌ ॥७८४॥ 
अनित्यं नित्यमववा वस्त्वेक्रान्तेत युक्तिमत्‌ ।। 
(४३) मगं सत्यम्‌ चतु राक i न MSs ब 
रि स! मार्गप्रसद्धे मिरोधस्थेव चतुर्थेमाकारं दर्शयत्नाह--उक्तो मागंस्तदाभ्या- 
र प्रागेव मार्ग उक्तः तस्थास्यासादाश्चयस्थ चित्तसन्वानस्यालयस्य या परिशुद्धत्बं 
भवति । आत्पात्मीयग्रहविपर्थेयभूतस्य नैरात्म्यस्य घात्म्ये सकलदोषविश्लेषः । 
सत्कायदृष्टि: --- 
ननु यथा दोषयोगे गुणयोगः तथा गुणयोगेऽपि दोषयोग इति न निःसरणं संसा- 





रत1। न दोषाणां गुणसम्गवेन बाधनात्‌ । विपर्ययः कस्मान्न भवति। गुणाना 


वातिकाल ड) र-व्या ख्या 

में भावित्व व्यवस्थित होता हे । उत्पाद ओर नाश की अवस्था में जो ध्रव रहे, ससे 
सत्‌ कहते हैं ॥ ७८१ ॥ जिन पदार्थो का सत्व नहीं, उनको सत्‌ क्योंकर कहेंगे? जब 
पदार्थों का व्यय ( नाश ) हो जाता है, तब उन्हें सत्‌ नहीं कडा जा सकता ॥ ७८२॥ 
पूर्व प्रतीत अर्थ में जब सत्त्व धर्म है, तब व्यय केसे होगा ? धोव्प़ अवस्था में भो पदाथ 
का ज्ञान नहीं, तब सत्व क्योंकर प्रतीत होगा ? ॥ ७८३ ॥ प्रतीति ही तो पदार्थो की 
सत्ता है, अतः नित्यानित्य वस्तु का सम्भव कहीं भी नहीं ।। ७८४ ।। 

(४३) सागसत्य को चतुराकारता-- 


सागं-निरूपण के प्रसद्ध में निरोध की चतुराकारता दिखाई जाती है-“'उक्तो 
मार्ग” इत्यादि । अर्थात्‌ मागें पहले ही कहा गया है । उसके अभ्यास से आश्रय (चित्तः 
सन्तान) अथवा भाळयविज्ञान की परिशुद्धि होती है, आत्मात्मीय-ग्रह के विपर्ययरूप 
नेणात्म्य-दशेन के सकल दोषों का विगम हो जाता है। 

शंका ~ दोष-गुण मिश्रित हैं, अतः दोष के योग से गुणों का योग होता है, वेसे ही 
गुणों का योग होने पर दोषों का योग हो जाता है, अत! ग्रुण-दोषात्मक संसार से 
निःसरण नहीं हो सकता । 

समाधान-गुणों के द्वारा दोषों का बाध हो जाता है, अतः निःसरण सम्भव हो 
जाता है। विपर्यय अर्थात्‌ दोषों के द्वारा गुणों का बाध क्यों नहीं होता ? इस प्रश्‍न का 

४५ े 
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भार्गाम्यास-प्रकषंता के कारण नेरात्म्य-दर्शन का चित्र के साथ सात्म्यीभाव हो 
जाने पर भी रागमोहादि दोषों को सद्भाव नहीं होता, क्योंकि दोषों के उत्पादन में 
चित्त वेसा विभु (समर्थ) नहीं रह जाता, जैसे मार्गावस्था में । इस प्रकार निरोध का 
द्वितीय शान्तताकार दिखाया गया, वर्योंकि इससे दोष सर्वथा शान्त हो जाते हैं। 
बिषयग्रहणं धर्मा विज्ञानस्य यथास्ति स! ॥ ९०८ ॥ 


गृह्यते सोऽस्य जनको विश्लयमानात्मनेति च। 
सत्त्वदर्शन पुनः क्यों नहीं होता ? इस प्रश्न का उत्तर है--विषयग्रहणेत्यादि। 
अर्थात्‌ विषय-ग्रहण (ग्र।ह्यग्राहकभाव) विज्ञान का धर्म है। वर्तमान विषय ही ज्ञान का 
जनक होता है। यथावस्थित वस्तु का ग्रहण करना ज्ञान का स्वभाव है, अतः अनात्मा 
में आत्मग्रहण या सत्त्वदर्शन नहीं होता । 
एपा प्रकृतिरस्यास्तु निमित्तान्तरतः स्खढत्‌ ॥ २०९ ॥ 
व्याबुत्तौ प्रत्ययापेक्षपच्ढं सर्पबुद्धिवत्‌ । 
ज्ञान की यथाथंग्रहणरूप प्रकृति (स्वभाव) है और विषय का स्वभाव है- 
स्वग्राही (यथार्थज्ञान) को जन्म देना । अविद्या और भयादि निमित्तान्तरों के द्वारा 
उन स्वभावों में स्खलन (अन्यथाभाव) आ जाता है, फलतः रज्जु सपै-ज्ञान को जनक 
 _ बातिकालङ्कारः 
वस्तुस्वभावस्वात्‌ । कथमेतदिति चेदुच्यते--विषयग्रहणं धर्मं इति । 
विज्ञान मार्गः प्रेरको जन्मिनां तस्य धर्मः स्वरूपं विषयग्रहणम्‌ । येन तहिज्ञान॑ 
.भवति । न विज्ञानमसंवेदने भवति । असंवेदनानां तथाऽभावात्‌। यथा चास्ति तथाप 
'गुह्ममाणो जनकः। आकारापेणक्षमं हि कारणं विज्ञानस्य विषयः । तत्‌ स्वरूपप्रतिपादनं 
विज्ञानस्य धर्मः। तथेव प्रतीयमानत्वं विषयस्य । ततोऽनित्यानात्मादिरूपो विषयो 
विज्ञानं तथाश्रुतग्राह्येव नान्यस्तत्स्वभाव इत्याह-एषा प्रकृतिरस्या स्त्विति । 
यस्य यो घर्मोऽतात्मकत्वादिग्रहणस्वभावः। असो प्रकृति: । तस्याः स्खलन्त्या 
आागन्तुकप्रत्ययवशात्‌ अमूलकात्‌ स्खलितश्च । ततः स्खलनाद्‌ व्यावृत्तौ प्रत्यया पेक्षमतो- 
ऽमूलकत्वात्‌ अदृढं फणिबुद्धिवत्‌ । ननु फणिबृद्धेः सा दृरयदूरदे शत्वादयो रज्वां कारणानि। 








वातिकालङ्का र-व्याख्या 

इत्तर यह है कि जेसे प्रकाश का स्प्रभाव अन्धकार-बाधात्मक होता है, वैसे ही गुणों 
का स्वभाव दोषबाधात्मक होता है । ऐसा क्यों ? इसका उत्तर हैं-विषथग्रहणमित्यादि । 
अर्थात्‌ विज्ञान निःसरण-मागं है, उसका स्वरूप है-विषय-ग्रहण । ज्ञान संवेदनात्मक़ 
है, असवेद से इसकी विलक्षणता यह हैं कि ज्ञान का विषय जनक होता है, क्योंकि बह 
गृह्यमाण है । ज्ञान का वही जनक होता है, जो विज्ञान में अपने आकार का समर्पण 
करने में सक्षम हो । संत्र तथा प्रतीयमानत्वे विषय का स्तरूप माना जाता है। अर्थात्‌ 
ज्ञान सदैव यथार्थ वस्तु का ग्राहक और शर्थ सदैव यथार्थज्ञान का जनक होता दै । 
अतः अनित्यत्व अनात्मस्व विषय विज्ञान का वास्तविक विषय है। इसे ही ज्ञात की 
प्रवृत्ति कहते हैं । इस स्वभाव का स्खलन हो जाने पर विषयान्तर का ग्रहण हो जाता 
है, फलतः ज्ञान वैसे ही भ्रम कहलाने लग जाता है, जैसे की रज्जु में फणी बुद्धिः । 

शंका-रज्ज में सर्प-भान का कारण रज्जु का सादृश्य और हुरदेश का अवस्थां 


| 
१ 
| 
| 
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हो जाती है । रज्जुविषयक प्रत्यय (यथार्थज्ञान) के द्वारा निवर्तित सपं-बुद्धि पुनः कभी 
नहीं होती, उसी प्रकार नेरात्म्य-दशन से निवतित सत्त्वग्रह पुनः क्यों होगा ? 
वातिकालङ्कारः 
नित्यबुद्धेस्तु कि कारणम्‌ । न प्रत्यक्षं नित्यतायां प्रवतंते । नाप्यनुमानम्‌ । नाशंका 
निःप्रमाणिकेति । प्रत्यक्षतश्च क्षणिकत्वं प्रतीयते इति साधयिष्यते । ततः कुतो नित्यत्व- 
ग्रहः। भत्राहू--तां पुनरनित्यतां पश्यन्नपि सन्दबुद्धिर्नाध्यवस्यति सत्तोपलम्भेन सवँदा 
तद्‌्भावशंकाविप्रलब्धः सदृश्ापरोत्पत्तिविप्रछव्धो वा अन्त्यक्षणर्दाशनां निश्चयात्‌ । 
एतदुक्तं भवति । यदा तावदुपलब्धे पदार्थात्मनि पुनरनुपलम्भस्तदा पश्यत्येवा- 
नित्यताम्‌ । अतादवस्थ्यमनित्यतां ब्रूमः । किन्त्वनुपलब्धेऽपि भन्दबृद्धेराशंका न 
व्यपैति ततः तद्भावं शङ्कत इति तद्‌भावश डूः । पुर्वं किमयमद्याप्यास्ते न वेति । ततः 
पुनर्देशँना दर्थक्रियावाप्तेः । अविप्रलब्धः सनु किमयं न व्यवस्यति । विप्रलब्धो हि तदन- 
वाप्तेव्यंवस्येत्‌ तन्न इव घटे । अर्थक्रियालक्षणसत्तोपलम्भे तु को विपयंयविवेचनस्याव- 
सरो व्यवहारिणः । प्रतिभासभेदेन तु तत्त्वचिन्तकोध्यवस्यत्येव । व्यवहारी तु पुनरथे- 
क्रियार्थी । तदवाप्ते: परितुष्टः परं न विवेत्रथति । कृतार्थत्वात्‌ । सहृश।परोत्पत्तिविप्र- 
लब्धो वा सहशे हि तदेवेदमिति वृद्धिर्येमजे । पूर्वत्र मायागोलकत दर्थक्रियायासर्थादमात्र- 
मेव विवक्षितम्‌ । यतः परापरतृणादिकारणजातस्य वह्ने रेकताष्यवसायविषयता इन्धन- 
मेव तत्रोपादानं न वह्निः न खलु वह्न रेवोत्पद्यते वत्तिः । आदावनुत्पत्तिप्रसङ्गात्‌ । उप: 
लास्फालनेन प्राग्‌ वह रभावात्‌। अथवा तत एव वह्वेर्त्पत्तिः। एवं सर्व पदार्थाः 
पूर्वसमा नजातीयादुत्पद्यन्ते । न वा समानजातीयं कारणम्‌ । कर्माधिपत्यादेवोत्पत्तेः। 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
होता है किन्तु नित्य आत्मबुद्धि का कारण क्या प्रत्यक्ष प्रमाण नित्यता ग्रहण में प्रवृत्त 
नहीं होता और च ही अनुमान, जेसा कि वातिककार ने कहा “नाशङ्का निष्प्रमाणिका” 
प्रत्यक्षतः क्षणिकत्वं की ही प्रतीति होती हे वह आगे सिद्ध किया जायगा । अतः 
तित्यत्व ग्रहण यहाँ भ्रम केसे हुआ ? 
समाधान-अनित्यता का दर्शत करता हुआ भी मन्दप्रज्ञव्यक्ति यह निश्चय नहीं 





कर पाता कि सत्ता की उपलब्धि के द्वारा सार्वदिक तद्भाव की शङ्का एबं सन्तान में 
एकत्व का भ्रम नित्यत्व-विषयक्क भ्रम का जनक हो जाता है | सारांश यह हे कि जब 
किसी उपलब्ध पदार्थ का अनुपलम्भ होता है तब उसकी अनित्यता अवधारित होती 
है। तदवस्था नित्यत्ब और अतदवस्थ वस्तु को अनित्य माना जाता है। इस प्रकार 
नित्यता का उपलम्भ न होने पर भी मन्दप्रज्ञ-व्यक्ति को नित्यत्व का सन्देह हो जाता 
हैं। “पूर्वं किमयमधाप्यास्ते न वा ?” तत्‌ पश्चात्‌ पूवं दशेनादर्शन क्रिया को अवाप्ति 
होने पर अविप्रलब्ध व्यक्ति नित्यता के ग्रहण पर विश्वास नहीं करता । मर्थक्रिया 


रूप सत्ता का उपलम्भ होने पर विपर्यय विवेचन का व्यावहारिक व्यक्ति को अवसर 
-ही नहीं मिलता। किन्तु तत्त्वचिन्तक प्रतिभास भेद के द्वारा वास्तविकता का निश्‍चय 


कर लेता है किन्तु व्यावहारिक व्यक्ति अर्थक्रिया परायण उतने मात्र से परितुष्ट हो 
कर कृतार्थं हो जाता है । विवेचना को कसोटी पर उसे नहीं चलाता । पूर्वेसादृश्य मात्र 
के आधार पर एकत्व और नित्यत्व निश्‍चय कर लेता है। माया-रचित गोलकादि पर 
बिइवास.कर उसे ही चिरस्थायी मान लेता है। अग्नि की धारा या..सन्तान ध्यान न 
देकर उसे एक मान लेता है। सभी पदार्थों का स्वभाव है कि अपने समानन्तर प्रत्यय 


३५६ सभाष्यं प्रयाणवात्तिकस्‌ [ परिच्छेद: | 


प्रभस्वरमिदं चित्तं प्रकृस्याऽऽगन्तचो मला! ॥ ९१० ॥ 
तत्प्रामप्यसमर्थानां पश्चाच्छक्ति३ कव तन्सये । 
[नित्यत्वविश्ड्वितस्यब तेन ग्रहणादागन्तबो मठाः | । 
असदभूत वस्तु का समारोप वेसे ही नितान्त निर्मूल होता है, जसे कोई तौत 
व्यक्ति (वञ्चक) झूठी मुख-मुद्रा बना लेता है । जैसे कि जगत्‌ में कोई भी पदार्थ नित्य 
नहीं, किन्तु विचा र-शून्य व्यक्तियों ने कुछ आगन्तुक मलों (दोषों) के आधार पर नित्य 
आत्मा को कल्पना कर ली है । 
तत्प्रामप्यसमथानां पश्चात्‌ शक्ति; कभ तम्मये ! 
नाल प्ररोढुमत्यन्तं स्यन्दिन्यःभरिनप्रद्‌ झवि ॥ २११॥ 
बाधकोपेतसामर्थ्यंगमे क्तोऽपि वश्तुनि 
नेरात्म्यदर्शन के पूर्वं भी अपने उत्पादन में असमर्थ मलों में मार्ग-साम्यावस्था 
होने पर शक्ति कहाँ से आयेगी ? । कथंचित्‌ उत्पन्ड हो जाने पर भी वैसे ही प्ररोह 
_  वातिकालङ्कारः 
अत एतदपेक्षबा विकल्प: । तच्च कर्मनादिमतेन पूर्वेभुक्तम्‌ । अन्यमतेच परमिति 
निर्णयः । 
अथवा अतद्भावशङ्काविप्रलव्ध इति व्याख्यातव्यम्‌ । न हि तद्भावे शङ्का 
काचिद्रिद्यते । सर्वदा सत्तोपछब्धेः । अनुपलम्भे हि तद्भावे शङ्का भवेत्‌ | थदा तु मध्ये 
अनुपलम्भस्तदा को वृत्तान्तः । अत्रापि सदुशापरोत्पत्तिविश्रलब्धो लू नपुनर्जातकेशनल्लाः 
दिवत्‌ । मृतप्रत्य भिज्ञात एकत्वमिति चेत्‌ । न । प्रत्यभिज्ञाया अप्रमाणत्वात्‌ । प्रत्यक्षत्वा- 
नुमानत्वायोगात्‌ । तथा च प्रतिादयिष्यते ! तस्मादान्तरादविद्योपप्सवादागन्तवो मलाः। 
अत एवाह--प्रभस्वरमिदं चित्तमिति । 
नित्यत्वविरहितस्येव तेन ग्रहणादांगन्तवो मला: । दु 
त्वेन तोतमुद्रामात्रकत्वात्‌ । न परमार्थतो नित्यत्वं क्वचित्‌ प्रतिभाति । ततो विचार- 
शून्यत्वादागभ्तवो मला: । तथा हि-=ततप्रागप्यसमर्थाना मिति । 
प्रागप्पसमर्था एव श्रुतचिन्ताकाले यतः--नालं परोढ्मत्यर्‍्तमिति । 





वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
से उनका जन्म होता हे | कर्माधिपत्य के द्वारा उत्पत्ति-क्रम का विवेचन न हो सकने के 
कारण एकत्व को प्रत्यभिज्ञा हो जाती है यह पहले कहा जा चुका है। अथवा अतद्भाव 
की शङ्का विप्रलम्भ का कारण बन जाती है। सदृश परापर की उपलब्धि एकता-भ्रम 
का वेसे ही कारण बन जाती हैं जसे केश-नखादि के कट जाने पर भी वेसे ही दुसरे 
उत्पन्न हो जते हैं। प्रत्यभिज्ञा प्रमाण के द्वारा उनकी वास्तविक एकता क्यों न मान 
ली जाय इस शङ्का का समाधान आगे चलकर विशद रूप में किया जायगा कि प्रत्य 
भिज्ञा कोई प्रामाणिक तथ्य नहीं, क्ष्यो कि पूर्वापर की एकता न प्रत्यक्ष का विषय है 
न अनुमान का, क्षेवल अविद्या दोष के कारण अविद्या दोष एवं चाकचिषयादि भागन्तुक 
दोष भ्रमज्ञानों का जनक हो जाता है । असद्भूत वस्तु का समारोप तोत (भ्रतारक) की 
बनावटी मुखभुद्रा से अधिक ओर कुछ भो नहीं! परमार्थतः नित्यत्व के न हैते पर 
भी विचारशून्य पुरुष वेसा मात लेता है। जब रागद्वेषादि चित्त के साथ स्वात्मीभूत 
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नहीं हो सकता, जैसे स्थन्दिनी भूमि में अग्नि । नैरात्म्यदर्शनरूप बाध से युक्त चित्त में 
अत्यन्त सशक्त भी मनोमल उत्पन्न नहीं हो सकता ॥२११॥ नेरात्म्यदर्शी पुरुष में 
सलोत्पत्ति हेतु-साकल्य से नहीं हो सकती, क्योंकि सत्त्व-दर्शनरूप हेतु का अभाव हो 
जाता है। भावना कै द्वारा भी सत्त्वदर्शन को उत्पत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि 
नेरात्म्य-दर्दीन ही भावना को नहीं पनपने देगा । 
निरुपद्रवभूतार्थस्वभावस्य विपर्ययैः ॥ २१९॥ 
न बाधो यत्नवत्वेऽपि बुद्धेस्तरपक्षपातत) । 
बाध-रहित यथार्थस्वभाव का नैरात्म्य-दर्शनादि विपर्ययों से बाध नहीं हो 
सकता, क्योंकि सत्यार्थ दर्शव में बुद्धि का पक्षपात स्वभावतः रहता है। यह निरोध का 
चतुर्थं आकार कहा गया--प्रणीततः 1 
बातिकालङ्कारः 2 
नन्वहेतोरपि मृदुश्नद्धादिकस्थाहुत्वात्‌ भ्रह्मणिभवत्येव । तत्कथमनुत्पत्तिदोंषा- 
णाम्‌। यद्यपि चोत्पत्तिदोबस्य तथाप्यन्तर्गतबाधकोत्पत्तिसामर्थ्ये शक्तोऽप्युतपत्तुम्‌ । 
नात्यन्तं प्ररोढुं समर्थो मल: । यथा स्यन्दिन्यां भुवि अग्निरुत्पन्तो न प्ररोहति । साम्ये 
तु स्थितस्थ न दोषोत्पत्तिः । तथा हि--निरुपद्रवभूतार्थस्वभावस्येति। 
न हि स्वभावो यत्नरहितेन निवत्त॑यितु शक्य: । यत्नश्च दोषदशिनो गुणेषु 
वतंते, दोषेषु च गुणदशिनः । न च सात्मीभूतनं रात्म्यदर्शनस्य। दोषेषु गुणदर्शनम्‌ । न 
गुणेषु दोषदर्शनम्‌ । अदर्शन वा गुणेषु । ने रात्म्यदर्शनस्य निरुपद्रवत्वात्‌ । 
ततः स्वभावो भुतात्मा निरपद्रव ऐव च । कथमस्य परित्यागः कत्त शक्रः सचेतसा ॥७८५॥। 
पक्षपातश्च चित्तस्य न दोषषु ध्रवतंते | ततः तस्य न दोषाय यत्नः कशिचित्प्रबतंते ।।७८६॥। 
निखिलपदाथंस्वभावपर्यालोचनसमर्थस्य यदि नाम दोषोत्पत्तिस्तथाप्यसौ सत्यो- 
ऽथः । प्रहीण इव पथिकः संवेगसमागमात्‌ मध्यस्थभावे वतमानो मार्ग एव यत्नमारभते 
ग़णपक्षपातात्‌ , न तु दोषेंऽभिरमते । 
० वातिकालङ्का-व्यजया 
हो जाते हैं, तब भी दोषों को उत्पत्ति नहीं होती, क्यों कि यह कहा जा चुका है बुद्धि 
तत्त्व स्वभावतः तत्व-पक्षपाती होता है उसको निवृत्ति महान्‌ यत्न के द्वारा ही होती 
है। किन्तु प्रयत्न सदैव गुणों की उत्पत्ति में ही देखा जाता है दोषों में नहीं, दोषों में 
गुण-दर्शंन कभी नहीं होता है सदेव गुणों में दोष-दर्शन या गुणों में अदशंन होता है । 
नेरात्म्य-दशंन स्वभावतः निरपवाद होता है । इससे यही तत्त्व स्थिर हो जाता है। 
पदार्थों एवं इनके ज्ञानों का जो यथार्थ स्वभाव होता है, उसका परित्याग कभी नहीं 
किया जा सकता ॥ ७४५ ॥ ॥ 
चित्त का पक्षपात दोषों में नहीं, अतः दोषों की उपेक्षा ही रहती है ॥ ७५६ ॥ 
निश्चिलपदार्थ के पर्यालोचन में समर्थं व्यक्ति यदि कभो अमागंगामी हो जाता है 
तब अपने मार्ग के अन्वेषण में नितान्त व्यग्र हो उठता है, क्योंकि बुद्धि का गणों में 
पक्षपात और दोषों से विरक्ति स्वभावसिद्ध है। कु 
शंका--राग और द्वेष विवृताकार के होते हैं अतः दोनों में से किसी एक का 
बाघ हो जातत पर दुसरे की उत्पत्ति देली जाती है। किन्तु आत्मदर्शंन ओर नेरात्म्य 
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आत्मग्रहैकयो नित्वात्‌ कार्यंकारणभात्रत। ॥ २१३ ॥ 


रागप्रतिधयोर्बाधा भेदेऽपि न परस्परस्‌ । 
राग ओर प्रतिघ दोनों एक ही आत्मग्रह से उत्पन्न होते हैं, अतः उनका परस्पर 
भेद होने पर भो बाध्य-बाधक भाव नहीं होता । उनका कार्यकारणभाव होने के कारण 
भी बाघ्य-बोधन भाव नहीं होता । 
मोहाविरोधान्मेत्यादे? नात्यन्तं दोषनिग्रहः ॥ २१४ ॥ 
तन्मूलाथच मछ सर्वे स च सत्कायद्शन्‌ । 
मेत्री-करुणा दि द्वेष के अविरोधी न होने के कारण मंत्र्यादि से द्रेवादि दोषों का 
निग्रह नहीं होता ॥२१३-१४॥ सभी दोष मोहमूलक् होते हैं और मोहसत्काय- 
दर्शनात्मक होता है । 
वातिकालङ्कारः 
ननु च रागद्वेषयोविपरीताकारत्वेऽपि नेकस्येव बाधा । बाधितस्य रागस्य 
वेषेण पुनर्बाधकत्वद्ष्टेः । तथा द्वेषस्य । तथा नेरात्म्यात्मदर्शनयोरपि स्यात्‌ । नैतदस्ति 
यस्मात्‌ -आत्मग्रहैकयोनित्वादिति । 
द्रयोरध्यात्मग्रह कारणत्वात्‌ सत्यात्मग्रहेनात्यन्तमेक्रस्याप्यृच्छइः । सत्यपि परस्प- 
रवेपरीत्ये अयृगपद्भावश्च स्यात्‌ । किश्व | ;कार्यंकारणभावादपि यो हि यत्र विवक्षितो 
दुःखहेतौ स पीडितो नियमेन सुख हेत्वथमिच्छति तत्रान्यत्र वा । तेनानयोः कायंकारण- 
भावः सुखहेतौ अनुगृहीतो नियमेन तदुपघात इति प्रतिघवान्‌ । अतः कार्यकारणभावात्‌, 
न बाधा भेदेऽपि रागप्रतिघथोः। अत एव--मोहाविरोधान्मंत्र्परादेरिति । 


यद्यपि द्वेषस्य प्रतपक्षो मैत्री । रागस्याशुभा । विडिसाप्रतिपक्षः करुणा । ईर्ष्या- 
प्रतिपक्षो मृदिता । सर्व॑स्य प्रतिपक्ष उपेक्षा । तथापि नात्यन्तं दोषनिग्रह! 
रोधात्‌ । 
ननु सत्यपि मोहेऽहङ्कराभावात्‌ सकलदोषभ्रहाणमेव । नेतत्साधीयः। स एव 
मोहः सत्कायदर्शनम्‌ । क्लिष्टो हि मोहः सत्कायदर्शनमेव । 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

दर्शन में यह परिस्थिति कभी नहीं होती कि एकबार तिरस्त ऑत्मदशंन का प्ररोहण पुनः 
हो । आत्मग्रह के रहने पर एक का अत्यन्त उच्छेद नहीं होता, कार्यकारणभाव की 
प्रकृति भी यही है कि दुःख-हेतु से पीडित व्यक्ति नियमतः सुखहेतु को प्राप्ति में प्रयत्न 
शील होता है | अतः नैरात्म्य-दशंन के द्वारा आात्मदर्शंन का परिहाण ही व्यवस्थित 
होता है। यद्यपि मंत्री भावना द्वेष का प्रतिपक्षी दै, राग हे अशुभ चिन्तन विहिसा 
का करुणा, ईधर्या का मुदिता एवं उपेक्षा रे दुःखों की प्रतिपक्ष भावना है । तथापि 
दोषों का अत्यन्त विग्रह नहीं हो पाता क्योंकि मोह का अविरोध है । 

शद्भाः--यद्यपि मोह के रहने पर अहंकार का अभाव होने के कारण सकल दोषों 
का परिहाण ही होना चाहिए । |! 

समाधान--मोहतत्त्व को ही सत्कायदर्शन या आत्मा आत्मीय दर्शन कहा जाता 
है मोह भी क्लिष्ट है और सत्कायदर्शन भी। | अहत्‌ महापुरुषों में जो अज्ञान होता है 
वह भक्लिष्ट इसलिए होता हैं कि वे सरकायदरंन से सबंथा रहित .होतेहँ। > 
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विद्यायाः प्रतिपक्षत्वात्‌ चेत्तत्वेनोपलब्चित। ॥ ११५ ॥ 
मिथ्योपलब्धिरज्ञानयुक्तेश्चान्यदयुक्तिमत्‌ । ` 
नरात्म्यदर्शन विद्यालूप है और उसका प्रतिपक्ष है-भ्रविद्या। विद्या का 
अभावमात्र अविद्यां नहीं, अपितु अधम, अनुत के समान भावात्म पदार्थ है। चेत्तसि 
और ज्ञानात्मक होतें से अविद्या भावात्मक है । 


वातिकालङ्कारः 
अहंतान्तु यदज्ञानं न तत्‌ क्लिष्टमतो न ते । मोहेऽप्ययुक्षतसन्ताना हीनसत्कायदशना: ॥७८७॥ 
तथा हि-विद्याया: प्रतिपक्षत्वादिति । 

नन्वसंप्रख्यानरूपाऽविद्या सत्कायदर्शनन्तु प्रतिपत्तिरूपं तत्कथं सत्कायदर्शनमेवा- 
विद्येति। न दोषो यत: -- 

अप्तप्रदयानरूपादेरविद्यानित्र त्तेरिपि । तत्वं स्म्रादुपधीनां हि क्षये किमवशिष्यते ७८८] 
असंप्रस्यानं हि निरुपधिशेषे निर्वाणे निरोधसमापत्तौ च मृख्ये। अथ तस्य 
बलेशनिदानत्वं नास्ति । न तहि तदविद्यालक्षणम्‌ । सत्कायदुष्टिरेव तन्तिदानत्वादविद्या 
नापरा । यतः 
विद्याविषद्धो ध्मोऽन्योऽव्रिद्याऽधर्मानृत्तादिवत्‌ । विद्यानरात्म्यदृष्टिष्‌ तद्विरोध्यात्मदर्शनम्‌ ।।७5९॥ 

न तावद्वि्याभावोऽविद्या तद्भावस्य निवणिऽपि भावात्‌ । न चाभावो हेतुः। 
नापि तदन्यो, रूपादीनामविद्यात्वध्रसङ्गात्‌ । तस्माद्विद्याविरुद्धो धर्मोऽविद्याऽधर्मानततवत्‌ । 
तच्च सत्कायदर्शनमेव। तथा हि-परानुग्रहलक्षणो घर्मस्तदभावमात्रं नाघर्मोऽपि तु 
तदन्यमात्रम्‌ । अपि तु अनुग्रहविरुद्ध उपघातोश्धर्मः । तथा न भूतार्थप्रतिपादना भा वो- 
नृतमपि त्वभूतप्रतिपादनमसत्यवचनम्‌ । एवं सति सत्यार्थे यदा भ्रान्त्या नास्तितां 
मन्यमानोऽस्तीति प्रतिपादयति । तदाइसत्यता न स्यात्‌ । असति च सत्यतां मध्यमान: 


टण" - 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

पूर्वपक्ष--अविद्या असंप्रख्यान रूप है और अत्कायदशंन प्रख्यान रूप है, प्रति. 
पत्ति स्वरूप है अतः सत्कायदर्शंत को अविद्या क्योंकर कह सकते हैं । 

समाधान --अविद्यादि पदार्थ विद्या का विरोधी भावात्मक है, स्वोपाधिक पदार्थों 
का उपाधि की विषम अवस्था में अवशेष नहीं रह जाता है ॥ ७८६ ॥ विद्या का 
अभाव अविद्या नहीं माना जाता क्यों कि निर्वाण-अवस्था में भी अभाव का अवस्थान 
माना जाता है अभाव पदार्थ कितो का हेतु नहीं होता विद्या से अन्य पदार्थों को 
भी अविद्या नहीं कह सकते, क्योंकि रूपादि में भो अविद्यात्व प्रसक्त होता है । परिशेषतः 


विद्याविरुद्ध पदार्थ को वैसे ही अविद्या कहा जाता है जैसे घमंविरुद्ध को अधम | और 
अनृतविरुद्ध (पदार्थ को अनृत, ये सब भावात्मक पदार्थ है । अतः अविद्या सत्काय 


दशेनात्मक “अस्तिकायपु इषः” है । परानुग्रह रूप धमं के अभाव को अभाव नहीं कहा 
जाता हैं और न उससे अन्य पदार्थ मात्र को, अपितु धर्म से विरुद्ध भावात्मक पदार्थं को 
अघमं कहा जाता है, ऐसे ही भूतार्थप्रतिपादन का अभाव अनृत नहीं, अपितु अयथाथं 
प्रतिपादन ही अनृत कहलाता हैं। सत्यवस्तु में ञ्रान्ति के कारण नास्तिता का भान 
होता है। तब उसे अनृत क्‍यों नहीं कहा जाता है, इसी प्रकार अत्यता के न होने पर 
भो मृषारूतपा क्यों नहीं होती, इसका उत्तर यह है-शब्द सदेव विकल्प-विषयक होते 
हैं। भतः सत्यवचन से विरुद्ध पदार्थ, मूषा कहा .जाता है । शब्द सदेव अध्यवसोयभात 


३६० समाष्यं प्रधाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! ३ 
"डक वातिकालद्धारः 


तदा मृषा स्यात्‌ । नेतदस्ति । 
विकल्प्यविषयाः शब्दा: यद्यया वस्तुनिश्चितम्‌ | तयेव वचनं सत्यमन्यथा घचनं मृषा ॥७९०॥ 


अष्यवसीयमानवस्तुविषया हि शब्दाः । अध्यवसायानुरूपप्रतिवादनमेव .सत्यता- 
ऽस्यथा असत्यतेति न्यायः । बोधिसत्वानान्तु ञ्रान्त्यापि सत्त्वविसंवादनं परमवद्यम्‌। 
अत एव ते सर्वाकारज्ञतायामभियोगिनो भवन्ति। ततः सत्कायदुष्टेरेवाविद्यान्यस्य 
विद्याप्रतिपक्षत्वाभावात्‌ । चेत्तत्वेन च कारणेनोपलब्धितः। मिथ्योपलब्धिरेवाविद्या। 
आश्रयालम्बनाकारकालद्रव्यसमताभिः समं प्रयुक्ता: । इति सम्प्रयूक्ता: । उक्तं च 'प्रज्ञाका- 
रविपरीतश्रतिपत्तिरूरैवाविद्येति” । तत्र तत्र सुत्र उक्ताः। “तत्र कतमोऽज्ञानविगमो यो 
यथा्चुतानां धर्माणामध्यारोपाधिगमः : तथा याः काशचन लोकोपचारोपपत्तयः सर्वास्ता 
आत्माभिनिवेशतो भवन्ति । आट्वाभिनिवेशनिगमतो न भवम्ति”। नन्वात्मा भिनिवेशो 
दृष्टिः । सा चाविद्यासंभ्रयृक्ता । ततो दुष्डिद्वारेणाविद्येवोक्तेति मन्तव्यम्‌ । नान्तरीय- 
कत्वात्‌ न तु सटक्ाथदृष्टिरेवाविद्येति । नैतदपि साधीयः । 

अविद्याङ्गो हि निर्देश्ये तत्स्वरूपप्रकाशनम्‌ । युक्ता तदधयनिर्देशः कौशलं न निवेदयेत्‌ 1७६१॥ 

प्रमाणमत्र न किडिचत्‌ अविद्येवं निवेदिता | विपर्यये प्रमाणन्तु यथावदुपद शितम्‌ ॥७६२॥ 

दुष्टद्वारेणाविद्येव निर्दृष्टेति न किञ्चिदत्र प्रपाणम्‌ । सत्क्रायदृष्टिरेव त्वविद्या 
सवंदोषनिदानम्‌ इत्यूपदशितमत्र रमाणम्‌ । 

ननु सत्क्रायदृष्टिर्मोहजदेशभुता । मोहस्ठु सकलक्लेशानुगतोऽसंप्रख्यानछक्षणो- 
ऽभ्यथा वा स कथं सत्क्रायद्ष्टिषच्यते । विशेषशब्दस्य सामान्यार्थत्बाभावात्‌। तथा 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

पदार्थं ही विषय करते हैं, व्यवसाय अनुरूप वस्तु का प्रतिपादन हो सत्यता है। और 
अन्यथा प्रतिरादन अनृतता या असत्यता है। बोधितत्त्वो को तो भ्रान्ति से भी सत्त्व- 
संवादन नहीं होता, अतएव वे सर्वाकारज्ञता के अधिकारी साने जाते हें । फलतः 
सत्कायद्ष्टि ही अविद्या है, अन्य कोई पदार्थ विद्या क! प्रतिपक्षी नहीं होता । सत्काय- 
दृष्टि ही चित्त से सम्प्रयुक्त हैं, अतः मिथ्या और कारणः्वेन उपलब्धि या मिथ्या प्रत्यय 
कहलाती है । आश्रय, आलम्बन, आकार, काल और द्रव्य को समता अधिकांश २।३४ में 
निर्दिष्ट हुई है--''तत्र कतमोऽज्ञानविगमो यो यथाभूतानां धर्माणामध्यारोपाधिगमः। 
तथा याः काश्चत लोकोपच।रोपपत्तयः सर्वास्ता आत्माभिनिवेश्चतो भवन्ति, थात्मा- 

भिनिवेशनिगमतो न भवन्ति ।” 
शंक्रा--आत्म।भिनिवेश तो एक दृष्टि है, वह अविद्या-सधभ्रयुक्त होती है। दृष्टि के 
माध्यम से अविद्या हो कही जाती है । नान्तरीयक होने के कारण, न कि सत्कायदुषिट 
दी Ll कथित शंका उचित नहीं, क्योंकि अविद्याङ्ग के निदेंश-प्रसङ्क में 
तत्स्वरूप-प्रत्याशन्त ही युक्तिःयुक्त है, उससे अन्य पदार्थं का निर्देश छचित नहीं 
॥ ७९१॥ 'अविद्या ऐसी होती है'--इस प्रकार कोई प्रमाण का प्रदर्शन नहीं किया 
गया, हाँ, विपर्यय में प्रमाण यथेष्ट उपदशित है ॥ ७४२ ॥ दृष्टि-द्वारा अविद्या ही 
निदृंष्ट है--यह कोई प्रमाण जा निदंश नहीं । सत्कायदृष्टि ही तो वह अविद्या है, जो 
सभी दोषों का कारण हैं--इसमें प्रमाण प्रदशित है। 74 6 
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व्याख्येयोच्त्र विरोधो य! तद्विरोषाच्च तन्मयै। ॥ २१६ ॥ 
विरोधः शूल्यताध्टे; सत्रेदोषेः प्रसिद्धयति । 
यदि सत्काय दृष्टि ही अविद्या है, तब (दृहिट-पम्प्रयुक्ता अविद्या’ ऐसा कहा 
सम्भव न होगा, क्योंकि वही वस्तु उसी से सम्प्रयक्त नहीं होती, अपितु भिन्न चित्त 
और चैतसिको में सम्प्रय॒क्तत्व-ग्यवहार होता है, जेसा कि आचाये वसुबन्धु ने सम्प्र- 
यृक्तत्ध का लक्षण किया है--“चित्तचेतसा: । साश्रयालम्बनाकाराः सम्भ्रयृक्ताइच 
पश्वधा ।” (अभि० कोश० २1३४) । अर्थात्‌ (१) आश्रय-समता, (२) आलम्वन-समता, 
(३) आकार-समता ) काल-समता और (५) द्रव्य-समता । इन पाँच प्रकार की 
समताओं से युक्त चित्त-चेतसिकों को सम्प्रयक्त कहा जाता है । यद्यपि सत्काय दृष्टि 
अविद्या हो है, तथापि दष्टि-विशेष अविद्या और अविद्या; सामान्य अविद्या होनें से 
दोनों में मानकर सम्प्रय क्तत्व-व्यवहार का निर्वाह किया जा सकता है । 
सभी क्लेश सत्कायदृष्टि-प्रसूत हैं, अतः नेरात्म्य दृष्टि के द्वारा सब क्लेशों की 
निवृत्ति सिद्ध हो जाती है । 


वातिकालङ्कारः 

यद्यविद्यादृष्टिरेव तदा दुष्टिसंग्रयुक्ताऽविद्येति संप्रयुक्तार्थो स्यात्‌ न स तेनेव संप्रयुक्तः । 
अत्र चोद्ये परिहारः ! तदेव प्‌ --व्यास्येपोडत्रेति । 

गमान्यविशेषभावेन हि भेदप्रकल्पचया संप्रथुक्तार्थः। तद्यया एलाशधुवतं वनमिति। 
परमार्थतः पलाशस्वभावतेक कथिता एवं विश्रेषाभिधानेंन तत्स्व भावोऽविद्यानिदानभता 
प्रधान्येन निदिएा ! यत आत्मदर्श नमविद्या, ततः तन्मूलकाः सव एव क्लेशाः । नेरात्म्य- 
दर्शनात्‌ मूलच्छेदक्ारिणो भूलच्छेवादु च्छिद्यन्ते ! यतः सक्रलक्लेशविरोधि नेरात्म्यदशंँनं 
तच्च योगिनो ल व्यपेतीलि न पुत्र: बलेशोदयः। ततो निःसरणाकारता निरोधस्य 
कथिता । एवच्च—नाक्षयः ध्राणिघर्मत्वादिति । 











वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 


शंका ~सत्कायहृष्टि तो मोह का एक भागमात्र है और मोह रागद्वेषादि सकल 
क्लेशो में अबुगत असंप्रख्यानलक्षण ( भज्ञानात्मक ) एक तत्त्व है, वह सत्काय दृष्टि 


क्योंकर कहलाएगा ? विशेष अज्ञान के वाचक 'सत्कायदृर्छि' का सामान्य अज्ञान अर्थ 
नहीं हो सकत्ता। यदि अविद्या सत्कायहष्डि है, तब अविद्या को दृष्टि से सम्प्रयुक्त नहीं 
कह सकते, क्योंकि सम्प्रयोजक और सम्प्रयुक्त एक नहीं होते । 

समाधान --यह सत्य हैं कि वही पदाथ उसी से सम्प्रयुक्त नहीं होता किन्तु एक 
( मोह ) सामान्य अज्ञान है और सत्कायदृष्टि विशेष अज्ञान है-इस प्रकार भेद को 
कल्पना करके वेसे ही सम्प्रयूक्तत्व का सम्पादन किया जा सकता है, जेसे-'पलाश-यक्तं 
वनम्‌? का । वस्तुतः वनं की पलाशावस्थता ही प्रदर्शित होती है, वेसे ही अविद्यामूलता 
ही प्रधानतः सभी क्लेशों में प्रदशित होती है, क्योंकि भात्मदशंन (सत्कायरृष्ट) अविद्या 
है. सभो क्लेश तन्मूलक हैं, अतएव नेरात्म्य-दशंनरूप विद्या से अविद्या के छच्छेद से 
सभो क्लेश उच्छिन्न हो जाते हैं । योगिगगों का नेरात्म्य-दर्शन कभी व्यपेत (उच्छिन्त) 
नहीं होता, फलतः योगियों में कभी मी क्लेशों का उदय नहीं होता । इस प्रकार नियोध 
को निःसरणाकारता प्रस्फुटित हो जाती है । 

४६ 
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साद्धत; ॥ ३१७ ॥ 
सम्बन्धे प्रतिपक्षस्य त्थाशसंसजनादपि । 
न काठिन्यवहुत्पसि; पुनदोषविरोधत। ॥ २१८ ॥ 
सात्मत्वेनानपापत्दादनेळान्ताच्य अस्झउत्‌ । 
इत्यन्तरश्लोको । 

“दागादिवक्षयः, प्राणिधमंत्वाद्‌ रूपादिवत्‌'-एह अनुमान असिद्ध है, क्योंकि प्राणी 
या क्षात्मा नाम की झोई वस्तु है ही नहीं कि प्राणधमंत्वरूप हेतु सिद्ध होता । बि 
क नेरात्म्यदर्श नरूप प्रतिपक्ष के रडते आत्मदर्शन का ट्याग भो किया जा सकता है। 
जैसे अग्नि के सम्पर्क से विलीन (द्रुत) घृत पुनः नहीं कठिन होता, वैसे ही नेरात्मदशंन- 
रूप अग्नि में भस्मसात्‌ रागादि दोष पुन! उत्पन्न नहीं होते । 

य! पश्यत्यात्मान तत्राहनिलि छञाइ्वतः स्नेहः ॥ २१९ ॥ 
स्नेहात्‌ सुखेषु तृष्यति तृष्णः दोषां स्तिरस्कुङते । 

जो व्यक्ति शरीर में आत्मदर्शी है, उसका आत्मा में शाइवतिक स्नेह हो जाता 
है ओर “मा न भूवं हि भूसम्‌”-इस प्रकार की तृष्णा से जन्स-मरण-प्रबाह में पड़ा 
रहता है । 


नाक्षयः प्राणिधर्मस्वादूपादिघ 


s Sin त) 
OTA 


> I 


वातिकालखङ्धा रः 

नन्वात्मभावनादफि भवत्येव मोक्षः। तत्‌ कि नेरात्म्यदशंनेंन । अत्राहागमः। 
“रमा `""मन्तव्य” इत्यादिः । तदप्यसत्‌ । यतः---यः पश्यत्पात्भानमिति। 

झात्मदर्शी हि नियमेन आत्मनि शाइवतेन स्नेहेन सम्बध्यते । स्नेहाच्च ततसुखेषु 
तृष्णावान्‌ । यस्य यत्र स्नेहः स तत्सुखे परितर्षवान्‌ । यथा पुग्रादिसुखे । 

नन्वा त्मदशनादात्मनि स्नेह: इत्युक्तम्‌ । कि काष्ठदशंनादे: काष्ठ स्नेह: स्त्री दर्शना- 
वेव स्त्रियाम्‌ । तस्मात्‌ यः पश्यत्यात्मानं तत्र तस्य स्नेह इत्ययुक्तम्‌ । नेतदस्ति । यस्या- 
न्यत्र स्नेहः तस्याध्मनि न भवतीति कुतः। 

स्नेहो दृश्यत एवाश्मन्यत्र नास्ति बिवादिता । आत्मस्नेहूं विनान्यश्र स्नेह इरयतिदुर्घटम्‌ ॥७६३॥ 
यद्यात्मदर्शनमात्रकेण न स्नेहः स्नेह एव कस्यचिन्व स्थात्‌ अन्यस्य कारणस्या- 


बातिकालङ्कार-व्याख्या 
शंका-सात्म-दर्षन से भी मोक्ष का लाभ आगस-प्रदशित हे--“आत्मा बा अरे 
द्रष्टग्य: श्रोतव्यो मन्तग्यः” ( बृह्‌. उ. ४५॥६ ) । अतः नेरात्प्यन्यशंन को क्या 


आवश्यकता ? ब 
समाघाम--आत्मदर्शी पुरुष नियमतः आत्मा में शाषवत स्नेह बन्धन से बंध जाता 


है। स्नेह के कारण सुखों में तृष्णावान्‌ होता है, जैसे पुत्रा दि-स्नेंहू क्षे कारण पुत्रादि में 
सदेव सुश्च की कामना रहती है, कामना सुदृढ रागबन्धन है । es 

शंका-यदि थात्मदर्शन से आत्मा में स्नेह होता है, तब पुत्रादि से कष्ट देखकर 
कष्ट में स्नेह होता है? अतः आत्मदशँन से आत्मा में स्नेह होता है-एसा कहना 
ए RE में स्नेह देखा जाता है कष्टादि में नहीं-यह निर्विवाद तथ्य 
है किन्तु कष्टादि में आत्मदर्शन न होते के कारण स्नेह नहीं होता, बतः आत्मदर्शन 
के बिना अन्यत्र स्नेह का होना अत्यन्त दुघंट है ॥७६३,। अर्थात्‌ आत्मोपयोगी पदार्थ में 





श्लॉक! २२० | प्रमाणसिद्धि। ३६३ 


गुणदशी परिदृष्यन्मभेति तत्साधनान्युपादचे ॥ २९० ॥ 
तेनात्मामिनिवेशों यावत्तावत्‌ स संसारे। 
आत्मा में शुचित्वादि गुणों को बेखकर “ममेतं सुखम्‌'--ऐंसी तृष्णा के द्याधार 
पर सुख-साधनो को खोज में गर्भवासादि के चक्रव्यूह में फॅस जाता है । आरमात्मीय- 
अभिनिवेशों क्ष कारण आत्ममोह की स्थिति-एयंन्त संसार में ही पड़ा रहता है । 
वातिकालङ्कारः 
भावात्‌ । काष्ठच्च आत्मोपयोगि न पश्यति । तेन न स्नेहः । यस्य चात्मोपयोगिनि घ्षैहः 
स कथमात्मनि न स्नेहवान्‌ । अथ सत्वविशेषादात्मनि स्नेह एव नास्ति। परत्र तु 
महानुभावतया करुणातः स्नेहवान्‌ । तदसत्‌ । 
महानुभोवता नाम परोपकरणं यदि । अमेक्षापुवकारित्वे तथा सस्यसमंजसम्‌ ॥॥७९४॥ 
आत्मानं परित्यज्य परोपकारणोठुवंता स्वार्थ महदप्रेक्षापूर्वकारित्वं आत्मनि 
प्रकटितं स्यात्‌ । 
अथ परार्थक्रिप्रेव सु्चम्‌ । तथा च सति । 
सुखत्वासङ्गसम्मुढः कथं मुक्तः तया च सः | गणिकास्वाद्गतम्मदंदमपि कुर्यात्‌ स तावृदाः ॥ ३५ 
असद्यव्यवहारोऽय्रमिति चेत्‌ नास्त्यसत्यता ॥ 
स्वात्मव्यवस्थितो यथा ध्यानसुखमाकांक्षति तथा गणिकाङ्गसङ्गमसुखमपि। न 
खलू सुखस्य तस्यापरस्य वा विशेषः | असत्यता तथा स्यादिति चेत्‌ नासत्यता विशेषा- 
भावात्‌ । नरक्रादिगमनान्न युक्तमिति चेत्‌ । न । महावुभावताविशेषात्‌ परार्थं नरक- 
गमनाङ्जीकरणम्‌ । महती महानुभावतेति तथाभ्यासादसत्यव्यवहारोऽन्यशच सुखहेतुः 1 
ततो वरं सत्यव्यवहारोऽङ्गीकतः। न विशेषाभावात्‌ । तथा चात्मनि सतृष्णस्तदशा- 





दृदोषादोषौ समीकुर्यात्‌ । ततो दोषतिरस्करणे-गुणदर्शी परितृष्यन्निति । 


बातिकालङ्का र-व्याख्या 

स्नेह होता है। कष्ट आत्मोपयोगी नहीं, अतः उसमें स्नेह नहीं होता। जिसका 
आमापयोगी पदार्थ में स्नेह होता है, उसका आत्मा में स्नेह क्यों न होगा ? 

शंका --कतिपय महानुभाव ऐसे देखे जाते हैं, जिनकी अकारण करुणा दुःखी जनों. 
पर होती है, अतः आत्मोपका र-दर्शन स्नेह का कारण क्यों होगा ? 

समाधान---यदि परोपकार का ही नाम महान्‌भावता है, तब ऽसमे प्रेक्षापूर्व - 
कारिशव नहीं हो सकता ॥ ७६४ ॥ प्रेक्षापूर्वेक्रारी पुरोपकार में आत्मसुख देख कर ही 
प्रवृत्त होता है, अन्यथा नहीं । यदि पदार्थ-साधन करना ही सुख माना जाय, तब वेसा 
सुखत्वासङ्गी पुरुष गणिकाओं से स्वाङ्ग सम्मर्देन भी करा सकता है, उसी को सुख 
मान कर ।? ७६६॥। यदि कहा जाय कि वेसा व्यवहार असत्य है। तब उसे असत्य 
सिद्ध नहीं किया जा सक्ता । जब कि सभ्य-पुरुष ध्यानादि-जन्य सुख को भाकांक्षा ' 
करता है, तब गणिकाङ्ग-मर्दनरूप सुख क्ष्यों नहीं चाहेगा ? दोनों प्रकार के सुखों में 
स्वरूपतः कोई अन्तर नहीं, तब एक को चाहेगा भोर दूसरे को नहों--इतका क्या 
कारण ) यदि कहा जाय कि वैसा करने से नरक-यातना का भय है । तब अपनी 
महानुभावता बनाये रखने के लिए डसका भी सहन कर सकता है। यंदि कहा जाय.किः 
यह महती महानुभावता ही है जो असत्य व्यवहार का परित्याग कर सत्य व्यवहार 
अपनाया गया । तो वैसा नहीं कह सकते, क्योंकि जब उसंका अभ्यास वेसा है, तब. 


३६४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद: 1 
आत्मनि सति परसंज्ञा स्वएरबिभागात्परिग्रहद्देयौ ॥ २२१ ॥ 
अनयो! संप्रतिबद्धा। सर्वे दोषाः प्रजायन्ते । 

` आत्मा कै मानने पर स्वपर-विभाग एवं स्व में राग और पर में द्वेष को 
सद्भावना होती है । रागद्वेष के सम्बन्ध से सभो क्लेश प्रसक्त हो जाते है । 
नियमेनात्मानि स्निद्यंस्तदीये न विरज्यते ॥ १६२ ॥ 
न चास्त्यात्मनि निर्दोषे स्नेहापगभ्रकारअस्‌ । 
जि व्यक्ति का आश्मा में नियमतः राग है, बह आत्मीय वस्तु में भी वेराग्य 
नहीं हो सकता, राग हो होगा । निर्दोष आत्मा में स्नेहादि के अपगम का कोई 
कारण उपलब्ध नहीं होता, अत: आत्मा और आत्मीय पदार्थों में रागादि दोषों का 
होना स्वाभाविक है। 





वातिकालङ्कारः 

आत्मनि परमार्थतया विद्यमाने थस्तत्रोपकारः सोऽपि परमार्थ: । ततः परमार्थो- 
षकारी यः स एव गुणवानिति प्रतीयात्‌ । ततो गुणदर्शी ममेति साधनान्युपादत्ते । तेना- 
त्माभिनिवेशात्‌ संपार इति। सुखसाधनं गतं पुकरीसंस्पर्णंमपि प्राथेयते । तस्माद्‌-- 
झात्मनि सति परसंज्ञेति । 

 आत्मपरविभागो हि परिग्रह्वेपौ जनयेत्‌ ! ततः परिग्रहद्वेषसंप्रतिबद्धा ईर्ष्यामा- 

त्सर्यादयो दोषा भवन्ति । 

अथापि स्यात्‌ । आत्मन्येव स्नेहो नात्मीये तेनात्मीयस्मैहाभावात्‌ असत्यव्यव- 
हाराभावः। अत्रोच्यते--नियमेनात्मनीति। 

आत्मनि हि स्नेहः प्रवर्तमानो न दोषमन्तरेणापति । न च स्नेहवान्‌ आत्मनि 
भात्मीये निःस्तेहः । तस्मादात्मनि आत्मोये च स्तेहवान्‌ सकलदोषतिरस्करणेन सवंत्रा- 
वृत्तिमानिति संारसङ्गभ एवास्याविरतः ¦ अथात्मनि आत्मीये च स्नेहस्य संसारहेतु- 
त्वात्‌ , स्नेहृसङ्गतस्य च दुष्टत्वात्‌ । आत्मीयस्थ न तत्र स्नेहः । 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

दोनों सुखों में कोई अन्तर क्यों करेगा ? जबकि--आत्मा परमार्थं है, तब गुण-दोष 
विवेक कर ही सत्त्वदर्शी प्रवृत्त होगा । सुख-साघनतथा गतंगत सूकरी कै साथ भी 
संस्पशं कर सकता है। 

यह मैं हूँ और वह अन्य है-एऐसी भावना राग और द्वेष को जन्म देती है। 
उसल्ते आत्म-परिग्रह और पर-द्वेष एवं ईर्ष्यादि दोष उत्पन्न होते हैं । 

शंका--सत्का य-हष्टि से यद्यपि आत्मा और आत्मीय भावना उदुबुद्ध होती है, 
तथापि थात्मा में ही स्नेह होता है. आत्मीय में स्नेह का अभाव होने से असत्य व्यवहार 
क्यों होगा ? 


समाधान --आत्मा में प्रवर्तेमान स्नेह दोष के बिना दूर नहीं होता । भातमा थोर 
आत्मीय यदार्थ में स्वेहवात्‌ व्यक्ति कभी निःस्नेह नहीं हो सकता । अतः आत्मा भौर 
आत्मीय वस्तु में स्नेह रखनेवाला व्यक्ति सभी दोषों का ,तिरस्कार करके समस्त व्यव- 
हार में पुनः-पुन! प्रवृत्त होगा, फलतः उसके संसार-बन्धन की निवृत्ति कभी नहीं हो 
सकती । आत्मा और आत्मीय में स्नेह ही संसार का हेतु है । स्नेह दोषों का मूल है। 
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स्नेह। सदोष इति चेत्‌ तत! ङि तस्य वर्जनम्‌ ॥ २२३ ॥ 
अदूषितेऽस्य विषये न शक्यं तस्य वर्जनम्‌ । 
यद्यपि आत्मा निर्दोष है, तथापि स्नेह सदोष है। तब क्या करना चाहिए? 
स्नेह का परित्याग कर देना चाहिए, किन्तु जब तक स्नेह के विषयीभूत आत्मा को 
दूषित नहीं किया जाता, तब तक स्नेह का त्याग नहीं किया जा सकता। 


प्रहागिरिच्छाद्देपादेगुणदोपाचुबन्धिनः ॥ १२४ ॥ 


तयोरच्टटिविषये न तु बाह्ये घु य! क्रम: । 

गुण-दशंन-जनित इच्छा की निवृत्ति दोष-द्शंन से और दोष-दशंन-जनित ळेष 
की निवृत्ति गृण-दर्दान से होती है । यदि विषय में गुण और दोष का दर्शन नहीं होता, 
तब अनिच्छामात्र से विषय का त्याग हो जाता है । किन्तु वह बाह्यविषयों में होता है, 
आन्तरिक विषयों में नहीं । 

वातिकालङ्कार!ः 

(४४) मार्ग सावना-- 

अन्यदोबदुष्टत्वेषपि स्नेही न क्रियते कि पुनर्यत्र स्नेह एव दुष्टो भवति। 
तत्राह-स्नेहः सदोष इतीति । 

अन्मदोपेण हि स्नेहो नेति विषयदोषाद्यूक्तमेतत्‌ । भदुष्टे तु विषये स्नेहाभावो 
न युक्तः | सुखहेतौ चास्ति दोषो गुणस्य भावात्‌। अथ स्नेह एब दोषः। भवतु कि 
भविष्यति । दृष्टत्वात्‌ स्नेहस्य वजेतमिति चेत्‌ । नेतदस्ति। विषयदोषमन्तरेण स्नेहः 
परित्यागाभावात्‌ । तस्मात्‌ -प्रहाणिरिच्छाद्वेषादेरिति । 

इच्छाद्वेषौ हि गुणद!अदर्शंनाद्‌ भवत, तदभावान्न भवत इति न्यायः। आत्म- 
सुखसाधनश्च गुण: । तद्दुःखपाधनं दोषः । तच्चेद्वियते । नास्तीच्छाद्वबभ्रह।णम्‌। 

वातिका ल ङ्का र-व्या ख्या 

(४४) मागभावना-- 

नैरात्म्य-दशंन मागं है. वहाँ तक पहुँचने के लिए आत्मवादियों के विविध 
अभिनिवेशों का निरास करना होगा । यहाँ से उन्हीं अभिनिवेशों को सातरूपों में कहा 


जाता हैं । 2 हट i 
दे . जो विषय वेराग्यादि दोनों से युक्त है, उसमें स्नेह का न होना सम्भव है, 


किन्तु जहाँ स्नेह हो दोष है, वहाँ स्नेह का वर्जन क्योंकर होगा ? सुख के हेतुभूत पदार्थ 
में दोष नहीं, क्योंकि सुख-साधनत्त्ररूप गुण विद्यमान है । स्नेह को ही दोष क्यों न मान 
लिया जाय ? इससे क्या होगा ? स्नेह का वर्जन । कभी नहीं, क्योंकि विषयगत दोष के 
बिना स्नेह का परित्याग कभी नही हो सकता । फलतः विषयगत गुण-दर्शन से इच्छा 
ओर दोष-दश न से द्वेष मानना होगा, क्योंकि उसके बिना न इच्छा होती है और न द्वेष । 
आत्म-सुख फा साधन है--गृण । आत्म के दुःख का साधन है-दोष, वे यदि विद्यमान -. 
हैं, तब इच्छा और द्वेष का प्रहाण नहीं हो सकता । 

चंका--बाह्य बस्तु गुणवाली भी परित्याज्य होती है । 

समाधान ~ बाह्य वस्तु जो बाह्य कारण के अधीन है, उसी का त्याग होता है 
और स्नेह एवं आत्मदशेन के बल पर उपादीयमान होती है, उसका परित्याग क्योकर 
होगा ? विषय में उपादानता स्नेह-विषयत्व ओर गुणत्व के द्वारा झातो है, स्नेह का 


३६६ . संमाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ं [ परिच्छेदः १ 


न हि स्नेहशुणात्‌ स्नेह! किन्त्वर्थशुणदर्शनात्‌ ॥ २२५॥ 
कारणे विकले तस्मिन्‌ कायं केन निवायते | 
इति संग्रहः । 
का वा सदोषता दष्टा स्नेहे दुःखसमा श्रयः ॥ २१६ ॥ 
तथापि न विर।गोऽत्र स्वत्वदष्टेयंथात्मनि । 
स्नेहगत गुण के द्वारा स्नेह नहीं किया जाता, अपितु पदार्थगत गुण-दशंन से स्नेह 


उत्पन्न होता हे । विषयगत गुणरूप कारण का दर्शन होने पर स्नेह का वारण कोन 
कर सकता है । 


स्नेह में वह कौन-सी सदोषता देखी गई है, जिससे वह त्याज्य माना जाता है? 
हाँ आत्मा में स्नेह करने से उसके सुख-साधनों में तृष्णा होने के कारण दुःखभूत संसार 
प्रसक्त होता है ।। २२६॥ 

"७ ९९ oS 
न तविंना दु।खद्देतुरात्मा चेत्‌ तेऽपि तादृशाः ॥ २२७॥ 
निर्दोषं दुःखब्नप्येवं वराग्यं न दयोस्तत! । 

यदि स्नेह आदि गुणों के बिना आत्मा दुःख का हेतु नहीं होता है, तब स्नेहादि 
भी आत्मा के बिना दुःख के हेतु नहीं होते। फलतः दोनों परस्पर कापेक्ष होकर दुःख 
के हेतु होते हैं। दुःख के हेतुओं से वेराग्य यदि अपेक्षित है तो सभी से चाहिए। 

बातिकालङ्कारः 

अथा स्यात्‌ । बाह्यं वस्तु गुणवदपि परित्यज्यते । तदप्यसत्‌ । बाह्यं वस्तु हि बाह्यः 
कारणाधोन परित्यज्यते स्नेहात्मदर्शनबलादुपजायमानोऽपरापरः कथं परित्यक्तुं 
शक्यः । विषयस्य हि स्नेहविषयत्वमुपादानश्च गुणत्वेन तदभावात्‌ । तत्र स्नेहपरित्या- 
गो$तुपादानर्‍चं । स्नेहस्य तु न गुणवत्त्वात्‌ उपादानमपि तु विषयगुणःत्‌ । ततो विषय- 
गुण॑कारणसंद्भावात्‌ कुतः स्नेहस्यानुदयः। तदुक्तभ्‌~नहि स्नेहगुणादिति। इति संग्रहः । 

अपि चका वा सदोषतेति। 

आत्मा हि प्रथमं दुःखसमाश्चयः । आत्मनि सति पश्चात स्नेहो दुःखस्य कारणम्‌। 
अत्माभावे तु कस्य दुःखम्‌ । तत उभयस्यापि दुःखहेतुत्वात्‌ योरपि न विरागोन 
वेकत्रापि। अथापि स्याद्‌ । आत्मनि दुःखहेतुत्वं परोपाधिक न तस्यापि स्वगतो दोष: । 
भात्मस्नेहघर्माघर्मसंस्कारसहायः आत्मा दुःखहेतुरत्राहू-न तेविना दुःख हेतुरात्मेति। 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

परित्याग अनपादानता शे कारण होता है । स्नेह में गुणवत्त्वेच उपादानता नहीं मानी 
जाती, अपितु विषयगत गुणत्व के कारण, अतः विषयगत गुण का,सऱ्भाव होने के कारण 
स्नेह का अनुदय क्यों होगा ? 

३. अपि च आत्मा पहले दुःख का आश्रय होता है और पश्चात्‌ आत्मा में स्नेह 
दुःख का कारण होता है । आत्मा का अभाव होने पर किस को दुःख होगा? अतः 
आत्मा और स्नेह दोनों ही दुःख के देतु हैं, फिर भी नतो दोनों से औश्न एक से 


वैराग्य होता है। में गीं 
य द हता में दुःख-हेतुता स्वतः नहीं, अपितु परोपाधिक है, अतः उसमें 


स्वयं दोष नहीं। आत्मगत स्नेह, घमं, अधर्म थोर संस्कारों की सहायता से आत्मा 


दुःख, का हेतु है। Rh 


| 


| 
ह 


भा | 
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दु'खभावनया स्याच्चेदहिष्टाङ्गहानिवत्‌ ॥ २२८ ॥ 
आत्यी थघुद्धिहान्यात्र त्यागो न तु विपर्यये । 
उपभोगाधयत्वेन गुहीतेष्विन्ग्रियादिषु ॥ २२६ ॥ 
सच्वधी! केन वापत बराग्यं तत्र तत्‌ छुतः। 
स्नेहादि में दुःखभावना से उनकी यदि हानि होती है तो, उसी प्रकार--जेसे 
सपंरष्ट-अर् का त्याग । आत्मीय वृद्धिको हानि से ही स्नेंहादि का परित्याग सम्भव 
है । आत्मबुद्धि के रहने पर त्याग सम्भव नहीं । अन्यथा कारणत्वेन स्वीकृत इंस्द्रियादि 
में होयेत' कभी सम्भव नहीं, सारांश यह है कि जिस पदाथं का त्याग करना है, उसमें 
आत्मीय वृद्ध की हानि नियमतः अपेक्षित है । 
प्रत्यक्षम्रेत सर्वेश्य देल्यादिषु ऋलेव्रशातू ॥ २३० ॥ 
च्युतेपु था घुणावुद्धिजीयतेडन्यत्र सस्पडा । 
यह प्रत्यक्ष देखा गया है कि जब तक्र केश और नखांदि को काटकर शरीर से 
पृथक्‌ नहीं कर दिया जाता तब तक उनमें आत्मबुद्धि वनी रहतो है, उनसे घृणा नहीं 
होती । और शरीर से पृथक्‌ कर देने पर आत्मोय-बुद्धि! के न रहने से उनमें घृणा 
हो जाती है । 
ह २7 वात्तिकालङ्कारः 
नखल्वनिर्दोषे वैराग्यं कस्यचित्‌ न चात्मस्नेहो दय भात्मानमाश्रयमन्तरेण दुःखः 
हेतवोऽतो न तेप्यात्मवत्‌ सदोषाः। अतो न वेराग्यसम्भवः। अन्यच्च - दु:ख भावनया- 
स्याच्चेदिति। 
ननु सुखहेतुत्व॑ स्नेहस्य । हेतुतस्तद्विपर्यंयसम्भवाद्‌ वैराग्यम्‌ । न खल्वपकारिणिः 
Ee 'अत्रोच्यते--नात्मीयवृद्धिविषये दुःखहेतावपि स्नेहविगमो दुष्टः । तस्मादात्मोय- 
बृद्धिपरित्यागे वेराग्यम्‌ । आत्मीयबुद्धेरेव परित्याग इति चेत्‌ । नोपभोगाश्रयत्वेन प्रति 
परनेषु शरीरादिषु कस्यचित्‌ आत्मोथबुद्धिविगमः। तथा हि देवः स्यां नामः स्यामिति 
विशिष्टं शरीरादि मम स्यादिति तेष्वात्मोयबुद्धि विधत्ते। तत एवंभूतबुद्धिपानेव कथं 
विरक्तः। तथा हि--प्रत्यक्षमेव सवंस्येति । 
वाततिकालङ्का र-व्याख्या 
समाधान--दोष-दश न के बिना न तो किसी वस्तु से वेराग्य होता है भोर न 
आत्म-दशंन के बिना स्नेह का उदय । अतः दुःख के कथित हेतु भी आत्मा के समान 
सदोष होते हैं, फलतः वे राग्य सम्भत्र नहीं 1 
५, शंका-स्नेह का कारण केवल आत्मीय बुद्धि नहीं अपितु सुख-हेतुत्व भो है । 
दुःख के हेतुभूत आत्मीय पदार्थ में भी स्नेह नहीं होता, अपकारी आत्मीय जन में भी 
स्नेह कोन करता है ? 
समाधान-जिसमें आत्मीय बुद्धि हो गई, उसमें दुःख को कारणता होने पर 
भी स्नेह का विगम नहीं देखा जाता । अतः आत्मीय बुद्धि के परित्याग में वेराग्यमात्र 
ही कारण है। आत्मीय बुद्धि से हो परित्याग नहीं होता, क्योंकि उपभोगाश्चयत्वेन 
निश्चित शरीरा!द मे आत्मोय बृद्धि का विगम नहीं होता प्रत्युत 'अहुं देवः स्यम्‌', 
“नागः स्याम'--इस्‌ प्रकार उत्तरोत्तर शरीर-ग्रहण में राग. होता जाता हे । फलतः 
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समवायादि सम्बन्धजनिता तत्र हि स्वधी; ॥ २३१ ॥ 
सम्बन्ध! स तथैवेति च्टावपि न हीयते । 
समवायादि सम्बन्ध से आत्मगत सुखादि का ज्ञान होता है अर्थात्‌ भात्माका 
सुखादि गुणों के साथ समवाय सम्बन्ध, शरीर के साथ संयोग सम्बन्ध, शरीरगत रूपादि 
के साथ संथुक्त-समवाय सम्बन्ध और श्रोत्रादि इन्द्रियों के साथ संयोग सम्बन्ध होता है, 
“अत; सुखादि का जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह दोष-दर्शन से भी निवृत्त नहीं होता । 
समत्रायाद्यभावेऽपि झवत्रास्त्युपकःरिता ॥ २३३ ॥ 
यदि समवायादि को नहीं भो माना जाता, तब भी बुद्धघादि में उपकारिता का 
अपछाप नहीं किया जा सकता ॥ २३९ ॥। 
दुःसोपकारान्य भवेदंगुल्यामित चेत्‌ स्वधीः ¦ 
न ह्येडान्तेम तद्दुखं भूयसा सविषानह्नवत्‌ ॥ २३३ ॥ 
वह उपकारिता बृद्धि दुःख-साधनता के कारण सर्पदष्ट-अंगुलि में जसे नहीं 
होती, वेसे आत्मादि में नियमतः दुःख-साधनता नहीं होती, अपितु सविषान्न-भक्षण के 
समान सुवजनकता भी देखी जाती है। २२३ :। 
वाततिकालङ्का रः 
यदा हि केशादिषूपभोगविषयता तदा सस्पृहतात्मीयबुद्धिजन्मिका। यदा तु 
विपर्ययः तदा वेराग्यं सस्पृहताविगमस्त्रभावं ताथ्यथेति विभागः । किञ्च वेशेषिकादी- 
नामू--समवा या दिसम्बन्धज नितेति । 
सुश्वादिना समवायपम्बन्ध: | शरीरेण संयोग: । शरींराश्रिते रूपादिभिः संयुक्त- 
समवायः । रूपत्व्रादिभिः समवेतसमवायः । शरोत्रेन्द्रियेण संयोगः । चक्षुरादिना सांयोगिः 
संयोगः। इत्यात्मसम्बन्धो न व्यपेति। ततो दोषदशंनेऽपि च हीयते तेष स्नेहः। अथ 
समवायादिसम्बन्धं नाङ्गी कुर्यात्‌ । तत्रापि परिहार! । ततः-समवायाद्यभावेऽपीति। 
उपकारप्रभावितो हि संत्र स्नेहः । तेन कुतो वेणाग्यादथः। अथ परः प्रत्यवति- 
षठेत 1 यतो हि—दुः्वोपकारानुभवेदिति । 
| वातिकालङ्कार-व्याख्या 
आत्मीय बुद्धि रखनेवाला व्यक्ति विरक्त केसे होगा ? केश-नखादि के विषय में जबतक 
आत्मीय बृद्धि रहती है, तब तक वैराग्य नहीं होता । हाँ, केशादि के कटकर शरीरसे 
पृथक्‌ हो जाने पर आत्मोय द्धि के न रहने पर ही उनसे घृणा होती है । 


६. वेशेषिकात्मवाद-- 
बैशेषिकगण आत्मा का सुखादि के साथ समवाय सम्बन्ध, शरीर के साथ 


संयोग सम्बन्ध, शरी राश्चित रूपादि के साथ संयुक्त-समवाय सम्बन्ध, रूपत्वादि के साथ 
संयुक्त समवेत-समवाय सम्बन्ध, श्रोत्रेन्द्रिय के साथ संयोग सम्बण्ध मानते हैं। इत 
प्रकार आत्मा का जो वस्तुमात्र के साथ सम्बन्ध स्थापित है । वह न तो दोष-दर्शन- 
मात्र से टूट सकता है और न उनमें स्नेह समाप्त हो सकता है। 

यदि समवायादि सम्बन्ध नहीं माना जाता, तब भी आत्मादि में उपकारः 
प्रभावित जो सहज स्नेह है, उससे वेराग्योदय क्‍्योंकर होगा ? 


७. अन्य (न्यायवादी) का मत-- है 
. जैसे भात्मादि से दुःख होता है, वैसे ही सुख भो तो होता है। सविष भल है [ | 
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बिशिष्टसुखसङ्गात्‌ स्यात्‌ तहिरुद्धं पिरागिता । 

किञ्चित्‌ परित्यजेत्‌ सौख्यं विशिष्टसुखवृष्णया ॥ २३४॥ . 

नेरात्म्ये तु यथालाभमास्मस्नेहात्‌ प्रवतते । 

अलामे मत्तक्कामिन्या रृष्टा तियेक्षु कामिता ॥ २३५ ॥ 

विशिष्ट सुख की लिप्सा में कभी-कभी स्वल्प सुख का त्याग भी देखा जाता है 

किन्तु नेरात्म्यवाद में कोई सुख है ही नहीं, सभी सुख दुःखरूप हैं। तब किसका त्याग 
और किसमें अनुराग होगा ? फलतः दुःख में भी आरोपित सुल के कारण प्रवृत्त हो 
सकता है, जैसा कि लोक-प्रसिद्ध है कि मद-मत्त कामिनो का लाभ न होने पर कामुक 


व्यक्ति पशुओं के साथ दुष्कर्म कर बेठता है ॥ २३५ ॥ 


वातिकालङ्कारः 

यथा तद्‌ दुःखं तथा सु्ञमपि । सविषान्नवत्‌ । न हि सविषमन्नं दुःखमेव । सुख- 
त्वस्यापि सम्भवात्‌ । तथा गर्तसूकरादिशरीरं दुःखमपि सुखमेव । कथव्विदतो न परि, 
त्यागविषयः इर्द्रियादिः । ननु तादृशं दुःखसम्मिश्रं दुःखमेव । एवं तहि सुखसङ्गं 
सुखमेव इति प्राप्तम्‌ । किच्व--विशिष्टसुखसज्ञादिति । 

यदि विशिष्ट सुखं लभ्येत स्यादन्यथा वराग््रम्‌ । न चाविवेकिनो विशिष्टसुख- 
तष्णा विवेकाभावादेव । विवेक्रो भविष्यतीति चेत्‌ । विवेक एव तहि दुःखहेतुरिति 
विवेक एव वैराग्यं स्यात्‌ । अथ विवेकोऽत्रश्यमेव हेतुबलादेवं तहि नेरात्म्यावबोघतोऽपि_ 
विवेकबतो5निवाये एवेति नात्मदर्शनास्मोक्ष: । आत्मभावना त्वसम्भविनी । 

यादृशः खल्वसावात्मा सुबादीनां समाधवः \तादृशे भावनाभावात्‌ तादृशोऽसौ कुतोऽश्यया ॥ ७९६ 

बुद्धिसुखदुःखेत्यादिसमाश्रयो ह्यसावात्मा । भाव्यमानोऽप्यसौ तादृश एव भवेत्‌ । 

अथ पुरुषकाराश्रयाद्‌ दोषरहितोऽसौ क्रिप्रेत ! तदसत्‌ । 


घृष््रमाणो हि नाङ्गारः शुकङतामेति जातुचित्‌ । निज. स्वपावधषम्पककः केनचिन्न निवार्यते ॥७९७॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
भक्षण से जैसे दुःख के साथ सुख ( तृप्त्यादि) भी होता है, वेसे हो आत्मादि पदार्थों 
से भो सुख-दुःख दोनों होते हैं । गतं-सूक रादि का शरीर दुःख ओर सुख दोनों ही देता 
है । फलतः इन्द्रियादि प्रपञ्च केवल त्याग का विषय नहीं। यदि दुःख-मिश्नित सुख 


माना जाता है, तब सुख-मिश्रित दुःख को सुखरूप भी माना जा सकता है । इन्ट्रियादि ` 
के त्याग से यदि विशिष्ट सुख का लाभ होता, तब इनसे वेराग्य भी हो सकता था 


किन्तु अविवेको पुरुष को विशिष्ट सुख की तृष्णा विवेकाभाव के कारण है नहीं। यदि. 
कहा जाय कि आज नहीं तो कल विवेक हो जायगा । तब तो विवेक ही दुःख का हेतु | 
सिद्ध होता है, अतः विवेक से ही वैराग्य होना चाहिए। यदि विवेक हेतु के बल पर: 
ऐसा है, तब ने रात्य-दर्शन भी विवेको पुरुष को अनिवार्यरूप से होगा, फलतः आत्म- 


दर्शन से मोक्ष नहीं होगा, आत्मभावना तो असम्भव हो है । आत्मा सुखादि का 
आधारभूत हैं, अतः उसकी भावना भी वसी ही होगी, अतः सुखादिमान आत्मा अन्यथा 


( दुःखादिमान ) क्योंकर होगा ? ॥ ७६६॥ अर्थात्‌ बुद्धि सुखदुःवादि आश्रयीभूत 
आत्मा भाष्यमान होकर भी वैसा ही रहेगा, अपने पुरुषार्थे से आत्मा को दोष-रहित . 
करना वैसे ही सम्भव नहीं, जैसे बुझे हुए अंगार की लकड़ी को घिस-पिसाकर बेत . 

४७ 


डे 


. २७० सभाष्य प्रसाणवात्तिकस्‌ [ परिच्छेद: 


यस्यात्मा वल्छभस्तस्य स नाशं कथमिच्छति । 
जिस व्यक्ति का आत्मा में गाढ अनुराग है, वह उसके नाश (मोक्ष) को इच्छा 
कब करेगा ? 
च वातिकालङ्कारः 
_ नच दुष्ट: स्वयं स्वस्य दोषव्यावतनक्षम: । दुष्टोःदुष्ट: कथं भावी न सोऽन्यो भवति कवित्‌ ॥७६८५॥ 
अत एवाह - 
आत्मवादे दोषाः--यस्यात्मा वल्लभ इति । 
दुष्टो रागःदिना नाउमा तेन योगे पृक स्वयम्‌ । न दण्डपोगे दण्डस्वं दण्डिनो भाविकं भवेत्‌ ॥७६६॥ 
असंविदितर'गादेनं रागित्यादिसम्भवः । संवेदनाद्रागिता चेत्‌ ,खीमान्‌ स्यात्‌ तन्तिरूपणात्‌ ॥५००॥ 
सम्बन्धाद्रागिता तस्य न तु रागादिवेदनात्‌ । रागादिवेदने योगी रागी स्यात्‌ पररागतः ॥८०१॥ 
ब्यतिरेके विशेषः कः संयोगसमवाययोः । भेदस्थाप्रतिपत्तिश्चेत्‌ भेदस्तहि कुतो मतः ॥५०२॥ 
भिन्नमाह्मस्वरूपं चेत्‌ न वेत्यात्माईस्ववित्‌ कथम्‌ । 
न हि स्वरूपसंवित्तौ श्रान्तिरस्तीति साधितम्‌ ॥ ८०३॥ 
बधासंवेदनस्यास्य वेदनं घटरूपवत्‌ । ग्राह्मदवात्‌ ग्राहकं तत्‌ स्यात्‌ नेति नास्यास्ति भोकतृता।।८०४॥ 
रसादीनां हि भोग्यत्वे भोकतृता मोपलभ्पते । भोक्ता ततोऽन्य एव स्यात्‌ एवञ्चेत्पनस्थितिः ॥०५॥ 





यातिकालङ्का र-व्याख्या 
बनाना ॥ ७६७ ॥ दुष्ट पदार्थं अपने-आप अपने दोषों को दूर नहीं कर सकता। दुष्ट 
वस्तु कभो अदुष्ट होती कहीं और कभी भो नहीं देखी जातो ॥| ७६५॥ इस प्रकार 
विविध आत्मवादियों के द्वारा प्रदशित आत्मवाद सद्गुणो का प्रतोकार करने के लिए 
आत्मवाद में दोषों का प्रदशन आवश्यक हो जाता है, जिससे नेरात्म्यदर्शनरूप मार्ग 
प्रशस्त हो सके । 
(४५) आत्मवाद में दोष-प्रदर्श न-- 


जिसके मन में आत्मा अत्यन्त वल्लभ (प्रिय) है, वह उसका नाश कब चाहेगा? 
अ!त्माश्रागादि दोषों के द्वारा दूषित नहीं होता, अपितु स्वयं दोषपूर्ण है, क्योंकि जो 
पुरुष स्वयं दण्डो नहीं, वह दण्ड के सम्बन्ध से पारमार्थिक दण्डा नहीं हो सकता 
॥७९१॥ रागादि का जिसको ज्ञान नहीं, वह वस्तुतः रागो नहीं बन सकता । संवेदन 
(चिन्तन)!मात्र से यदि रागिता आती है, तब स्त्री के चिन्तनमात्र से स्त्रीमात हो 


जायगा.॥॥८००॥ राग के सम्बन्ध से कदाचित्‌ रागिता यदि होती है, तब बीतरांग 
योगी मी परकीय राग के सम्बन्ध से रागो हो जायगा ।। ८०१ ॥ संयोगो ओर समवाय 
दोनों में द्रव्य का ब्यतिरेक (भेद) है, तब उनमें विशेषता क्या ? कि राग के सप्रवाय 
सम्ब्रश्ध से रहने पर ही पुरुष रागी होता है, अन्य सम्बन्ध से नहीं। भेद का यदि ज्ञान 
नहो, तब भेद मानने को क्या आवस्यकता ? ॥ ५०२॥। रागादि पदार्थं आत्मस्वरूप हैं 
या भिन्न-ऐसा आत्मा यदि नहीं जानता, तब वह स्त्रचित्‌ ( स्वप्रक्ाथ ) क्योँकर 
होगा ? स्वरूप-संवेदन होते पर उसमें भेद-भ्रान्ति हो ही नहीं सकती-यह कहा जा 
चुका हैं॥ ८०३ ॥ यदि असंविदित आत्मा में ज्ञान वेसे ही माना जाता है, जैसे घट में 
रूप । तो यह उचित नहीं, क्योंकि रूप ग्राह्य दै और आत्मा ग्राहक । फिर भी आत्मा 
में मोक्तृत्व तो नहीं देला जाता ।। ८०४ ॥ रसादि में भोग्यतव के उपलब्ध होने प्र भी 
मोक्तां तो भोग्यं से भिन्न ही मानवा दोगा । आत्मा को भोग्य मानने पर अनवस्था 








इछौकः २३५ ] प्रमाणसिढिः ३७१ 





बातिकालड्का रः 

भोगस्तदसमवेतश्चेत्‌ तेन भोक्ता स कथ्यते । न भोगोऽनुभवादन्यः स च भोग्येऽप्यबस्थितः ।।८०६।। 
मयि बुद्धिमंमाशेति प्रबोधो लोक ईदृशः । तेनाधार्याधारभाष उभयत्रापि ` विद्यते ॥८०७॥ 
अथानुमीयमानोऽसौ भोक्तेति व्यपदिइयते 1 प्रत्यक्षासम्भवे तत्र नानुमानमिति स्थितिः पपी 
भधासौ योगिनामेव गम्य इत्युपदिश्यते । अतिसूक्षमतणा तस्य वेदनं नास्मदादिभिः ॥८०९॥ 
इदानीं तावदस्माभिवेदनं नास्य सम्भवि। तामवस्थागतान्तु न विद्मः कि भविष्यति ।।८१०॥। 
योगिमावमुषक्षिप्य वस्तूनां यदि निर्णयः । अस्माकं ते पोगिभिस्तस्य नाभाषस्म न वेदनम्‌ ॥८११॥। 
तस्मात्‌ स्वसंवेदनरूप एवात्मा उपशान्तोऽन्यथा तस्याभावप्रसङ्गात्‌। स॒ च 
सुखादिसंवेदनस्वभावो यद्यन्यथा भवेत्‌ नाश एवास्य स्यात्‌। यस्य चात्मा वल्लभः स 

तस्य नाशं कथमिच्छेत्‌ । 
दुःखे च ठेनात्मेष्ठव्यो यदि दुःखी सुखी न तु । दुःऽपवस्थाविनाशे हि नष्ट एव स्वयं भवेत्‌ ॥८१२॥ 

वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

दोष प्रसक्त होता है॥। ८०५॥ यदि कहा जाय कि ज्ञान ( सुखादि के ज्ञान ) को ही 
तो भोगगदार्थं माना जाता है । अनुभव से भिन्न कोई भोगपदाथे नहीं, तब ग्राह्य और 
ग्राहक दोनों में भोक्तृत्व मानना होगा, क्योंकि 'मयि बुद्धि'-इस प्रतीति के आधार. 
पर क्षात्मा में ज्ञान की आधारता और “मम ज्ञान घटे'-इस अनुभूति के द्वारा ज्ञान को 
भाधारता घटादि ग्राह्य पदार्थों में सिद्ध होती है ॥ ८०७ ॥ यदि भोक्ता प्रत्यक्ष-सिद्ध 
न होकर अनुमीथमान माना जाता है, तव वेत! भो नहीं कह सकते, क्योंकि प्रत्यक्षा- 


गृहीत विषय में अनुमान की भी गति नहीं मानी जाती || ८०८॥ यदि कहा जाय कि 
यह आत्मा योगियों के द्वारा ही जाना जा सकता है, क्योंकि वह निताभ्त सूक्ष्म है, ' 
साधारण बुद्धि-गम्य नहीं । तव हमारा (वोद्धों का) कहना है कि इस समय तो थात्मा | 
नाम की कोई वस्तु हमें उपलब्ध होतो नहीं, योगियों के लिए हम नहीं कह सकते कि. 
क्या होगा ॥ ८०६, ८१० ॥ अच्छा तो यही है कि अपने घरेलू वाद में योगियों को: 
हस्तक्षप न करने दिया जाय । नहीं तो आपक्रे योगी आत्मा का समर्थन ओर हमा रे 
योगी आत्मा का अभाव सिद्ध क्यों न कर देंगे ।। ५११॥ [यहाँ पर प्रज्ञाकर गुप्त ने 
आत्मा क्षे निराकरण में वही शैलो अपनाई है जो कि कुमारिल भट्ट ने सबंज्ञ के खण्डन 
में अपनाई थी । 7२१% 
इह जन्मनि ` केंषांचिष्त तावदुपलम्यते 
योग्बवस्थागतानां तु न विद्य: कि भविष्यति । : 
योगिनां चास्मदादीनां त्वदुक्तश्रतियोगिनी ] इलो० वा० पू० २१६ इलोक। 
पश्शिषतः स्वसंवेदनरूप आत्मा हो मानना चाहिए । अव्यथा.उसका अभाव: 
प्रसक्त होगा । सुखादि का जैसे स्वसंवेदन होता है वैसा यदि आत्मा नहीं माना जाता. 
तब उसका नाश प्रसक्त होता, किन्तु यह कहा जा चुका है कि आत्मा. में जिस व्यक्ति. 
का अत्यन्त प्रेम देखा जाता है जेता पंचदशीकार ते कहा है-- नद 
मान भुवमह कि तु भूयासं सवंदेत्यसी । कह नक 
झाशोः सवंस्य इष्टेति प्रत्यक्षा प्रीतिरात्मनि ॥ । वटा 
ऐसा व्यक्ति इस आत्मा का नाश कब चाहेगा । अतः आत्मा को दुःखी भावंता होना 
सुखी नहीं । दुःखो अवस्था का नाश होने पर दुःखी आतमा का नाश स्वतः प्रसक्त होतो' 
है॥ ८५१२ ॥ यदि कहा जाय थात्मा की दुःखावस्था का हो नाश' होगा अवस्था वा नई 


३७२ सर्माब्यं प्रधाणवातिकमू [ परिच्छेद। १ 





वातिकालङ्कारः 
- भवस्थास्तस्य नाशिन्यो नावस्थातेति चेन्मतम्‌ । तद्रूपव्यतिरेकेण नावस्थातोपलभ्यते ॥८१३॥ 
अथापि स्यात्‌ | संविद्रूपता न विनश्यत्येव । सुखादीनामेव विनाशः। नैतदस्ति। 
- सुखादिभेदात्संवित्तेरपि भेदः प्रसज्यते । सुखादिव्यतिरेकेण संवित्त्यनुपलम्मनात्‌ ॥५१४॥ 
आत्ममरुतेन भिन्नेन नाभिन्न उपलक्ष्यते 1 यथा तस्येव भेदस्य नाभेद उपलक्ष्यते ॥८१५॥ 
संवित्संविदितिज्ञानादभेदो यदि विभेद्यते | अत एव परात्मापि परस्यात्मा स्वयं भवेत्‌ ॥5१६॥ 
नेव संवेदनं तस्प्रेत्येतदप्यतिदु्घंटम्‌ । असंवेदनभाबो हि सर्वोऽव्यः स्यादनाइमकः ॥८१७॥ 
पृथक्‌ संवेदनं तच्चेत्‌ एकता न क्वचिद्‌ भवेत्‌ ।† ततो न पूर्वापरयोरेकतेति विनाशिता ॥८१८] 

. तथा च— 

यस्यात्मावल्ङप्रस्तस्य विनाशं कथमिच्छति । कूटस्थनित्यतायां हि तत्रीवास्थितिरिष्यताम्‌ ।।५१९॥ 
प्रव्यभिज्ञाप्रभावाच्चेतु नात्रातीव प्रसज्यते । तदूरूपशम्भवे सेव प्रत्यभिज्ञा न किम्मता ॥5२०॥ 
विषयासम्भवेनादिवासनामाश्रमाविनो । प्रत्यभिज्ञा पदार्यानां भवेत स्थितिकारणम्‌ ॥ ५२१॥ 
ननु कटम्थनित्पत्तरे नोत्तरोतरवेदनम्‌ । तथापि तस्य निव्यत्वं प्रसिऽ्यतु मते|तब | 
समानतोगलम्भे बा स्प्रादेकत्वमिरं मतम्‌ । असमानोषलम्भे तु स्पष्टे भेदे विनाशिता ॥८२३॥ 
यद्यपि नामकूटस्थनित्यतथा नोत्तरोत्तरोपलम्भस्दथापि तस्य नित्यताऽविकारिः 
तत्र | तथा क्रमाभावेत चोपलम्भस्य । तस्भाद्यदि क्रम माज्युपलम्मस्तस्य त्रुटचत्तयो- 

वातिकालङ्का र-ब्या ख्या 
आत्मा का नहीं, तो वेसा नहीं कह सकते, क्योंकि अवस्थावान्‌ पदार्थ से भिन्त अवस्था 
की उपलब्धि नहीं होती ॥ ८१२-१३।। यदि कहा जाय कि केवल सु्नादि काही 
नाश होता है आत्मा की संविद्‌ अवस्था का नाश नहीं होता, तो भी ऐसा नहीं कह 
सकते । आत्मा का सुखादि से भेद यदि मान जाता है तो संवित्ति का भी भेद मानना 
होगा, किन्तु सुखादि से भिन्त संवित्ति को उपलब्धि नहीं होतो ॥ ८१४॥ जैसे भेद 
का अनुयोगो से भेद नहीं माना जाता, उसो प्रकाय संवित्ति का भेद आत्मा से भी नहीं 
माना जा सकता ।। ५१५ || संवित्ति और संविदित ज्ञान के आघार पर भेद घाना 
जाता है, तब परात्मा भौ स्वात्मा हो जायेगा ॥ ५१६ ॥ ज्ञान के उत्पन्न होने पर भी 
आत्मा-का ज्ञान नहीं होता, ऐवा कहना अत्यन्त दुर्घट है । क्योंकि असंवेद भाव सर्वथा 
अनात्मक होता है ॥ ८१७॥। यदि संवेदन पृयक्‌ माना जाता है तो आत्मा की एकता 
सिद्ध नहीं होगी, तब पूर्वाय को एकरूपता स्थिर न होने के कारण आत्मा की बिना- 
शता निश्चित होती है । वातिरळारने जो कहा है, जित; व्यक्ति को दृष्टि में आत्या 
अत्यन्त बल्छभ ( प्रियतम ) है वह उसका चाश कब चाहेगा। कूटस्थनित्मता भी 
अस्थिरत। से युक्त हो जातो है, यदि प्रत्यभिज्ञा के प्रभाव से अस्थिरता प्रसक्त नहीं 
होती, तब तद्रूपता की स्थिति में प्रत्यभिज्ञा क्यों नहीं मानी जाती । प्रत्यभिज्ञा वह 
ज्ञान है जिधका विषय सम्भव नहीं । वासनामात्र प्रसूत प्रत्यभिज्ञा पदार्थो की स्थिरता 
एकता को प्रमाणित नहीं कर सकते ॥ ८२१॥। कूटस्थ नित्यत्व मानते पर उत्तरोत्तर 


बेदन नहीं हो सकेगा. तथापि सन्तानगत समानरूपता के आधार पर य॒दि नित्यत्व भौ 
एकत्व माना जाता है तब सदृशरूपता समानरूपता का उपलम्भ होने पर एकरूपता 


कां विनाश अवश्यम्भावी है ।। ८२३ ॥ यद्यपि कूटस्थ नित्यतया कत्तरोत्तर. उपछाम 
नहीं हो सकता तथापि आत्मा की नित्यता अविकारिता ही है । उपलम्भक कसाभाब 
होते पर पूर्वे-पुब्रं उपछम्भ का नाश ही घसक्त होता है। फलत: कमोपलम्म की इच्या 
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वातिकालङ्का रः 

पलम्भनाश एव प्रसक्तः। एवं च क्रमोपलम्भेच्छायां नाशेच्छेव प्रसक्तौ। ततश्च 
यस्यात्मा वल्लभस्तस्येति । 

अनुपलम्भं कथमिच्छतीति चेत्‌ । मृताद्वरं दुर्बलता । वल्लभत्वेडस्य जीवितं वर- 
मस्तु न मृद्दृष्टि: जीवितस्योपरोधिनी । नन्वदुष्टेन तेन कि कतंव्यमिति । पुन देशंन- 
मेषितव्यम्‌ । तथा च सति क्रमभावित्वे स एव विनाशः। अयमपरोऽस्त्येवात्मवादिनो 
दोष: अथवा समानरूपोपलम्भाद्‌ एकता पुर्वापर्योर्यृक्ता । भिन्नरूपोपलम्भे तु भिन्नः 
तैव स्पष्टा । तथा च सति पूर्वकस्य विनाशः। एवं च यस्यात्मा वल्लभस्तस्य {विनाशं 
कथमिच्छति । 

अथवा बोघरूपतया आत्मा सवे एक एव । स तु पुनरुपाधिभेदाद्‌ भेदमाश्रयते । 
यथाकाशस्य एकत्वे घटाकाशं पटाकाशमिति भेदाव मासः । तस्मादात्मनामविद्याकृत एव 
भेदः। यद्येवम्‌ 

मुक्तस्य आन्स्यसावेन यचन्याइमतया स्थितिः । न स्यादाह्मा स एवेकः तदवस्था भवस्थितिः ॥5२४॥ 


यदि घटाकाशं घटाभावे न भर्वति यथा तथाऽविद्याभावे न भवेत्‌ प्राणी। तथा 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
में नाशेच्छा ही अन्तरनिहित हो जाती है । यह जो प्रश्न उठाया गया है आत्मा को अनु- 
पलम्भ की इच्छा क्यों होगी । लोक में कहावत प्रसिद्ध है “मृतात्‌ वरं दुर्बलता” अत: . 
जीवन का नाश करनेवाली मत्युदुष्टि कभी उचित नहीं। यदि आत्मा अदुष्ट है तो 
क्या करना चाहिए । इस प्रश्‍न का उत्तर है-पुनदंशन करना चाहिए । क्रमिक भाव 
मानने पर पूर्व क्षण फा विनाश प्रसक्त होता है। इसी प्रकार आत्मवादी के मत में 


यह एक और दोष प्रसक्त होता द पूर्वापर की एकता 'सेयं दोपकलिका' के समान 
सदृशतामात्र पर निर्भर होगी । भिन्तरूपता का उपलम्भ होने पर पूर्वं का विनाश 


ध्रूवभावी हैं, किन्तु जिसको आत्मा अत्यन्त प्रिय है वह उसका नाश कब चाहेगा। 
अथवा बोघरूयत्वेन आत्मा एक ही है | उपाधि के भेद से वेसे ही भिन्न प्रतीत होता 
है जैसे की आकाश एक है घटादि!उपाघि के भेद से भिन्न प्रतीत होता है ऐसी अद्वैत: 
वेदान्तियों की व्यवस्था क्यों न मानी जाय | इस . प्रश्न का उत्तर यह है मुक्त पुरुष में 
अविद्या या भ्रान्ति नहीं रहती, तब आत्मा की एकता क्यों घुरक्षित रहेगी। यदि 
घट के न होने पर घटाकाश नहीं रहता तब मोक्ष की अवस्था में अविद्या के न रहने 
पर आत्मा क्यों रहेगी । घटाकाश का अभाव होने पर घटाकाश अन्य आकाश के साथ 
मिलकर एकरूप हो जाता है, आकाश विभाग अभाव से समान आत्मा विभाग भी न 
रहेगा, तब स्वात्मा परात्मा का व्यवहार भी विलुप्त हो जायेगा । 'अहं परः' इत्यादि 
व्यवहार वस्तुबलात्‌ यही सिद्ध होता है, आत्मभेद अविद्या कल्पित और नेरात्म्य 
वास्तविक है । आत्मा को व्यापकता भी क्या है, अनेक देश सम्बन्धित, इसी प्रकार 
अनेक काल व्यापिता नित्यता मानी जाती है, किन्तु देश और काल की अव्यवस्था से 
ब्यापिस्व और नित्यत्व की व्यवस्था क्योंकय रह सकेगी ॥८२४-२५॥ यदि घट के न 
रहने पर घटाकाश नहीं रहता तो मुक्त रहने पर अभाव मानना ही होगा । मसद्मूत 
आत्मा को मोक्ष से क्या प्रयोजन । 

यह जो कहा जाता है कि आत्मा परमार्थतः क्रिया भोर - भोगादि का आश्रय नहीं 
होता, केवल अविद्या. के आधार परु भोगादि का आश्नय होता है उसका परिहार करते 


३७४ संमांष्यं प्रसा णवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद। १ 


निवृत्तसर्वांचुभवव्यवहारशुणाश्रयप्रू ॥ २३६ ॥ 
~ , ४ ७ ९ ¢ 
इच्छेत्‌ प्रेम कथं प्रेम्णः ग्रकृतिनं हि तादी । 
जो पदाथे ( आत्मा ) सवं व्यवहारों से दूर असत्‌ हो गया है, उससे प्रेम क्योंकर 
करेगा ? प्रेम का वेसा स्वभाव ही नहीं कि अपतत्‌ विषय में हो सके । 
वातिकालङ्कारः 
सति घटाकाशाभावे सत्यन्येन सहैकमाकाशं जातमिति। आकाशविभागाभाववदात्म- 
विभागोऽपि न स्यादिति न स्वपरविभाग इति विनष्ट एवात्मा स्यादहमिति । परव्यव- 
च्छेदेनात्मत्वात्‌ । आकाशतामुपगतस्य न क्रियाभोगादय इति नाकाशाद्विशेषः। ततो 
यद्यात्मा वल्लभस्तस्य स नाशं कथमिच्छति । वस्तुबलादिदमायातर्मित,चेत्‌ । ने रात्म्य- 
मेव तहि प्रसक्तम्‌ । 
स्वछूपसं'वर्मात्रस्य व्यापिता केयमुच्यते | अनेक्रदेशोवष्टम्भे व्यात्तिइच्येत मुख्यतः ॥८२५॥ 
अनेक़कालव्यापित्वे नित्यता व्यपदिश्यते । न व्यापित्वं न नित्यत्वं कथमात्मा व्यवस्थितः ॥८२६॥ 
अथापरघटादिङ्पेणासौ व्यवस्थितः तथा सति सुतरामेव संसारी देवदत्तादि- 
रूपेणापि व्यवस्थानात्‌ तस्मान्भुक्तत्वे सत्यभाव एव तस्याकाशवदिति। न च तादृशां 
मोक्षेण किञ्चित्‌ प्रयोजनमित्यहो महप्रेतक्षापुर्वंकारिट्बं योगिनाम्‌ । 
अथ परमार्थतो नात्मा क्रियाभोगाद्याश्रयस्तत्त्वम्‌ । तस्याविद्यावशादेव तथा 
स्नेहादयः। अत्र परिहार उच्यते--निवृत्त सर्वानुभवव्यवहारगुणाश्चयमिति। 
सवंग्यवहारतीताद्यात्मो रलम्मतूलावलम्बि गगनात्मेव$तो यस्य यत्र प्रेमास 
न तं ताद्‌शमिच्छति । प्रेम्णः प्रक्ृतिरेवेतादृशी न भर्वात । भवन्ती वा$प्रेक्षापूर्वकारितां 
परिदीपयेत्‌ । तद्वरं संसार एव प्राथितः । संसारसुखस्यापरितोषजनकट्दादिति चेत्‌ , 
उच्यते 
निर्वाणेऽपि सुखं नैव परितोषक्रियाक्षमम्‌ । प्रार्थनीयतयाऽत्यभ्तं सुखत्वात्सकलं सुखम्‌ ॥८२७॥ 
वातिकाल ङ्क र-व्या ख्या 
के लिए वातिककार ने कहा है--'निवृत्तः सर्वानुभवः--इत्यादि' -सर्वव्यवहारातीत 
आत्मा से प्रेम कोन करना चाहेगा । प्रेम को यह प्रकृति|या स्वभाव है कि सवंव्यव- 
हारातीत खपुष्पादि से उसका कोई सन्बन्ध नहीं होता, अतः मोक्षावस्थापन्न आत्मा 
से तो संसार ही अच्छा है। यदि संसारसुख वेषयिक होने से सन्तोष का कारण नहीं 
तो निर्वाण अवस्था में भी सुख-परितोष-क्रिया स नहीं हो सकता उत्तरोत्तर प्रार्थना 
का विषय होने के कारण सकल सुखरूपता आत्मा में सम्भव नहीं ॥८२६॥। अप्रार्थनीय 
सुख नाम की कोई वस्तु नहीं। सकळसुखसम्पदासीन युक्तात्मा को भी सुखातिशय 
की अभिलाषा बनी ही रहती है, ऐसा मानते पर प्रार्थना का अपर पर्याय तृष्णा आत्मा 
में माननी होगी । फलतः समस्त सुख अपरितोष का जनक है । मुक्त पुरुष भो सुखी 
नहीं । मोक्षावस्था में भी यदि सुखामिलाषा और उसके अनुरूप प्रयत्नशीलता, ब्यग्रता 
बनी रहती है तब उससे अच्छी तो संसारावस्था है। आत्मा को यहीं रहना चाहिए। 
संसार से वैराग्य भी देखा जाता है । इस पर हमारा कहनाहयह है कि वैराग्य नहीं 
देखा जाता है, ऐसा नहीं, किन्तु उसका भी मूल कारण आत्मप्रेम है । सारांश यहु है 
कि जब तक प्राणी को आत्मग्रह या सब्काय इष्टि रहती है, तब तक वह मुक्त नहीं 
होता । संसार में बिद्यमान आत्मीयजनों का स्तेहबन्धन उसे मुक्त होने नहीं देता ॥६२७॥ 


DEEN NERS 
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सर्वथात्मग्रह! स्नेहमारमनि द्रढयत्यलम्‌॥ २३७ ॥ 
आत्मोयस्नेहबोजं तु तदवस्थं व्यवस्थितम्‌ । 
नेरातम्यवादी आात्मस्नेह का सर्वथा त्याग करता है, किन्तु पूर्व स्नेह-बीज छे 
आधार पर वर्तमान दोष बने रहते हैं। 
वातिकालङ्कार: न 
न हि सुखमप्राथंनीयं नाम । किश्चचिदस्ति । ततः सकलसुखसम्पदासीनस्यापि 
ततः परं सुखातिशयवाञ्छा विद्यत एवं तदेव सुखं पुनः पुनः प्रार्थयत इति नाप्रार्थंनं 
चित्तमस्यास्ति । प्रार्थना च नाम त्‌षणाऽपरव्यपदेशा । महदेतन्महतां दुःखम्‌ , ततः सवं 
सुखमपरितोषजनकमेव । ततः सुखी न कश्चिदपि परिनिवृ तः । यतः पर्यायेण सकलसुखाः 
कांक्षै वास्य भवति । ततः दृष्ट्वा वानुपादानं ततः सुक्षस्य कर्मोपचिनोतीति संसार 
एवानेन स्थातव्यम्‌ । 
ननु वैराग्यमपि दृश्यत एव न नाम न दुष्यते । तत्तु सुखाश्येव यतः परिखिन्नः । 
तदुपायान्वेषणप्रयासेन दुःखमेव मन्यमानः सुखाभिमुखः प्रकारान्तराभिलाषी वैराग्यम- 
भिमुखी करोति नत्वात्मनि निस्नेहः। अत एवाह्‌-सवथात्मग्रह इति । 
अयमत्र परमार्थः । ४ 
बावदात्मप्रहतावदात्म/तेहानन मुच्यते । आत्मोयेऽपि ततः स्नेह उपकारसमाश्रयात्‌ ॥८२८॥ 
नन्वात्मग्रहमेवायं परित्यज्य दोषपरिहाराय वत्तिष्यते । ततः कथमात्मीयस्नेहा- 
दयः । उच्यते--यद्यात्मग्रह एवास्य नास्ति दोषनिराक्रिया किमर्थम्‌ । नह्यनथित्वे 
किञ्चित्‌ कर्तु प्रवत्तंते । 
दु:ख माग्यस्यया स्याच्चेत्‌ न तं दुःखिनमिच्छति । न च तत्र ग्रहस्तस्येत्येतदन्योञ््यबाधितम्‌ ॥८२८॥ 
पराथंक्ररणेच्छायां सुखिनं तं यदीच्छति । परेण क्रियतामेव रुचावाध्मग्रह: पुन: ॥८२०॥ 
आद्मत: क्षणिरत्तरेऽपि विशिष्ठक्षणसम्भवात्‌ । परार्थः सम्भवत्येव तस्मादात्मग्रहो वृथा ॥८२३१॥ 
महानुभावता योगात्तनेव यदि तत्‌ क्रिया । महानुभावता केव तस्य मिथ्याभिमानिन: ॥८३२।। 
तस्मात्‌ दुःखिनमात्पानं यो न वाञ्छति भावतः । स एवात्मग्रहस्तस्य तथाध्ष्मीयग्रहोदय: ॥८३३॥ 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 

शङ्का -यह प्राणो आत्मग्रह का परित्याग करके यागादि दोर्षो के परिहार में 
प्रवृत्त होगा, तब आत्मीय जनों का स्नेह-बन्धन उसे क्योंकर जकड़ सकेगा ? 

समाधान-यदि इस व्यक्ति को आत्मग्रह ही नहीं, तब अन्य दोषों का निराकरण 
क्रिस लिए? आत्मग्रह-रहित व्यक्ति को कोई इच्छा ही नहीं होती, अतः वह कुछ भी 
करने में प्रवृत्त ही नहीं होता । आत्मग्रह के होने परहुँही आत्मा में कोई इच्छा हो 
सकती है, अन्यथा नहीं, अत: आत्मग्रह के अभाव से इच्छा और इच्छा के अभाव से 
आात्मग्रह बाधित होता है ॥ ८२६ ॥ परोपकार की इच्छा में परकीय 'आत्मा को सुखी 
करने की इच्छा होगी। ऐसी इच्छा आत्मग्रह के विना नहीं हो सकतो ॥ ८३० ॥ 
जिस परकीय आत्मा को दुःखी देखा गया, वह क्षणिक है अतः उसका उपकार-सम्पादन 
क्योंकर होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर है--'विशिष्टक्षण प्रम्भवात्‌” । अर्यात्‌ सौत्रान्तिक- 
सम्मत क्षण की अपेक्षा सर्वास्तिवादियों का क्षण विशिष्ट होता है, जसा कि कहा गया 
है~“सत्तरस चित्तक्खण एको रूपक्ष्खणोति” (अभिम्मत्यसङ्गहो पु ६७) ॥ ८३१॥ 
आतंमग्रह के आधार पर यदि महानुभावता मानी जाती है, तो वह उचित नहीं क्यों 
कि-मिथ्या ज्ञानी की महानुभावता केसी ? ॥ ५३२ ॥ फलत; जो, व्यक्ति दुःखी आत्मा: 
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यत्नेडप्यात्मीयवेराग्यं गुणलेशसमात्रयात्‌ ॥ २३८ ॥ 


वृत्तिमान्‌ प्रतिबध्नाति तद्दोषान्‌ संबृणोति च । 
आत्मस्नेह का बाघ करके सात्मीय-स्नेह की निवृत्ति के किए दोष-दशेनादिरूप 
प्रयत्न करने पर भो आत्मीय-स्नेह निवृत्त नहीं होता, क्योंकि आत्मीयजनों कि कतिपय 
गुणों (उपकारों) के द्वारा थात्मस्नेह पुनः वृत्तिमान्‌ ( सक्रिय) होकर आत्मोय-स्नेहः 
निवृत्ति का प्रतिबन्धक होकर कथित दोषों को [संवृत कर (ढक) देता है, आत्मस्नेह को 
बलवत्ता का इससे अधिक और क्या प्रमाण दिया जा सकता है? 
आत्मन्यपि विरागश्चेत्‌ नेदानीं यो विरज्यते ॥ २३९ ॥ 
त्यञ्जत्यसौ यथात्मानं व्यथोतो दु।खमावना । 
आत्मीय वेराग्य जैसे बाधित हो जाता है, वेसे ही आत्म-वेराग्य भी 
हो जाता है | दूसरी बात यह भी है कि जो जिससे विरक्त हो जाता है, उसको त्याग 
देता है किन्तु आत्मा का त्याग कभी नहीं होता । फलतः दुःखभावता व्यर्थ है । 
वातिकालङ्कारः 
अय दीघेकालसुखाकांक्षो नात्मीयप्रहवान्‌ यदि । दीर्घकालसुखाद्‌ष्टेरिच्छा तत्र कथं भवेत्‌ ॥८३४॥ 
कदाचित्‌ स्यादिति यदि प्रवृतिनं भवेदपि । न स्यादपि कदाचित्तन्‌ नष्टा मकटचान्द्रिका 115३५॥ 
योग्प्रवस्थागतस्यास्य न विप्रः कि भविष्यति । अन्योऽन्यसंश्रथादेव वृत्तिस्तत्र भवेत्‌ कथम्‌ ।।८३६॥ 
तस्माद्‌-यत्नेऽप्यात्मीयवेराग्यमिति । 
यस्य नामात्मग्रहः स यत्किस्चित्‌ आत्मोपक्रारिणं गुणलेरामाश्चित्य तत्राभिमुखी- 
भूत आत्मीये वेराग्यं प्रतिबध्नात्येव दोषदर्षी । नैवमिति चेत्‌ न दोषदशंनस्यैव तेन 
गृणदशंनेन प्रतिबन्धात्‌ । तस्मादात्मभ्यविरक्र्तो विरक्त एवात्मीये । एवमिति--आत्म- 


न्यपि विरागश्चेदिति। ८. 
स्यादेतद्‌ । आत्मानं परित्यक्तुमसमर्थः। न हि एव तेत त्यक्ष्यते। तथा हि 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 


को पारमाथिक्र सत्ता नहीं मानना चाहता, उसे भी आत्मग्रह एवं अत्मीयग्रह का 
समृदय हो जाता है ॥ ८३३ ॥ यदि आत्मोयग्रहवान्‌ व्यक्ति दीर्घकालीन सुखका 
आकांक्षी नहीं हो सकता, तब उसकी दीघंकालीन सुख की इच्छा केसे होगी ? ॥८३४॥ 
कादाचित्क आत्मसम्भावना से यदि किसी समय परोपकार-प्रवृत्ति हो जाती है, तब 
क।लान्तर में मकंट-चंचलता के समान प्रवृत्ति नहीं भो हो सकती है।। ५३५ ॥ योगा- 
वध्था से सम्पन्न व्यक्र्ति भो आत्मदर्शन नहीं कर सकता, क्योंकि इच्छाभाव और आत्म: 
ग्रहाभाव का अन्योञ्न्य बाधकत्व दिखाया जा चुका है ॥ ८३६ ॥ 
निषक्रषं यह है कि जिस व्यक्ति को आत्मग्रह है, वह आत्मीय जनों के यक्ति- 
ञ्चित्‌ उपकार से प्रभावित होकर आत्मीयजनों से होनेवाले वैराग्य का बाध कर 
देगा । उनमें दोष-दर्शी व्यक्ति वैसा क्योंकर करेगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर है-आत्मीय- 
जनों में उपकार-जनित गुण-दर्शन के द्वारा उनमें दोष-दशंन का बाध हो जाता है। 
फलतः जो आत्मा से विरक्त नहीं, वह आत्मीयजनों से भी कभी विरक्त नहीं हो सकता । 
शंका अपने आत्मा का तो कभी त्याग नहीं किया जा सकता । वही व्यक्ति 
सी के द्वारा. कैसे त्यागा जायगा ? जो व्यक्ति जैसा है-रागी या विरागी। उसका 
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ख्वा 


वाततिकालक्कारः 
यथास्ति न तथा त्यागो यथा नास्ति तेन नात्मपरित्यागः रागस्य केवल: । ततो रागिता 
परित्यागात्‌ सदैव सुखी । अत्रोच्यते 
घुखे स्वस्थापना सेव राग आग्रहळक्षणः । सा चास्ति राग एवास्तीत्येतत्‌£पुच विवेचितम्‌ ॥८३७॥ 
यदि चात्मनि विरागः, कस्य स विरागः। नेदानीमस्ति यो विरज्यते। अन्यो 
ह्यन्यस्तत्र विरक्तः भवति 1 स एव चेदविरक्तस्वभावः स न विरक्तो भवति। 
अत्रोच्यते < 
नात्मा आत्मनि कि यथास्ति स विरज्यते । न तथा न यथा सोऽस्ति तथापि न विरज्यते ।८३ ह। 
न हि तस्यान्यथाभावो नाप्यन्यस्य तथा स्थितिः । सवात्मिनकदेशेन सवथा दुर्घटं ततः ॥८३९॥ 
एकस्य नेकदेशोऽस्ति ने देशोऽस्श्यमिन्तता ! यस्यैकदेशः सोऽन्यः स्यात्तथासत्यनवस्थितिः ।।८४०॥। 
स्यादनन्यः कथं चिच्चेत्तथाप्यम्त्वनवस्थितिः | अपरापरकल्पानां तत्रापरिसमाप्तितः ॥८४१॥ 
तस्मादात्मेव तेन परित्यक्तव्यो यथा त्यजत्यसावात्मानं तथा व्यर्था दुःख 
भावना। येनाप्याक्ारेण न परित्यजति तथापि व्यर्था दुःखभावना वैराग्यं कर्त्मशक्य- 
त्वात्‌ । अथवा 
र आत्मन्यपि विरागइचेन्नेदानीं यो विरज्यते ॥८४२॥ 
यत्र त्यजत्यसो तं थथ।टम।नमतोऽभावात्‌ स्यागस्य व्यर्थेदुःखभावना । न दुःख- 
भावनार्थात्यागात्‌ सपर्था। न खलु विर[गस्यात्य कारणम्‌.। यथःत्मनस्तथात्मीय- 
स्यापि। ततो न तादृशा विरागेण मुक्तो भवति । इतोऽपि व्यर्था दुःखभावना । यतः— 





वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

त्याग नहीं हो सकता, हाँ, केवल राग का तो त्याग हो सक्ता है । तब तो केवल राग 
का परित्याग करके सुखी हो जाना चाहिए । 

समाधान-सुख में जो स्वकीय (आत्मीयता) गाढस्नेंह है, वही तो राग कहलाता 
है, उसे ही आत्मग्रह कहा जातः है। यह पहले ही कहा जा चुका है।॥ ८३७ ॥ आत्मा 
से यदि विराग है तो वह किसका है? जब कि वह विरक्त होने वाला है ही नहीं तो 
वेराग्य केसे होगा ? शरीर ऐं कल्पित आत्मवस्तु रागवानु है वह विरक्त क्यों होगा ? 
वह अविरक्त स्वभाव का है तो वह विरक्त क्यों होगा ? इस प्रश्न का उत्तर यहं है- 
आत्मा जेसा भो है उसमें विपरीत स्वभावता नहीं लायी जा सकती। आत्मा के जिस 
देश मै रांग है उस अवयव का भी त्याग दुर्घेट है, क्योकि आकाश के समान 
निरयव आत्मा के एक देश का त्याग कयोंकर होगा, यदि वह सावयव मांना जाता 


है तब क्षवयव की अवयव कल्पना अउवस्थाग्रस्त हो जाती है, यदि उस आत्मा को 
अवयवों से अनन्य माना जाता है तथापि अवयवावयवी की अविरल कल्पना अनत्रस्था- 


त्पादक होगी ।।८३८-४१।। यदि राग और रागिता अंश का परित्याग नहीं हो सकता 
तब उस.थात्मा का ही परित्याग कर देना चाहिए जो राग का एकमात्र कारण है। 
जब आत्मा का ही त्याग हो जाता है तब दुःख-भावन! की आवश्यकता यदि वेराग्य 
ओर विरक्त आत्मा की कल्पना सम्भव नहीं तब भी दुःखमावना निर्थक है ।।५४२॥ 
जो वस्तु जैसी है भावना के आधार पर उसका अन्यथोकरण संभव नहीं, जैसे आत्मग्रह 
का करड संभव नहीं, वैसे आतमनिग्रह का भी त्याग सम्भव नहीं, दुःखभावन। को कोई 
सार्थकता प्रतीत नहीं हुई । दुसरी ब्रात ग्रह भी है यदि दुःखभावना' वैराग्य का कारण 
शप र 
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दुःखभावनयाप्येष दुःखमेव घिभाषयेत्‌ ॥ २४० ॥ 
प्रत्यक्ष पूवमपि तत्‌ तथापि न बिरागवान्‌ । ल्‍ 
दुःभावना कै द्वारा भी प्राणी दुःख का साक्षात्कार ही तो करेगा, वह तो 
दुःखभावना के पहले भी शास्त्र-प्रहारादि-जनित प्रत्यक्षत: अतुभुत होता है, किन्तु उससे 
वेराग्य किसी को नहीं होता । फलतः दुःखभावना व्यर्थ है ॥ २४० ॥ 
क. >वातिकानदझारः 
दुःखभावनयाप्येष इति । प 
यदि दुःखभावनः विरागाय स्यात्‌ युक्तम्‌ । यदा साविष्येत, न चासौ विरागाय । 
दुःखभावना हि दुःखसाक्षात्करणहेतुरेव। नान्यथासौ विरागाय । भावनाविभावित- 
दुःखसन्तानो विरागी यथा स्यात्‌ न चेवम्‌। यतः पूर्वमिति तद्‌ दुःखं प्रत्यक्षमेव । 
प्रत्यक्षपूवंकनिरचयसम्भवात्‌ । अन्यथा न संसारपरित्यागार्थी भवेत्‌ । न ह्यसाक्षाकृतं 
दुःखं पीडयति । न च तथापि बिरागः। ततो व्यथिका दुःखभावना। प्रियविप्रयोगाः 
दिदुःखं हि सकललोकस्य प्रत्यक्षं तदा चेदविरक्तो दुःखभावनया कथं विरागो भवेत्‌ । 
ननु दुःखमावना सकलस्य दुःखस्य स्मरणसंकळने भवन्तीं महतीं दुःखसंहाति 


~ 


विभावयति । ततो विरागितेति चेत्‌। तत उद्वेगात्‌ विरागः स्यात्‌ । नैतदस्ति। 
यस्मात्‌ 
यथेव दुःखप्रचयः स्मय्यंमाणो विभावयेत्‌ । तथा सुखस्य प्रचयस्ततो रागी भवेदयम्‌ ॥६४३॥ 


यथा दुःखसन्तानं विभाव्य विरागस्तथा विपर्ययात्‌ सरागोऽपीति कथं मुक्ति: । 

ननु प्रशमसुखास्याभ्योद्वेजनात्‌ न ससारसुखसतृप्णः । तदप्यसत्‌ । यत:-- 
नात्मवृष्ट्रिनिविष्टस्य शम उद्वे गकारणम्‌ । इमशानवासः काकस्य किमुद्वे गस्य कारणम्‌ ॥ ८४४ 
काकः पद्मवने प्रीति प्राप्नोति न हि तादृशीम्‌ । यादृशीमशुिस्थानविनिवेशितसञङ्गमः ॥५४५॥ 


वातिकालड्का र-व्या ख्या 

होती तब उसकी सार्थकता मानी जा सकती थी। किन्तु दुःखभावना के उत्कर्ष से 
केवल दुःख का साक्षात्कार हो सकता है, दुःखभावना से पहले भी शस्तरप्रहारादि से 
दुःख को अनुभूति होती है उससे क्या वैराग्य हो जाता है? कदापि नहीं। अतः व्यर्था 
दुःख-भावना प्रियविश्रयोगादि-जनित दुःख सरवलोक-प्रत्यक्ष है, किन्तु उससे वैराग्य 
कदापि नहीं होता । 

शंका-दुःखभावना के द्वारा दुःखसन्तति की एक लम्बी परम्परा का स्मरण 
दिलाती है जिसके द्वारा यह व्यक्ति एक विस्तृत दुःख-महासागर को पार करें से 
विरत हो जाता है। 

सभाधान-जैसे स्मर्यमाण दुःखप्रचेता वेराग्य का कारण है वैसे ही सुखप्रचय की 


भी एक लम्बी परम्परा उपस्थित होती है। उससे राग का प्रतिबोधन क्यों न होगा 
।।८४३॥ जैसे दुःखसन्तति की विभावना से राग, वैसे विपरीत भावना से सरागता 


होती जाती है, मुक्ति का लाभ क्यों होगा। यह जो कहा जाता है कि प्रशम-पुख के 
द्वारा समुत्परन संसारसुख उद्वेग सुखादि के तृष्णा का निवर्तक होता है, वह भी कहना 
छचित नहीं, क्योंकि जिस व्यक्ति में आत्मदृष्टि ( सत्कायदृष्टि ) विद्यमान है इसमें 
शम की भग्ररेखा कभी सुखादि से उदवेजक वेसे ही नहीं हो सकते जंसे कि काक का 
कदाचित्‌ इमशानवास उसके वेराग्य का कारण नहीं हो सकता, कोई कौवा या सण 
प्राणी कमलवन में वैसी प्रीति नहीं कर पाता जेसी की अशुचि देश में ।८४४-४१। 
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य्चष्येकत्र दोपेण तत्क्षणं चलिता मति।॥ २४१ ॥ 
विरक्तो नेव तत्रापि कामोब बनितान्तरे । 
. यद्यपि किसी एक कामिनी में कुछ दोष क्षा जाने के कारण अनुरक्त पुरुष की 
अनुरागमति उससे विचलित हो जाती है, तथापि अनुरागो व्यक्ति न अन्य बनिताओं 
से विरक्त होता है और न उसी स्त्री से सदेव विरक्त रह पाता है॥ २४१॥ । 


त्याज्योपादेयमेदेन सक्तियेवेकमाविनी ॥ २४२ ॥ 
सा बीजं सवेसक्तीनां पर्यायेण समुद्भवे । 


त्याज्य ( हेय ) और उपादेय का भेद होने पर जो त्याज्य और उपादेय एक हो 


बस्तु में होनेवाली भासक्ति उत्पन्न होती है, वह पर्यायता राग और द्वेष को उत्पत्ति 
का मूल कारण है । 


वा्तिक्ालङ्कारः " 

ननु दृश्यत एव । प्रीतिहेतो दोषदद्यंनाद्वेराग्यम्‌ | तत्‌ कथं दोषदर्शनिऽपि दुःख 
भावनया न विरक्तः । नतद्यतः-यद्यप्येकत्र दोषेणेति । 

यद्यपि क्वचिदपराधकारिणि जने विरक्तिः क्षणं तथाप्यसौ न सर्वथा विरक्तिः। 
न खलु कामी क्वचित्‌ कामिन्यां विरक्तस्तथापि वनितान्तरेऽविरक्त एव तत्र च 
पर्यायेण । तथा हि--यागविरोव्यवस्थानादेवासौ विरक्तस्तदविरोध्यवस्थातः . जनो 
पुनरविरक्त एब। तस्माद्रायशक्तिसङ्गतः एवासौ विरक्तः, न तु सवंथा। पुनस्तत्रैव 
रागदर्शनात्‌ । अत एवोक्तम्‌-''तद्धि भिक्षवः प्रहीणं यदार्यया प्रज्ञया''। तस्मा- 
दस्य_त्याज्योपादेय भेदेनेति । 

यस्य हि हेयोपादेयविभागस्तस्येच्छाद्वेषो । न सर्वेः सवंदा हेयो नाप्युपादेयः। 
पर्यायेणेच्छाद्रेषौो परस्परबीजकी पर्यायेणास्य भवत एवेति कथमात्मधी ? युक्तः 
नैरात्म्यदशिनः पुनः सर्व त्रोपेक्षा हेयोपादेयविभागस्ततः सकलशक्तिनिर्मूलने व्यवस्थि- ` 
तस्य कुतो रागादिसम्भवः। अपि च विरायभाविरूपे वस्तुनि भवेन्नान्यथा न चात्म- 
दशिनि क्त्रचिद्विहपता । न तावदस्य आत्मा सदोषः । तत्र स्वेंहोऽपि निर्दोषविषयत्वा- « 


बातिकालङ्कार-व्या ख्या 1 

यद्यपि सुख के हेतु में दोषदर्शन के द्वारा वैराग्य देखा जाता है अतः दोषदशंन- 
जनित दुःखभावना के द्वारा विरक्तता का लाभ क्यों न होगा ? इसका उत्तर यह है-- 
यद्यपि किसी सराग व्यक्ति की किसी अपराधकारिणी कामिनी में क्षणिक विरक्ति हो 
जाती है, तथापि वह सवंथा और सवंदा विरक्त नहीं हो सकता, क्योंकि जिस स्त्रो से 
क्षणिक घृणा हुई थो उसो में पुन: अनुराग देखा जाता है एवं किसी एक स्त्री से विरक्त 
हो जाने पर समस्त स्त्रियों से विरक्षित को प्राप्ति नहीं होतो । फलतः उस क्षणिक 
विरक्त-व्यक्ति में भी रागशक्ति का सद्भाव बना रहता है जैसा कि स्वयं बुद्ध ते 
कहा है “तद्धि भिक्षवः प्रहीणं यदार्यया प्रज्ञया” निष्कर्ष यह है जिस व्यक्ति की दृष्टि से 
हेय और उपादेय का विभाग बना है उप्ते रागजनित इच्छा और द्वेषजनित त्याग हो . 
जाता है, किन्तु सदा के लिए उसको दृष्टि में न कोई द्वेष होता है न उपादेय । पर्यायेण 
इच्छा ओर द्वेष की भ्रुमियों में आन्दोलित आत्मवादी व्यक्ति कभी मुक्त क्योंकर होगा । 
हाँ, नैरात्म्यदशेन पुरुषधौरेय की सर्वत्र उपेक्षा भावना रहने के कारण समस्त आस- 
क्षितयों का उच्छेद करते में समर्थ हो जाता है। सत्कायदृष्टिरहित प्राणी का आपात 


$८० ससाष्यं प्रमाणर्वात्तकम्‌ [ परिच्छदः ३. 
निर्दोषविषयई स्नेहो निर्देशः साधनानि च ॥ २४३९. 
एतावदेव च जगत्‌ क्वेदानीं स विश्ज्यते ।--इति संग्रह! । 
निर्दोष विषय स्नेह का उत्पन्न होना स्वाभाविक है, स्वयं उपयुक्त उपभोग छे 
साधन इन्द्रियगण शरीरादि एवं शब्दादि विषय निर्दोष हैं प्रत्येक दुःख के हेतु हैं, तः 
सब में राग प्रसक्त होता है | वैराग्य किसपे होगा । 
सदोषतापि तत्र तस्यात्मन्यपि सा समा ॥ २४४ ॥ 
तत्राविरक्तस्तदूदोपे कवेदानीं स॒ विरज्यते । 
यदि भोक्ता, भोग्य और भोग रूप जगत्‌ सदोष है तब भोक्ता आत्मा भो सदोष 
एवं हेयकोटि में निक्षिप्त हो जाता है । 


वातिकालङ्कारः 
ददोषः। उपलब्धिसाधनान्यपि निर्दोषाणि । एतावदेव सकलं जगत्‌ क्वेदानीं स 
विरज्यते-निर्दोषविषयः स्नेह इति ! इति संग्रहः । 


अथापि स्यात्‌-सदोषतापि चेदिति । 

ननु विषयस्य सदोषतापि दृश्यते शरीरादेश्र । ननु का तेषां सुखहेतूनां सदोषता 
दुःखहेतुता । ननु पर्यायेण सर्वस्य सुखहेतुता कदाचित्‌ दुःखहेतुता चेत्‌। नन्वात्मन्यपि 
सा समानेव। तत्र चेदात्मनि तहोष एवाविरक्तः । क्व विरागवान्‌ भवेत्‌ । झात्मा 
परित्यक्तुमशक्य इति चेत्‌ | आत्मीयेऽपि न विशश. | दोषांस्त्यवतुं शक्यत्वाच्चात्मीय- 
स्येव त्याग इत्यपि मिथ्या} यदा यदा यस्य दोषस्तदा तस्य त्यागो न सर्वदा । यथा 
दोषाणां त्यागः तथा दोषानित्यतया त्यागानित्यतापि । सुखहेतावपरित्यक्ते पश्चादभावे 
महद्‌ दुःखमिति चेत्‌ तस्मात्‌ मूलत एव परित्यागो युक्तः। एवं तहि दुःखेऽपि सति 
उ महत्‌ सुखं भवतीति दुःखमप्युपादातव्यम्‌ । तस्मान्न कवचिद्विरागोऽस्त्यात्म- 
दशनः । 





वातिकालक्का र-व्याख्या 
स्नेह भी दोषाधायक नहीं माना जाता, सराग व्यक्ति का इतना ही संसार है- 
भोक्तात्मा भोग्यविषयक भोगसाधन शरीरेन्द्रियादि इनमें गाढ राग रहते के कारण 
थह विरक्त कसे हो सकेगा ? 5 £ 
संका-शरीरादि एवं वनितादि विषथों में सदोषता भी देखी जाती है । अर्थात्‌ 
शरीरादि सुख के ही साधन होते हैं किन्तु कदाचित्‌ दुःख के हेतु भी बन जाते हैं। 


समाधान--इस प्रकार को सदोषता तो आत्मा में भी पायी जाती है किन्तु 


उसका त्याग सम्भव नहों, जिस वस्तु का त्याग सम्भव है, वह भो सदा के लिए नहीं, 
क्योंकि त्याग पदार्थ एवं सदोषता अवित्य पदार्थ हूँ, उसका भान न रहने पर रागः 


भावना पुर्ववत्‌ प्राप्त हो जाती है । सुख के अनन्तर महानु दुःख की अनुभूति होती है, 
अतः सुख एपादेय पदार्थ है, ऐसे तक के आधार पर तों यह भी मानती पड़ेगा कि 


दुःख के अनन्तर सुख की अनुभ्नुति, अतः सुखोत्पत्ति के लिए दुःख का धपादानभी 
अनिवाये हो जाता है, फलतः यह सिद्ध हो जाता है कि आत्मदर्शो ब्यक्ति कों किसी 
से भी बैराग्य नहीं हो सकता । अपि च इन्द्रियादि में गुणदर्शन के द्वारा स्नेह उत्पलं 
होता है ऐसी बात नहीं, अपितु आत्मीयत्व दृष्टि के द्वारा ही राग उत्पन्त होतां है 





शलोक! २४५-२४७ ] प्रमाणसिद्धिः ३८१ - 


गुणदशनसम्भूत॑ स्नेहं बाधेत दोपद्दक ॥ २४५ ॥ 
स चेन्द्रियाप्ते न त्वेवं बालादेरपि दशनात्‌ । 
आत्मादिगत साधुग्‌णदशंनजनित स्नेह दोष का बघ करके उपादेयता कां दर्शन 


प्रस्तुत करता हैं। बालकादि अबोध प्राणि भी गुणदृष्टया आत्प्रीय इन्द्रियादि में स्नेह 
करते देखे जाते हैं । 


दोषवत्यपि सद्भावात्‌ स्वभावाद्‌ गुणवत्यपि ॥ २४६ ॥ 
अन्यत्रात्मीयतायां वा व्यतीतादो विहानित! । ` 
फलतः गुणदर्शन से स्नेह और दोषदर्शन से स्तेहाभाव नहीं होता, अपितु 
आत्मीयत्व दर्शन से स्नेह और उसके अभाव से स्नेहाभाव सिद्ध होता है। कठे हुए 
केश नखादि में आत्मीयता न रहने के कारण स्नेह नहीं देखा जाता । 


तत एद च सात्मीय बुद्धेरपि शुणेक्षणय ॥ २४७॥ 
कारणं हीयते सापि तस्मान्नागुणदशनात्‌ । 
आत्मीयता बृद्धि में भो गुणदर्शन कारण है, किन्तु आत्मदर्शन ही स्वजनों में 

आत्मीयता का उद्भावक माना जाता है । इस प्रकार आत्मीय बृद्धि भो आत्मगण- 
दर्शन हेतु न न होने के कारण अगुण या दोष के दर्शन से निवृत्त नहीं होती, किसो कार्य 
का निवतंक वही धर्मी होता है जो कि उसके उत्पादक हेतु का विरोधी हो । जैसे 
शीतजनित रोमहर्षादि का निवर्तक शोतविरोघो अगित पदार्थ होता है। आत्मदर्दान 
हो आत्मीय पदार्थों में स्नेह का कारण होता है। दोषदृष्टि उसका विरोधो है। अतः 
वह उ्षकी निवर्तक क्यों ? 


वातिकालङ्कारः 
अपि च-गृणदरांनसम्भूतमिति। 

तथा--दोषवत्यपि सञद्भावा दिति । < 
गुणदशंनादिन्द्रियादौ स्नेहः, अपि त्वात्मीयहष्टे: । तथा हि दोषवत्यपि 
भात्मीयतया परिग॒हीते स्नेहस्य भावात्‌ इन्द्रियादौ गुणवत्यपि परत्राभावात्‌ बालपर्वा- 
दीनां चापरिकलितगणदोषाणां भाव!त्‌ । आत्मीयेऽपि च व्यतीते अभावादनागते च । 
तस्मान्न दोषदर्शानान्निबतंते स्नेह: । एवं ताहि दोषदर्शनादात्मीयबुद्धिरेव न भविष्यति । 
तदभावाच्च स्नेहः । गुणदर्षानसम्भूतस्य आत्मीयदर्शनस्य दोषदर्शनेनापाकरणात्‌ न 

किञ्चिदेतत्‌ । यतः--तत एव च नात्मीयबुद्धेरिति। 


वात्तिकालङ्का र-व्या ख्या 
सदोष पदाथों में भी आत्मीयत्व-दशंन के द्वारा रागभावना का अभ्युदय देखा जाता | 
है. अतः दोषदशंन के द्वारा राग की निवृत्ति सम्भव नहीं । वास्तविकता तो यह है कि : 
दोषदशंन के द्वारा आत्मीयत्व बृद्धि नहीं रहती, उसके न रहने पर स्तेंह का अभाव 
होता है। गुण दशन से समुत्पन्न आत्मीयत्व बुद्धि क्रो निवृत्ति ही दोषदशेन से देखो 
जाती है, अत: दोषभावना के द्वारा विरक्तता सम्भावित नहीं । 
सभाधान-जब किं सदोष पदार्थों में भी क्वचित्‌ आत्मबुद्धि और गुणवान अतीत 
पदार्थो में भी भात्मीयताबद्धि नहीं होती । स्नेह.पदार्थं दोष-दर्शन के द्वारा तभी तक | 


३३२ समाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ ` 
अपि चासद्शुणारोषः स्नेहात्तत्र हि द्यते ॥ २४८ ॥ 


तस्मात्तत्कारणाबाधी विधिस्तं बाधते कथम्‌। 
आप च आत्मीयजनों में अविद्यमान गुणों का आरोप स्नेह के कारण देखा 
जाता है, स्नेहरूप कारण का बाघ न करनेवाला विधिवाक्य उसका (गुणारोप) बाधक 
क्र्योंकर होगा । 
परापरप्रार्थनातो विनाशोत्पत्तिबुद्धितः ॥ २४९ ॥ 
इन्द्रियादेः एथग्भूतमात्मानं वेस्ययं जन! । 
तस्मान्नेकत्वदृष्टथापि स्नेह; स्मिह्मन्‌ स आत्मनि ॥ २५० ॥ 
उपलम्भान्तरङ्गेषु प्रकृत्येवाचुरज्यते । 
वातिकालङ्कारः 
दोषवत्यपि क्वचिदात्मीयबुद्धेर्भावात्‌ । गुणवत्यपि चाभावात्‌ व्यतीतादौ चेति। 
अपि चासद्गृणारोष इति । 
स्नेहो हि नामापि दोषदर्शनेन हीयेत यदि तावता । यावता स्नेहेन तदेव दोप- 
दर्शनमपाक्रियते सट्गुणारोप.वधायिना । मष्यस्थतया चेतसो दोषदर्शनमनारोपश्च 
गुणानामिति चेत्‌ । न । स्नेहेन स एव मध्यस्थभावो न लम्यते। विषयान्तरे स्नेहान्त- 
रेण यदि परमसौ बाध्यते नान्यथा | तथा च-- 
उपघातः स एवास्य तया सति निवतंते । यादृशो भक्षितो मात्रा स डाकिन्यापि तादृशः 1८४६1 
तस्मान्न दुःलभावनया स्तेहपरित्यागठो मुक्तिरात्मर्दाधनः । 
अत्र तां ख्या: प्राहुः . नात्मदशिनां दुःखभावनासम्भवत्यपि तु प्रकृतिपुहपान्तर- 
परिज्ञानतो मुक्तिः । तथा हि— 
शद्धबोधस्वभावोऽय्रं पुरुषः परमार्थतः । प्रकृत्यन्तरमज्ञाववा मोहात्‌ संसारमाश्चितः ॥८४७॥। 
र प्रकृति: सुखादिश्वभावायाः विवेकेनाग्रहणादमुक्ति रात्मनः 1 ततः केवलज्ञ।नोदय 
एव मुक्तिरात्मनः । तदप्यसत्‌ । यतः--परापरप्रार्थनात इति । 
HED NR 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

बाधित होगा, जब तक कि स्नेह के द्वारा स्वयं दोषदर्शंन भपाकृत ( बाधित ) नहीं हो 
जाता । यदि कहा जाय कि चित्त गुणदोष-दशन में स्वभावतः मध्यस्थ होता है तो 
स्नेह का दोष-दर्शनपूवंक बाध क्यों होगा । इस प्रश्‍न का उत्तर यह है-यद्यपि चित्त 
मध्यस्थ है तथापि स्नेह उस मध्यस्थ भाव का घातक होता है। अतः स्नेह का दोष 
कल्पना के द्वारा बाध सम्भावित है। स्नेह या राय के ता. चित्त वेसे ही दोषारोपण 
कर लेता है जैसे गुणारोप । मारण'उच्चाटनादि प्रयोगों में डाकिनी जेसे अभिचार 
देवताओं को शत्रवध कै लिए प्रेम किया जाता है उसी प्रकार विपरीत प्रेरणा स्ववध 
के लिए भो घातक हो जाती है ॥5४६॥ फलतः दुःखभावना के द्वारा स्नेह का परिः 
त्याग और मुक्ति का लाभ आत्मदर्शी को नहीं हो सकता के | 

साँख्यपक्ष - सांख्याचार्यो का कहना हैं भात्मदर्शी व्यक्तियों कीं दुःखभावना से मुक्ति 
नहीं होती अपितु प्रकृति और पुरुष कै विवेकख्याति से मुक्ति का लाभ होता है। 
क्योंकि यह पुरुष स्वभावतः शुद्ध बोधात्मक है प्रकृति से अपना विवेक न कर पाने के 
के कारण मोह से संसार में ब्रेंध जाता है ॥५४७॥ प्रकृति सुखदुःखमोह-स्वभाव की हैं। 
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्सयुस्पञातु यो दु!खाश्षिबेंदो देषा दैरश। ॥ २५१ ॥ 
न वराग्य--- 


संख्यामत--सांख्याचार्यो का कहना है कि श्रात्मदर्शन से दुःखभावना उत्पन्न नहीं 
होती अपितु पुरुष और प्रधान ( प्रकृति ) का ऐक्यदर्शन (तादात्म्यविभ्रम) दुःख का 
हेतु और विवेकख्याति या भेदप्रतीति होने पर कर्तृ त्वादि दुःखों की निवृत्ति हो जाती । 

सांड्यमतनिरास--प्रकृति और पुरुष का क्षभेददर्शन सम्भव नहीं, अपितु शरीरादि- 
रूप प्राकृत तत्त्व का उत्पादविदाश-दर्शन, आत्मा से उसे भिन्न करता है, अभेदविभ्रम 
का उत्पादक क्योंकर होगा, फलतः एकत्वदर्शन से स्नेह की उत्पत्ति नहीं होती अपितु 
आत्मदर्शन से ही । आत्मदर्शी पुरुष का आत्मा और भोगसाधनीभूत इन्द्रियादि में 
स्वाभाविक अनुराग होता है प्रत्युत्पन्न (वर्तमान) दुःख के दर्शन से जो निवद उत्पन्न 
होता है, वह वेराग्य नहीं, अपितु द्वेष है । 


वातिकालङ्कारः 
हान्युदयदर्शानमेव भेददर्शनम्‌ । अन्वयब्यतिरेकभावतो हि भेदः। आत्मान्वयी 
सुखादयो नान्वयिन: । ततो विरुद्धधर्माध्यासादभेद इति। अथैतदेव न पर्यालोचयति 
संसारी । तथा सत्यभुक्तिरेः। विवेकाध्यवसायस्यासम्भवात्‌ । न खलु सुल्लार्थी तस्य 
हानार्वाद्रियते । सुखादिरहितेनात्मना न करिचदर्थी प्रेक्षावान्‌ । केवलस्याथिनः संस- 
गात्‌ प्राक्‌ न संसारः प्रधानेन सह एकतामात्प्रनि पश्यतः स इति चेत्‌. । तदसत्‌-- 
चेतनस्य च स्वपितस्य कयमेकत्वविश्रमः । विषयाभिलाषः कुतो यतः संसारसंगतिः ॥८४८० | 
प्रधानानुप्रवेशो हि न तत्रास्त्येकता कुतः । आत्मन्येव हि न भ्रान्ति: ्रागेतरप्रतिपादितम्‌ ।।८४६।। 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

इसे आत्मा का विवेकग्रह न होने के कारण अधुक्ति या बन्धन और केवल विवेक ज्ञान 
का उदय हो जाने से आत्मा मुक्त हो जाता है । 

सांख्यपक्षनिरास--- विवे कदशन का अर्थं भेददशंन है, भेद का दर्शन अभ्वय-व्यतिरेक 
के द्वारा होता है । आत्मा सवंत्र अन्वयी है वैसा अन्वय सुखादि का नहीं जेते पुष्प- 
माला में सूत्र सभी फूलों में अन्वयी है और फूल परस्पर व्यतिरिक्त । फलतः संत्र 
अन्वयी सूत्र व्यतिरिक्त फूलों की अपेक्षा भिन्न माना जाता है, वेसे ही सर्वत्र अन्वयी 
आत्मा सुख-दुःखादि व्यतिरेकी पदार्थो से भिन्न सिद्ध होता है । अन्वयित्व व्यतिरेकित्व 
रूप बिरुद्ध धर्मों की प्रतीति से दोनों ( आत्मा और दुःखादि का ) भेद मानना अनि- 
वार्य है। यदि संसारी पुरुष अन्वयः व्यतिरेक की आलोचना नहीं कर सकता तब 
उसकी अमुक्ति निश्चित है, क्योंकि उसे विवेक का अध्यवसाय नहीं । सुखार्थी व्यक्ति 
आत्मा की हानि कभी नहीं चाहता । प्रकृति का संसर्ग होने से पहले आत्मा में संसार 
नहीं होता अपितु प्रकृति से अपना तादात्म्य समझने के बारे में अमुक्त या संसार 
होता है। ऐसा भी नहीं कह सकते । क्योंकि स्वपित ( स्वप्नावस्थाक्रान्त ) चेतन पुरुष 
में प्रकृति के साथ एक्रताविभ्रम क्योंकर होगा | पुरुष को विषय को अभिलाषा केसे 
हुई, जिसके कारण संसार का असङ्ग हो गया ॥८४८॥ प्रधान का आत्मा के साथ 
कोई सम्बन्ध ही नहीं, एकताश्रान्ति कैसे होगी । आत्मा में ज्ञान्ति नहीं हो सकती यह 


पहले कहा जा चुका है ॥५४९॥ 


"उ 


° ३८४ यभाष्यं ध्रमाणवात्तिकम्‌ "[ परिच्छेद: १ 


तदाप्यस्य स्नेहोऽतस्थान्तरेषणात्‌ । 
द्वेषस्य दुःखयोनित्वात्‌ स तावन्मात्रसंस्थितिः ॥ २५२ ॥ 


` तस्मिञिवृत्ते प्रकृति स्त्रासेव मजते पुनः । 
उस समय भो अर्थात्‌ निर्वेद की अवस्था में स्नेह देखा जाता है किन्तु विरक्त 
पुरुष को स्नेह को सम्भावना नहीं रहती क्योंकि निर्वेदकारणी अवस्था में भेद ही 
देखा जाता हे, स्नेह के बिना एक का त्याग और ऊपर की काञ्छा नहीं होती, द्वेष हीं 
दुःख का कारण माना जाता है, निर्वेदसंज्ञक द्रेष जबतक है तबतक दुःख की अनुवृत्ति 
होती है दुःघ फे कारण का निरोध होने के कारण सत्त्वदर्शी पुरुष अविरागस्वरूप 
प्रकृति (स्वभाव) को ही अनुभूति करता है। 
वातिकालङ्कारः 
विषयद्वेन दृष्टिश्चेत नामेदग्रहणं भवेत्‌ । वुद्ध रमावाद, दृष्टिश्च न युक्ता सांष्यदर्शने ।।८५०॥ 
झभिलाषश्च हष्टेऽर्थे पुरुषाणां प्रवतंते । स्मरणस्य च सद्भाव: सर्गवृत्तेः पुरः कुतः ॥८५१॥ 
अभिलाषस्मरणयोः प्रकृतेरेव वृत्तितः 1 अभिलाषाच्च तद वृत्तिरित्यन्योऽन्यसमाश्रयः ॥5५२॥ 
अनादिवासनातश्चेत तयास्य सुखितादयः । वासनापि प्रधानस्ग्र चिक्रियातः पुरः कुतः ।5५३॥ 
तस्मात्स्वत्रोधरूपस्य प्रकृति: सा यदीष्यते । न सा शक्याऽन्यथा कतु मिति संवार्यसौ सदा ॥८५४॥ 
ननु दुःखसंवेदनाद्‌ दृश्यत एव निवंदः स कथमन्यथा क्रियेत:। अत्राह--त्रतयुत्पन्ना 
तुय इति। _ र 
यतः-द्वेषस्य दुःखयोनित्वादिति । 
दुःखसंवेदनोदिग्नो$पि न वै राग्ययोगी स्नेहेनेव ह्यपावात्मन्यात्मीये च प्रतिकूल- 
दर्शनात्‌ विद्वेषवानेव हि तदा । अशुभादिवस्तुप्रत्यथमात्रमेतत्‌। वेराग्यस्य पारमाथि- 
कस्यात्मदशिनस्तु स्नेहादमूक्तिरेवावस्थान्तरश्रार्थनातो द्वेष एव सर्वदा भावी तत्र तु 


वेराग्यम्‌ । नेतदस्ति, यतो हि-- 
यावत्‌ कालं च तद, दुःखं तावद ढे षः प्रवर्तते । कारणस्य तु दुःखस्य निवृत्ती ढषिता कुतः ॥८५५॥ 





वातिका ल ङ्का र-व्या खया 
प्रकृति को यदि पुरुष अपने ज्ञानका विषय मानता है तो उससे अभेद केसे? 
सांख्यदशैन पुरुष में बृद्धि नहीं मानता तब अभेद-दृष्टि केसे ? ॥८५०॥ पुरुषों की अभि- 
लाषा हृष्ट अर्थ में हो सकती है । जब पुरुष में ज्ञान हो नहीं, बुद्धि ही नहीं तब 
उसमें तादांत्म्य-दृष्टि सांख्यदर्शन के द्वारा उसमें स्मरण का सदभाव सर्गभ्रकृति क्षे पुर्व 
कैसे होगा ॥८५१।। अभिलाषा ओर स्मरण प्रकृति के ही धमं हैं, उसी अभिलाषा से 
पुरुष में वृत्तिता क्योंकर होगी ॥५५२॥ अनादि वासनाओं कै आधार पर यदि पुरुष में 
सुखित्वादि बुद्धि नहीं हो सकती क्योंकि अनादि वासनाएँ भी प्रधानगत हैं पुरुषगत 
नहीं ॥८५३॥ अतः यदि प्रकृति स्वबोधातमक है, उसका अन्यथाकरण नहीं किया 
जा संकता, तब पुरुष को सदेव संसारी मानना होगा ॥८५४॥ 
चं दुःख को कटु अनुभूति के अनन्तर जो वेराग्य की अनुभूति होतो है, 
उसका अपलाप क्योंकर होगा ? 
समाधाम--दुःख-संवेदत से उद्विग्न प्राणी को वेराग्य नहीं होता, अपितु द्वेष 
इत्पन्त होता है, प्रतिकूल देशन क्षे कारण । वेराग्य तो नैरात्म्यदशी को ही होता है। 
पारमायक ब्रात्मदर्शी का तो सवत्र स्नेह ही अनुभूत होता है, वैराग्य नहीं। हाँ। 





इछोकः २५३-२५५ ] प्रधाणसिद्धि! ३८४ 


औदासौन्यं तु सर्वत्र त्यागोपादानहानितः ॥ २५३ ॥ 
वासीचन्दनकरपानां वेराग्यं नाम कथ्यते । 
वासी ( दुर्गन्ध ) के त्याग एवं चन्दन के ग्रहण में प्रवृत्त न होकर उदासी 
(तटस्थ) रहने का नाम वैराग्य है! ० 
संस्कारदुःखतां मत्वा कथिता दुःखभावना ॥ २५४ ॥ 
साच न प्रत्ययोत्पत्ति। सा नेरात्म्यडबाश्रय) । 
संस्कारदुःखता की हम बोद्धो के मत में प्रत्ययोत्पत्ति या नेरात्म्यदर्शन का 
मुख्य कारण मानी जाती है ! अर्थात्‌ हेतुफलभाव से व्यवस्थित क्षणक्षयी नामरूपात्मक 
भावपदार्थ अविरल दुःख कै उत्पादक होते हैं इस प्रकार के संस्कार दुःखभावना 
नैरात्म्यदर्शन के अनुकूल होती है. वही मुक्ति का हेतु है। शेष नित्यदुःखादि को 
भावना नेरात्म्य भावना का उपायभात्र है॥ २५४-५५ ॥ 
मुक्तिस्तु शूज्यताच्टेस्तदर्था! शेषमावना ॥ २५५ ॥ 
अनित्यात्‌ राह तेनेच इत्थं हुःखान्निरात्मताम्‌ ! 
अतएव भगवान्‌ वृद्ध ने दुःखभावना में शून्प्ता की अनुकूलता देखकर कहा 
"तं कि घञ्जथ भिक्खवे रूपं निच्चं वा अनगिच्चं चा ति? अनिच्चं भन्ते ! यं पन 
अनिच्चं दुःखं विषरिणामधम्मं कल्लं नु त समनुपस्सितुं एतं सम एसोहमस्मि एसो मे 
अत्तास्ति”-(महावग्गों पू० २१) । 
जा... वातिकानदार 
दुःखध्याप्यनुवृत्तिश्चेत्‌ दिवं मुक्तिः करोत्यसौ । दुःखद षाभिभूतस्य सदा स्थौनमधौगतिः ॥८५६॥ 
ननूद्वेगमन्तरेण कथं मुक्ति: । यत!-- 
भनुद्विमो हि संघारात्‌ मुक्त्यर्थी नास्ति चेतन: । न च दुःखापरामृत उद्दगी जायते जनः ॥८५७॥ 
तदसत्‌ | तत एव च--औदासीन्यं तु सवंत्रेति । 
धमंतासात्रव्शंनेन हि ममतामवाप्यते चेतसः। ननु नयप्रतिधप्रहाणेन वेराग्य- 
योगितायोंगिनामस्मत्पक्षे नान्यथा । कथं ताहि दुःखभावनोकता भगवता । अत्र प्रतिवच- 
नम्‌--संस्कारुदुःखतां मत्वेति । 
न खलु दुःखदुःखतामात्रमभिसन्धाय दुःखभावनोकता । रागिनां हि तावन्मात्रेण 
जज नातिकालङ्कारःच्याषष्या 
प्रतिकूल अवस्था से द्वेष अवश्य हो जाता है । वह द्वेष भी तभो तक रहता है. जब तक 
दुःख रहता हैं। कारणीभूत दुःख-निवृत्ति होते ही द्वेष समाप्त हो जाता है ॥८५५॥ 
मोक्ष को कामना भी व्यथं है, यदि दुःख की अनुवृत्ति सदा ,रहती है । दुःख भोर द्वेष 
का क्षवस्थान तो अधोगति हे ॥ ८५६॥। 
शंका--उद्देग ( वेराग्य ) क्षे बिना मुक्ति कंसे होगी ? क्योंकि कोई संसाइ से 
अविरक्त ( संसारासक्त ) चेतन पुरुष मुःत्यर्थी नहीं होता ओर वह पुरुष कभी विरक्त 
नहीं होता, जो दुःखाक्रान्त न हो ॥ ८५७ ॥ 
समाधान-भतएव दुःखभावना का उपदेश बार-बार बुद्ध ने किया है। किन्तु 
जब तक आत्मनेरात्म्य दर्शन का समुदय नहीं होता तब तक चित्त की विमुक्ति सम्भव 
नहीं, दुःखभावना का बो उपदेश बृद्ध ने किया है वह केवल.दुःखता मात्र को ध्यान भै 
४६ १ | 
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अधिरक्तश्न वृष्णावान्‌ सर्घारस्मसमाग्रित। ॥ २५६ ॥ 


सोध्मुक्त! क्लेशकमंभ्यां संसारी नाम ताइश) । 
जो आत्मदर्शी है वह अविरक्त है, अविरक्त पुरुष तृष्णावान्‌ होता है, हानो- 
पादाचरूप कर्मप्रसवहेतुओं का समाश्रथण करता है ॥२५६॥ अलेश और कमं के बन्धनों 
से वह मुक्‍त नहीं होता, वह संसारी साम से प्रसिद्ध होता है, इससे यह सिद्ध होता है 
कि आत्मा के होने पर आत्मीय का होना अनिवार्य है। आत्मीयभावना का नाम 
झविपुक्ति है । 
वातिकालङ्कारः रि 
वेणग्यसुखभंगे सति पक्षपातपरित्यागात्‌ संसारदुःखभावना योग्यता यथास्यादिति 
तूक्ता! सा च संस्कारदुःखता शून्यतेव परमर्थंतः। ततः शून्यता दृष्टेरेव मुक्ति: । 
शेषास्तु भावतास्तदर्था एव । अत एव नेरात्म्थदर्शन!बसाना भगवतो देशना 
यदाह—“रूपं भिक्षवो नित्यमनित्यं वा । अनित्यं भदन्त। यदनित्यं तद्‌ दुःखं सुखं वा । 
दुःखं भदन्त । यदनित्यं तद्‌ दुःखं विपरिणामधमंकं कल्प्यन्तु तदेवं द्रष्टुं एतन्मम, 
एषोऽहमस्मि, एष मस'त्मेति। नो हीदं भदन्त” इत्येवं हेतृूफलभावेचानात्मदशंनमेव 
मुक्तेर्पाय इति कथितं शत्रति। यः पुनरात्मदर्शी सोऽविरश्रत एवं तदेवम्‌-अदि- 
रक्तश्च तृष्णःवानिति । 


आत्मदशंनबीजे हि व्यवस्थिते आत्मीयदर्शंनमनुपहतं संस।रहेतुः। तत आत्मनि . 


आत्मीये चाविरक्तो नियमे तुष्ण!वांस्ततः सर्वेकर्मारम्भसमाश्चितः। वलेशकर्म स्याम 
मुक्तः संसायेवासाविति कुतः तस्य मुक्तिगन्धोऽपि | 
बातिकालङ्का र-व्याख्या 

रखकर नहीं किया, दुःखभावना का पथवसन जब तक नैरात्मदर्शन में नहीं होता | 
तक उससे कोई लाभ नहीं । वेराग्य और दुःखभावना से केवल साधन में एक प्रकार 
को योग्यता ही आती है । संस्कारदुःखता मूलत: शून्यता ही है। नेरात्म्यदशंन का हीं 
दुसरा नाम शून्यता है, उसके द्वारा हो मुक्ति का छाभ होता है । शेष भावनाएँ नैरात्म्य 
दर्शन की उपकार मात्र मानी जाती हैं। इसीलिए भावनाओं का तब तक परिपालन 
अनिवार्य है जब तक की नेरात्म्य भावना का समुदय न हो, ऐसा ही बुद्ध ने कहा है- 
, “स्वयं भिक्खवो नित्यं अनित्यं वा ? अनित्यं भदन्त ! यदनित्यं तत्‌ दुःखं सुखं बा ? 
दुःखं भदन्त ! यदनित्यं तद्‌ दुःखं परिणामधर्मक्र कल्प्यं तु तदेवं द्रष्टुं एतन्‌ मम एषोऽह- 
मस्मि,.एष मम आत्मा इति, नो हि इदं भदन्त !” इस बुद्धवचन का पालि पाठ इस 
प्रकार है--“तं कि मञ्ञथ भिक्रखवे रूप निच्चं वा अनिच्चं वा ति? अनिच्चं भन्ते । 
यं पननिच्चं दुःखं विपरिणामघम्मं कल्ल नु त समनुपरिसतुं एतं मम एसो हमस्मि एसो 
मे ्त्तत्ति इत्यादि ।” ( महावग्गो पु० २१ )। इस प्रकार अनात्मदशंन रूप प्रधान 
साधन अपने अङ्गों और उपाङ्गों से युक्त होकर मूक्ति का उपाय कहा गया है। 
आत्मदर्शी तो अविरक्त ही होता है । आत्मदर्शंन कारण है और आत्मीय-दर्शन कार्य 
है । आत्मदशंन से युक्त होकर आत्मीयदर्शन संसार का हेतु माना जाता है । भर्यात्‌ 
इन दोनों दशंनों के द्वारा आत्मा ओर आत्मीयजनों में स्नेह एवं तृष्णा उत्पन्न होती 
है; तृष्णा के द्वारा सर्वकर्सारम्भ होता है । उससे क्लेश और वासनाओं से यह पुष्प 
झाबद्ध हो जाता है, फिर तो उसे मुक्ति क्या? मुक्ति की गन्ध थो नहीं मिलती। ' 
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आत्मोयभेव यो नेच्छेत्‌ भोक्ताप्यस्य न विद्ते ॥ २५७॥ 


आत्मापि न तदा तस्य क्रियाभोगो हि लक्षणम्‌ । 
जो आत्मीय की ही इच्छा नहीं करता वह भोक्ता नहीं माना जाता, क्योंकि 
आत्मीयपदार्थं ही भोग्य होता है । भोग्य के विना भोक्ता कंसा ? ॥२५७॥ भोक्ता का 
अभाव होने पर आत्मा का भो अभाव हो जाता है, क्योंकि क्रिया और भोग ही कत्‌ त्व 
और भोततृत्व के स्वरूप माने जाते हैं। जबकि आत्मीय ही नहीं है तब कमं किसलिए, 
और भोक्तव्य क्या ? फलतः कत त्वभोक्तृत्व के अभाव से आत्मा का अभाव माना 
जाता है । 


वातिकालङ्कार जद 

अथापि स्यात्‌ ! आत्पीयमेव परमाथंतो नास्ति । तेन कुतः स्तेहसम्भव: । स्नेही 

हि चाप्त विषये भवति । न निविषयः। तदप्यसत्‌ । तदेतत्‌-आत्मीयमेव यो नेच्छेंदिति। 

दृश्बमानमात्मीयं कथमिव शक्यं नास्तीति ध्रतिपादयितुम्‌। अविद्यानिबन्धनत्वात्‌ 

सवेस्येति चेत्‌ । ना अविद्याया आत्मव्यतिरेकेणाभावात्‌। नाविद्या पुरुषादन्या “पुरुष 

एवेदं सवंमिति” वचनात्‌ । ततो$विद्यास्वभावत्वात्‌ अस्य श्रान्तता न कदाचिदपेयात्‌ । 
न हितदात्मभूत भ्रान्विस्वतो5पेति । तस्येवापायप्रसङ्गात्‌। 

प्रतिक्षिक्तश्च स्याद्वादः । किञ्च आत्मीये असति क्रियाभोगो न स्तः क्रियाभोगा- 

त्पकत्वादात्मनः । भथ परमार्थत एतदपि नेष्यत एवेति चेत्‌। आत्मनोऽपि पराथत्वे 


कोऽवष्टम्भः। संवेदनेन तस्य परिच्छेद।दिति चेत्‌ सवंसंवेदनभ्रसङद्गः। भम्यासात्स्वप्ना- 


दिवदसत््वमिति । न युत्त मात्मतोऽपि न पारमाथिकत्वं अथाद्वेतम्‌। तदा चित्राद्वत- 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

यदि कहा जाय कि आत्मीय नाम को कोई विषयवस्तु है ही नहीं, तब उससे 
स्नेह क्योंकर सम्भव होगा ? स्नेह तो किसी विषय में ही होता है निविषयक नहीं । 
तो वेसा कहन! असत्‌ है, क्योंकि दृक्यमात्र ही आत्मीय है, तब क्षात्मीय विषयवस्तु 
नहीं-यह केसे कहा जा सकता है ? हृष्य तो अविद्यामाश्र है-एऐसा नहीं कह सकते 
क्योंकि अविद्या आत्मा से व्यतिरिक्त नहीं, जैसा कि कहा गया है-“पुरुष एवेदं 
सम्‌” ( ऋ० सं० १०।६०।२) । अविद्या जिस पुरुष का स्वभाव है, वह सदेव ज्रान्त 
है, उसकी भ्रास्तता कभी दूर नहीं हो सकती। रान्ति जिसका स्वभावभूत है, उससे 
वह दूर हो--ऐसा नहीं हो सकता, अन्यथा उस पदार्थे का ही अभाव हो जायगा। 

“कथंचित अस्ति, कथंचित्‌ नास्ति'' -- इस प्रकार का जन-सम्मत स्याद्वाद 
खंडित हो चुका है। दूसरी बात यह भी है कि आत्मीय पदार्थे के न होने पर क्रिया 
एवं भोगा दि पदाथ भी नहीं होंगे. क्योंकि आत्मा का स्वरूप क्रिया-भोगात्मक़ ही साना 


जाता है। यदि कहा जाय कि क्रियादि पदार्थ भी परमार्थतः नहीं माने जाते; तब 
आत्या के परमार्थ होने में भी क्या विश्वास ? यदि संवेदन के द्वारा आत्मा निश्चित 


होता है, तब तो सर्वंसंवेदन प्रसक्त होता है। वस्तुतः स्वप्नादि के समान असत्‌ को हो 
बार-बार प्रतीति मानी जातो है, तब तो समस्त विषयों के समान आत्मा को भी 


परमार्थतः नही माला जा सकता, फलतः विज्ञानाद्वेतवाद ही सिद्ध होता है, विज्ञानं 
चित्राकार होते से इसे चित्राद्वेतवाद कहते हैँ। आत्मा को नित्यता का ग्रहण प्रत्यक्ष 
प्रमाण कै दारा नहीं हो सकता, क्योंकि भ्रत्यक्ष प्रमाण केवळ वर्तमान का ही ग्राहक” 


त क » 


| 
३६६ संभांष्य प्रसांणवात्तिकम्‌ [परिखे | 
तस्मादनादिउन्तानतुस्यजातोयवींजिकास्‌ ॥ २५८ ॥ 


उत्खातमूलाङकुरुत सस्चरष्टिमुग्नुक्षप। । 
अतः संसार से उद्विग्न होकर मनुष्यगण आत्महृष्टि का मूल साड देते हैं। 
अनादि सन्तान पुवंपुवं अविद्यारूप आत्मदशँन उत्तरोत्तर आत्मदशन का कारण माना 
जाता है | 


युक्तिमागममात्रेण त्रचन्न परितोपछूत्‌ । 
आगम में प्रतिपादिता्थे संवादित्व को न देखकर मुमुक्ष॒ओं के लिए भागसमात्र 
क्ष मुक्ति मानने में परितोष नहीं । 


आगमस्य तथा आवनिब्रन्धनसपश्यताखू ॥ २५९ ॥ 
| 


वातिकालङ्कारः 

मिति। नात्मा नामास्ति, नित्यत्वस्य प्रत्युत्पन्तस्वभावमाञ्चग्रहिणा ध्रत्यक्षेणाग्रहणात्‌। 
पूर्वापरप्रत्यक्षयोर्यगपदभादात्‌ । एकंकेन नित्यतात्मचः। अथ परमार्थं एतदपि नेष्यत 
एवेति चेत्‌ प्रतीतिः। न च संघटनं स्मृतेरप्रमाणत्वात्‌ । , प्रत्यक्ष भावेऽनुमानामावा- 
च्चेति । ततो नात्मदशेनात्समी हितार्थ सिद्धि: । ततो हि--तस्मादवादिसन्ताचेति । 

नेरात्म्यदर्शनादेव मोक्षो नान्या गतिः घ्रामाणिकोत्यपसंहारः । 
(४६) भागममात्रेण न ॒मुक्ति:-- 

नन्वागमादात्मास्तित्वं तस्य च मोक्षः। स च मोक्ष एकान्तसुखरूपो न कदाचि- 
्तस्याभावः। संसारसुखं तु विच्छेदवदिति न ततः परितोपः। स च दीक्षादिविधेरित्य- 
चोद्यमेव पूर्वकं सकलम्‌ । तथा चोक्तम्‌-- 
अतीन्द्रियानसम्बन्धान पश्यंत्यार्षंण चक्षषा । ये भावान्‌ वचनं तेषां नानुमानेन बाध्यते ॥ ८५८ ॥ 

अपौरुषेयं वा वचनमिति । ठदप्ययूक्तम्‌--आगमस्य तथेति । 


>-->>> 


वातिकालङ्कार-व्या ख्या 
होता है | पूवं और अपर वस्तु के ग्राहक दो प्रत्यक्ष एक साथ कभी नही हो सकते । 
आत्मा भी परमार्थतः नहीं माना जाता, तब 'अहम्‌'--इस प्रकार की प्रतीति को यदि 
स्मृति माना जाता है, तब वह प्रमाण नहीं । प्रत्यक्ष के न होने पर अनुमान भी नहीं 
हों सकता, फलतः आत्मप्रतीति मात्र के आधार पर अभीकष्ट-सिद्धि नहीं हो सकती । 
निष्कषंतः नेरात्म्य-दर्शन से ही मोक्ष को प्रामाणिकी प्रतीति सिद्ध होती है । 
(४६) भागममात्र से मुक्ति नहीं होती -- 
शंका--आगम के ( वेदादि ) द्वारा आत्मा का अस्तित्व सिद्ध होता है थौर 
साधनानुष्ठान से उसकी मुक्ति सिद्ध होती है। या मुक्ति या मोक्षतत्त्व एकान्त पुखा- 
त्मक है उसका अभाव कभी नहीं होता, सांसारिक सुक्ष नश्वर होने के कारण सत्तो- 
षाधायक नहीं । मोक्ष के लिए आत्मदर्शनादि की विधि का उपदेश किया गया है। 
अती स्द्रियानसंवेद्यानु पश्यन्त्याषेंण चक्षुषा । न 
ये भावान्‌ वचनं तेषां नानुमानेन बाध्यते ॥ (वाक््यपदीयम्‌--३।४) 
अर्थात्‌ जो महापुरुष तीन आर असंवेद्य पदाथों का आर्षचक्षु के द्वारा दशन करते 
हैं उनका वचन अनुमान से बाधित नहीं होता । ऐसे ही अपोरुषेय वचन दिक्षमे जा 


सकते हैं । 





>. 
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नाल बीजादिसंसिद्धो विधिः पूंसामजन्मने ॥ २६० ॥ 
तेळाभ्यङ्गादिदाहादेरपि गुक्तिप्रसङ्गत। । 
बोजादि में दीक्षाविधान पुरुष के जन्माभाव का कारण नहीं होता अन्यथा 
तेलाम्यञ्जन और अग्निदाहादि से भी संसार की मुक्ति प्रसक्त होगी । 
्राग्गुरोलाधवात्‌ पश्चात्‌ न पापहरणं कृतस्‌ ॥ २६१ ॥ 
मा भूद्गोरवमेवास्य न पापं गुर्वसूतितः । 
दोक्षा के पूर्व दीक्षित का लाघव न करके गुरु ने गौरवापादन किया एसी 
कल्पना क्‍यों नहीं की जाती? लाघव गौरव का बिरोधी घमं देखा जाता है, अतः दीक्षा 
विधि से गौरवाभाव का गमक होता है, पाप का नहीं । पाप को गुरु नहीं कह सकते 
क्योंकि वह अमूर्त है, मूतं पदार्थों का धमंगौरव अमूत पदार्थं में केसे होगा । 
वातिक़ालङ्कारः 
सत्यमेतदनीन्द्रियदशिनां वचनमनुमानेन बाध्यते । तदेव तु तत्प्रयृ क्तत्वं वचनस्य 
न गम्यते । सर्वागमसाधारणत्वादस्थ । स च सर्वागमप्रसाणत्वम्‌ । न तदर्थानुष्ठानः 
सम्भवः। अपौरुषेयत्वन्तु न युक्तमित्युक्तम्‌ । 
(४७) दीक्षाऽकिञ्चित्करी-- 
ननु बीजादीनामप्ररोहणधमंता दीक्षाविधिसंसर्गादुपलब्धा । तदप्ययृक्तम्‌—नालं 


बीजादिसंसिद्ध इति । 
अथ तेलाम्यङ्गस्य तावन्मात्रमेव सामर्थ्यं एवं सति दीक्षायामपि समानम्‌ । 


तथा हि 
(४८) आत्मनोऽमृत्तंत्वै न पापगौरवलाघवम्‌-्राग्गुरो लाघवादिति । 


यदि नाम दीक्षितस्य सतः प्राग गुरोर्लाघवं भवतु । न तावता पापापहारः। 


बात्तिकालङ्का र-व्याख्या 

समाधान --यह सत्य है कि अतो्द्रियदर्शी महापुरुषों के वचन अनुमान से बाधित 
नहीं होते, किन्तु वे वचन तप्रयुक्त हों, ऐसा अवगत नहीं होता, क्योंकि वह भी सर्वाम 
साधारण है । सर्वागमों की प्रमाणता सिद्ध नहीं होती, उनके द्वारा प्रतिपादित सभी 
अर्थो का अनुष्ठान भी नहीं हो सकता । किसी वचन का अपोरुष होना युक्तियुक्त नहीं 
यह कहा जा चका है 
(४७) दीक्षा अकिङ्चित्करी-- 

यव-ब्रीहि आदि बीजों मे भर्जन आदि संस्कारों के विधान को दीक्षाःविधान 
कहते हैं| तेलादि से अम्यञ्जित या भजित बीज जेसे अंकुरोत्पादन में सर्वथा अक्षम हो 
जाते हैं, वसे ही मानव-जन्म के तृष्णादि बीज भो वेराग्यादि अग्नि के द्वारा भजित 
होकर पुनजंन्म को अंकुरित नहीं करते । मोक्ष की अयत्न-सिद्धि क्यों नहीं ? इस प्रश्न 
का उत्तर यह कि मानव-जन्म के बीअभूत अविद्यादि क्लेशों का भजन नहीं होता । 
केवळ नेरात्म्यदशंन के द्वारा उनको निवृत्ति होती है अन्यथा मोक्ष के लिए तैल।म्पः 
ङ्गादि का उपादान भी प्रसक्त होगा । 
(४८) आत्मा अमतं है, अतः पापादि से गुरु नहीं होता-- 

दोक्षा-विधान से पूर्व आत्मा पाप से गुरु भौर पापाभाव से लघु ( हल्का ) नहीं - 
होता, क्योंकि आत्मा मूत्त द्रव्य नहीं । गुरुतत्रादि धमं मूर्ते के हैं, अमूत के नहीं। पाव 
सें गुरत्व ओर पुण्य में.लघुस्व भी नही होता, क्ग्रोंकि पाप-पुण्य द्रव्य नहीं होतेः। पाप 


३६५ संमाष्यं प्रभाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद: १ 


मिथ्याज्ञानतदुद्भूत तर्षसंचेतनावशात्‌ ॥ २६३ ॥ 
होनस्थानगतिजन्य तेन तब्छिन्नजायते । 
तयोरेव हि सामथ्यं जातो तन्पात्रभावत) ॥ २६३ ॥ 
ते चेतने स्त्रयं कमोत्मखण्डं जन्‍्मकारणश । 
बौद्ध पक्ष में नेरात्म्यदर्शन से जन्म बयों नहीं होता? इसका उत्तर यह है कि 
मिथ्या ज्ञान ( दुःख में विपर्यय बुद्धि ) तज्जनित तं ( तृष्णा ) का अभाव हो जाने से 
नेरात्म्यदर्शी जन्मलाभ नहीं करता । अज्ञान क्षीर तृष्णा अन्म के निमित्त माने जाते 
हैं। दीक्षित पुरुष के वे दोनों विद्यमान रहते हैं, अतः वे जन्मलाभ करते हैं, कर्म भी 
जन्म का कारण होता है, तब केवल अज्ञान छोर तृष्णा क्ष उच्छेद से जन्म का उच्छेद 
क्यों होगा ? इस प्रश्न का उत्तर है कि अज्ञान भौर तृष्णा का कारण है पुर्बक 
अज्ञान और तृष्णा इनका सम्पिण्डित अभाव जन्माभाव का कारण माना जाता है। 


1 पाता ता 


बातिकालद्धारः 

लाघवं हि गौरवविरोध्युपलम्यमानं गुरुत्वाभावमेव गमयति न पापाभावम्‌। पापस्य 
गौरवाभावात्‌ । पापेनेव! सौ गुरु रिति चेत्‌ । कुत एतद्‌ । आगमादिति चेत्‌ । इक्‍तमत्र | 
अपि चः 

तावभमात्रस्य पापस्य मुक्तिर्नास्ति विनाशतः । सामर्थ्यादपरत्रापि शक्तिरित्यनिरूपणम्‌ ॥८५९॥ 

दर्शनं देवतादोनां क्व च नाम न विद्यते । सवतो मुवितरस्तीति को विणेषस्तथा सति ।।८६०॥ 

ननु भवत्पक्षेऽपि तृष्णाच्छदो यदि नाम नेरात्म्यभावनातः, मृक्तिस्तु कथमिति 

चिन्त्यमेव । तदपि न यथावत्‌ | तथा हि--मिथ्याज्ञानतदुद्‌ भूतेति । 


यतः--ते चेतने वयमिति । 


तष्णावशादेव देशादिसंप्राप्तिरुषलभ्यते । 
ननु जन्मनः कर्मापि कारणं ततः कथं तन्भात्रभावः। तदप्यसत्‌ । ते एव चेतने. 


वातिकालङ्का र-च्याख्या 
से आत्मा में गुरुता आती हे--ऐसा आगम से प्रमाणित होता है-यह भी नहीं कह 
सकते, क्‍योंकि आगम की प्रमाणता सिद्ध नहीं हो सकती यह कहा जा चुका है। 
दुसरो बात यह भो है कि उतने पापमाश्र का नाश हो जाने पर भी मुक्ति कैसे.सिद्ध 
होगी ? अन्य पाप की शक्ति भी तो विद्यमान है ॥५१९।॥ देवताओं के दर्शन को भी 
मोक्ष का हेतु नहीं कह सकते, क्योंकि वह कभी भी हो सकता है। समस्त पापों की 
निवृत्ति से मोक्ष-लाभ होता है- ऐसा भी नही कहा जा सकता, क्योंकि कतिपय पापों 
की निवृत्ति से समस्त पापों की निवृत्ति में क्या विशेषता ? ॥८६५॥ 
शंका-- आप ( बोद्धों ) के पक्ष में प्रश्‍न उठता है कि नेरात्म्य-भाषना से यदि 
तृष्णा का नाश होता है, तो हो, मुक्ति क्योंकर होगी ? 
समाधान--उक्त प्रश्‍न यथावत्‌ नहीं, क्योंकि मिथ्या ज्ञान और तज्जन्य तष्णा~' 
ये दोनों चेतन ( चित्तस्कन्ध ) में सम्प्रयुषत होकर पुनर्जन्म के कारण बनते हैं। उनका 
नाश होने पर जन्म नहीं हो सकता। देशान्तर-प्राप्ति सदैव तृष्णा के वश से हो 
होती है। 
: शंका-जस्म का कारण कमं भी हैं, तब यह केसे कह. दिया--''तध्सा वभावं” 








श्लोक! २६४-२६५ ] प्रमाणसिद्धिः ३३१: 


पूर्वकर्म कारण होने के कारण कार्य के हारा वह भो संगृहीत हों जाता हे । इसकी चच 
विगत पृ० ३३७ पर भी आ चुकी है-“अविद्या तृष्णा कमं चेति त्रयस्य कारणत्वात्‌ ॥” 
गतिप्रतीत्यो! कारण!न्या्रयस्तान्यष्तः ॥ २६४ ॥ 
अदष्टनाशान्न गतिस्तत्संस्कारो न चेतना । न 
गति, कारण और प्रतीति इन्द्रियों के द्वारा होती है। दीक्षा के द्वारा. इन्द्रियों के 
कारणीभूत अदृष्ट के नाश होने से, किन्तु दीक्षित व्यक्ति के अदृष्ट का नाश नहीं 
होता । 
सामथ्यं करणोत्पत्तेमावाभावालुबृत्तित। ॥ ९६५ ॥ 
9 _ ७ रै य ~ $ 
इष्टं बुद्धेन वान्यस्प तानि सन्ति न सन्ति किम्‌ । 
बुद्धि के अन्वय-व्यतिरेकात्रुविधान से करंणों का देशान्तर समृत्पात देखा जाता 


है, वह बुद्धि दीक्षित व्यक्ति की रहती है, अतः इन्द्रिययण उसको गर्भस्थान में ले 
जाते हैं । 





वातिकालङ्कार 

स्वयं कमे । यत्पूर्वकं चेतनालक्षणम्‌ । दाभादिकमंतत्संस्कारादन्त्ये जन्मान्तरभाषिनौ 
चेतने । मिथ्याज्ञानतद्‌भूततषंसंचेतने । त एव स क्षात्कमं तदनन्तरभ।वित्वात्‌ जन्मनः। 
ूर्वेकन्तु तरकारणत्वात्‌ उपचारात्कमं न साक्षात्‌ स्वतः संपुर्णजन्मकारणं दीक्षितस्यापि 
तदस्तीति न मुक्ति; । अथापि स्यात्‌ गतिष्रतीत्योः कारणेति । 

दशविधं कुशलमकुशलमपि दशविघमेव न चेतनालक्षणम्‌ । तस्य च दीक्षादिना 
विधानेन नाश इति। तदप्यसद्‌। भर्थस्यासिद्धत्वात्‌ । अपि च-सामधथ्यंकरणोत्प- 
तेरिति। 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

अर्थात्‌ मिथ्या ज्ञान और तृष्णा--इन दोनों से ही जन्म होता है-- 

समाधान -- पूर्वं जन्माजित कमं से मिथ्या ज्ञान और तृष्णा को उत्पत्ति होती भोर 


इन दोनों से जन्म सिद्ध होता हे । आशय यह है कि जन्म की साक्षात्‌ कारणता इन 
दोनों में ही है और इन कारणों की कारणता कमें में होती है, फलतः मिथ्या ज्ञान थोर 


तृष्णा--ये दोनों साक्षात्‌ कर्मं और पूर्वतन कर्म गौण कमं हैं। दीक्षित पुरुष में ये दोनों 
बिद्यमान हैं, धतः उसे मुक्ति-लाभ न होकर पुनजेन्स मिलेगा । 


यह जो कहा जाता है कि दश प्रकार के अकुशल और दश प्रकार के कुशल कर्मों 
का दीक्षा-विघि से त्याग नाश है। वह भी उचित नहीं, क्योंकि उससे अभोष्टाथे 
(जन्माभाव ) को सिद्धि नहीं होती । [ अभिधर्मामृत पु ० २९ में इन कर्मो का निर्देश 
किया गया है-“द्विविधः संवरः-कुशलसंवडोऽकुशलसंवरः। कतमोऽक्ुशलसंवरः १ 
प्राणातिपातः, अदत्तादानम्‌ , काममिथ्याचारश्चेति त्रीणि कायदुर्चरितानि नाम । 
पेशुन्यं पारुष्यं मृषावादः, सभिन्नप्रलापइचेति चत्वारि वार्दुश्चरितानि नाम । अभिध्या, 
व्यापादः, मिथ्यादृष्टिशचेति त्रीणि मनोदुश्चस्तिनि।” इन दश कर्मो दश॒ विपर्यय 
कुशल कमे हैं । मनुस्मृति १२।५--७ में भी कहा है- 
परद्रव्येष्वमिध्यानं मनसा निष्ठचिस्तनम्‌ । 
वितथाभिनिवेशश्च त्रिविधं कमंमानसम्‌ ॥ ५ ॥ 


३९१ सभाष्यं प्रयाणवात्तिकस्‌ [. परिच्छेद! 1 


धारणप्रेरणक्षोभनिरोधाइचेतनावशा! ॥ २६६ ॥ 


न स्युस्तेषामसामथ्य तस्य दीक्षाधनन्तरम्‌ । 
मुमुक्षु पुरुष में दीक्षा के अनन्तर बुद्धिगत्त सामर्थ्याभाव आजाने के कारण षह 
बुद्धि अपने विषय में इन्द्रियों का स्थापन ( धारण ) आयोजन ( प्रेरण ) भोर क्षोभ 
( विकार.) एवं निरोध (निवृत्ति) ये नहीं हो सकते । 


धातिकालद्धा रः 
बुद्धेरन्वयव्यतिरेकावनुविधीयमानानि करणानि चक्षुरादीनि तानि बुद्धा 
विधीयमानानि सन्ति परम्परयोत्पदचन्ते । ततः कस्मान्न जन्म । अथ दोक्षयोपघातान्न 
जन्मनि सामर्थ्यमेवं सति । तदेतत्‌--धारणप्रेरणक्षोभेति । 


बुद्ध्यादयो ह्यात्मगुणा यदि दीक्षयोपहताऽनलं जन्मनि सामर्थ्यंभाजः । तदा 
दीक्षानन्तरमेव बृद्धिर्पहता सती धारणं स्वेच्छावृत्तिविषयेषु निवत्तंनं प्रेरणमभिमते 
क्षोभो विसंस्ठुलत्वम्‌ । निरोधो विनाशः । एते न स्युः । अथ मरणानन्तरमसामथ्यँ 
परिणतिविशेषापेक्षत्वात्कारणानाम्‌ । तदप्ययुक्तम्‌ । यतो हि-- 
इदानीं नास्ति सामथ्परं' दीक्षादीनामजन्मने । यदि स्यान्मरणादु्वंमिति नास्ति प्रमेदुशी ॥ ८६१॥ 

इदानीमेव यदि सामथ्यं लेशतः प्रतीयते तत उत्कर्षलाभ।दपरमपि स्यादिति स्याद्‌। 
यदा स्वनुगम एव तारतम्बभागी नोपलब्धः । तदा निनिबन्वनमेव मृक्तिपरिकल्पनम्‌। 
अथेदानीं बुद्धिसद्‌भावात्‌ रागादयोऽस्य समानस्वभावा भवन्ति। मरणानभ्तरन्तु वुद्धेर- 
भावादेव संसारघर्माभावः। 

तदप्यसत्‌ । बुद्धिरेव जभ्मान्तरे नास्तीति कुतः। मरणादिति चेत्‌। व्यथंता 
दीक्षाविधेः सवंस्य मरणे बृद्धचभावे सति मुक्तेः । तथा हिअथ वुद्धेस्तदाभावादिति। 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
पारुष्यमनृतं चेव पेशुन्यं चापि सवशः 1 
असम्बद्धप्रजापशच वाङ्मयं स्याच्चतुविधम्‌ ॥ ६॥ 
अदत्तानामुपादानेः हिसा चेवाविघानतः । 
परदारोपसेवा च शारीर त्रिविधं स्मृतम्‌ ॥ ७॥ 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि आदि में इनकी न्यूनाधिक संख्या भी गिनाई गई है ]। 
बुद्धि के अन्ब्रयव्यतिरेक का अनुविघान चक्षरादिकरण दीक्षित में बृद्धि के रहने 
पर इन्द्रियों की गति या जन्मान्तर क्यों नहीं होता? यदि कहा जाय कि दीक्षा के 
आधार पर जन्मग्रहण का साम्यं नहीं रहता तब दीक्षा के अनन्तर ही धारण, प्रेरण, 
क्षोभ और निरोध, इनका अभाव हो जाना चाहिए। यदि कहा जाय कि प्र के 
अनन्तर बृद्धि में जन्मग्रहण सामर्थ्यं नहीं रहता तो वेसा' भी नहीं कह सकते। क्योंकि 
जब जीवन अवस्था में दीक्षा कुछ नहीं कर सकती तब मरण के पश्चात्‌ वह कुछ करेगी 
ऐसा विश्वास कदापि नहीं किया जा सकता है ॥ ८६१॥ 
इस समय यदि लेशतः सामर्थ्यं होता तब मुक्ति की परिकल्पना अकारण होती, 
बुद्धि के रहते-रहते जन्मग्रहण-सामर्थ्यं हो सकता है, किन्तु मरण के अनन्तर बुद्धि का 
अभाव हो जाने से वह सामथ्यं क्षयोंकर नर ? इसके उत्तर में प्रश्न किया जा सकता 
है-जश्मान्तर में बुद्धि ही नहीं रहती यह क्यों, मरण के कारण यदि बुद्धि का अभाव 
होता है तब सभी जीवों को मुक्ति लाभ अयत्नसिद्ध हो जाता है। 


` इष्लोक। २६७-२६८ ] प्रसाणसिद्धिः ३९३ 


अथ बुद्धेस्तदाभावात्‌ न स्युः सन्धीयते मले? ॥ २६७ ॥ 
बुद्धस्तेपमसामर्थ्य जीवतोऽपि स्युरक्षमा! । 
मिथ्याज्ञानादि मलों के द्वारा मरणकाल में बुद्धि का उत्पादन किया जाता है, 
अतः बुद्धि का अभाव सिद्ध नहीं होता । 
निहांसातिशयात्‌पुष्टी प्रतिएक्षस्वपक्षयो। ॥ २६८ ॥ 
दोषा! स्वबीजसन्ताना दोक्षितेव्प्यनिवारिता । 
रागादिमलों का स्वपक्ष माना जाता है आत्मदशन, और विपक्ष है नैरात्म्यदशंत, 
आत्मिदशन या अयोनिवोमनस्कार (विपयेय ज्ञान ) उसके पुष्ट होने पर दोष दीक्षित 
पुरुष में सुपुष्ट हो जाते हैं, अतः दीक्षित पुरुष में मिथ्याज्ञान तृष्णादि दोष बने ही रहते 
हैं। फलतः जन्मान्तर छाभ ही होता है, मुक्ति नहीं । 
वातिकालंङ्कारः 
रागादयों हि मला बुद्धे: सन्तो न हेतवः सन्तीति न बुद्धेरभावः। अथोपहतारा- 
गादयो दीक्षया न समर्थास्तदा जीवतो बुद्धेः प्रतिसस्थिहेतवो न स्युः । ततो दीक्षानन्तर- 
मेव मुक्तिः स्यात्‌। अस्त्येवेति चेत्‌ । तच्चा,-- निह्लासातिशमादिति । 
दोषा हि स्वबीजभातिनः कुत एतत्‌ । निर्ह्णासादतिशयाच्च प्रतिपक्षस्य नैरा- 
सम्यस्य पुष्डौ निर्हाखात्‌ । स्वपक्षस्यायो निशोपनस्कारस्यातिश्ञयात्‌ । एवंभूताश्त्र दोषा 
दीक्षितेऽपि अनिवारिताः। इह जन्मनि अन्यत्र च तत्‌, कथमसौ मुक्तः । 
(४९) आत्मनो नित्यत्वे न पुनर्जेन्म-- 
ननु नेरात्मदशेनञ्चेव्‌ कस्यासौ मुक्ति: । आत्मा हि रागादिमलोपहतः शुद्धो 
यदा कुतश्चिद्‌ भवेत्‌ तदा मुक्तः । बच्वत्रिगमो हि मुक्ति: । नेरात्म्यदर्शने च यो बन्धः 
स बन्ध एव न स एव मुक्तो नित्यतसात्मद्शनभावात्‌ । तदप्यसत्‌ । 
शुद्धियंस्य न तस्यान्यानिर्वाणोऽर्निनं पावकः । तथापि व्यपदेशोऽयं निर्वाणोऽरिनरिति स्थित; ॥८६२॥ 


वातिकालड्छा र-व्या ख्या 

रागादि बुद्धि के मल (दोष) हैं, बुद्धि के कारण नहीं कि उनके अभाव से बुद्धि का 
अभाव हो जाता । यदि कहा जाय कि दीक्षा के द्वारा रागादि उपहत हो जाते हैं, 
समथं न रहने के शरीरान्तर के साथ जीवित दीक्षित बृद्धि का प्रतिसन्धान नहीं कर 
सकते। तब दीक्षा के अनन्तर हो मुक्ति हो जानी चाहिए। मुक्ति हो ही जाती हैस 
ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि रागादि दोष अपने साधक हेतुओं के उपचय से उपचित 
और अपने बाधक हेतुओं के उपचय से अपचित होते हैं। रायादि के साधक हैं-- 
अवोनिश्चोमनीस्कार ( विपर्यय ज्ञान) और बाधक है-नेरात्म्य-दशन । अतः दीक्षित 
व्यक्ति के दोषों का अभाव नहीं होता, तब वह मुक्त क्योकर होगा ? | 
(४९) झात्मा यदि नित्य है, तब पुनजंन्म नहीं हो सकता-- 

. शंका-नेरात्म्य-दर्शन यदि सम्पन्न हो गया, तब मुक्ति किसकी होगी ? आत्मा 
तो सदैव रागादि मलों से युक्त है । जब कभी किसी साधन से शुद्ध ( बन्ध-रहित ) 
होगा, तब वह मुक्‍त हो सकेगा । बरध-विगम ही मुक्ति है। नैरात्म्य-दशन होते पर 
जो बन्ध दै, वह बन्ध ही रहेगा । नित्य आत्मा का दर्शन तो नित्य है, नैरात्म्य-दशैन 
कब हणा ? र 

° 


३९४ सभाष्यं प्रमाणमात्तिकम्‌ . + उ परिछेदा। 


नित्यस्य निरपेक्षत्वात्‌ क्रश्ोत्पत्तिविरुध्यते ॥ १६५ ॥ 
क्रियायामक्रियायाश्व क्रिया च सच्छात्मनः । 
आत्मा वेशेषिकादि मतों में नित्य माना जाता है गर्भान्तर में कारणकलापका 
उत्पादक नित्य होने के कारण पुनर्जन्म दीक्षित का अनिवायं है। दीक्षा के द्वारा 
कारणकलाप में किसी प्रकाय की कुण्ठा उत्पन्न नहीं हो सकती । अशुद्ध अवस्था भोर 
शुद्ध अवस्था का क्रम भी नहीं माना जा सकता, क्योंकि अवस्थाओं का कारणीभूत 
आत्मा नित्य ओर निरपेक्ष है, अतः किसकी अपेक्षा से क्रम बनेगा? ॥ २६९॥ 
ऐक्यं च हेतुफल्यो! व्यतिरेके ततस्तयो। ॥ २७० ॥ 
कःवैमोक्तृत्वदानि; स्यात्‌ सामथ्यं च न सिध्यति । 

. आत्मा यदि एक है और वही कर्ता और भोक्ता है तव $तृत्त्र और भोक्तृत्वरूप 
हेतु ओर फल का ऐक्य या अभेद प्रसक्त होता है। यदि कर्त्ता-भोक्ता का भेद माना 
जाता है, तब आत्मा न कर्ता होगा, न भोक्ता । एवं असमर्थ अवस्था से समर्थ अवस्था 
में जाने के लिए वस्तु का भेद चाहिए, किन्तु आत्मा एक है, अतः उसमें सामर्थ्यं सिद्ध 
नहीं हो सकता ।। २७० ॥ 
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८ वातिक्ालङ्कारः र 5 
तत्रास्मत्पक्षे वाचोयुक्तिभात्रमेव न घठते । तच्च दृष्टान्तेन समाहितम्‌ । क्षात्म- 


वादे तु अर्थं एव न घटते ; बाचोयूवितमाश्रेण लु घटते । नापि न किञ्चित्‌ प्रधानस्य 
वस्तुनो विघटनात्‌ न चात्र दृष्टान्तोऽस्ति । यतः--नित्यस्य निरपेक्षत्वादिति । 
अवस्थाभेदे ह्यात्मनः मुक्तता । अशुद्धावस्थस्य सतः शुद्धिसम्भवे। न क्रमेणाव- 
स्थानां कार्यंतात्मनो निरपेक्षस्य युगपदेवावस्थाभावित्वप्रसङ्गादिति ध्रदेशान्तरे निणं- 
यात्‌ । अपि च। क्रिया विरुध्यते क्रियाक्रियावस्थयोः सहशत्वात्‌- ऐक्यञ्च हेतुः 


फंलयोरिति । द ने “ छि 
तादात्म्ये सति हेतुफलयोरक्यं प्रसक्तम्‌ । एकात्मान्तगंतत्वात्‌ तदात्मवत्‌ । भेदे 


तयोहँतुफलयोन सो कर्ता न भोक्ता । करणभोगसम्बन्धाभावात्‌ । अपरात्मवत्‌ अनुभव- 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 

- समाधान--अग्निकुण्ड में पुरानी अग्नि बुझ रही है, उसका शुद्धीकरण किया गया, 
पहले के अग्नि के लिए व्यवहार होता है “निर्वाणो5ग्नि:” । यद्यपि पुरानी अग्नि की इस 
समय सत्ता नहीं, जब कि “निर्वाणो5स्ति अग्नि:' इस व्यवहार में निर्वाण-प्राप्त अग्नि | 
सत्ता व्यवहित होती है, किन्तु उसकी सत्ता सम्भव नहीं आर परिशुद्ध अग्नि के लिए 
निर्वाण व्यवहार सम्भव नहीं, तथापि 'निर्वाणोऽग्निः' इस प्रकार व्यवहार देखा जाता 
है ॥८६२॥ हमारे बौद्ध पक्ष में आत्मा नाम की कोई वस्तु नहीं, अतः 'आत्मा - मुक्त; 
इस प्रकार की वाचोयुक्ति ( व्यवहार ) सम्भव नहीं । किन्तु आत्मवादियों के मत में. 
अर्थे के न घटने पर भी विकल्प व्यवहार देखा जाता है। जिसका परिचय योगदर्शन 
में दिया गया है--शब्दज्ञानानुपाती वस्तुशून्यो विकल्पः” ( यो० सू० १-६.) जैसे 
'स्तातको5यं पुरुष: इत्यादि व्यवहार पुरुष की अवस्थान्तर (विशुद्धि) को लेकर प्रवृत्त 
हो जाता है, किन्तु अशुद्ध वस्तु की सत्ता मानने पर ही शुद्धि सम्भव है। आत्मा नित्य 
है, तब उसकी शुद्धता तथा अशुद्धता का क्रम सम्भव नहीं, क्योंकि आत्मा सदा तिल: 
एकरस है। ग्रगपत्‌ शुद्धता अशुद्धता को लेकर मुक्तता भौर अमुक्तता 'उभयविदु” व्यवः . 
हार प्रसक्त होता है । एक वस्तु में विरुद्ध दो क्रियाओं का युगपत्‌ सम्बन्ध लग्गव 


= 


| 
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अन्यस्सरणभोयादिप्रसङ्काध न वाचकाः ॥ २७१ ॥ 


अस्मृतेः कस्यचित्‌ तेन द्यचुभूते स्मृतोळूव! । 

यदि चित्त-सन्तान से भिन्त आत्मा नाम की कोई एक नित्य वस्तु नहीं, तब 
अन्य के द्वारा अनुभूत का स्मरण अन्य को एवं अभ्य के द्वारा कृत कर्मे का फलोपभोग 
अन्य को क्यों प्रसक्त न होगा ? इस प्रश्न का उत्तर है कि स्मर्ता और भोक्ता नाम 
अभाव होने के कारण उक्त अतिप्रसङ्ग नहीं होता । वस्तुस्थिति यह हे कि अनुभव 
स्मरण-बीजाधान के द्वारा स्मरण का जनक माना जाता है एवं शुभाशुभ कम चेतना- 
त्मक संस्कार भोक्ताकार संवित्‌ के प्रवर्तक होते हैं। केवळ बृद्धि-सन्तान सर्वव्यवहार 
का निर्वाहक है, संसारी नाम को भिन्न वस्तु कोई नहीं ॥ २७१॥ 

_ वात्तिकालङ्कार 

तोऽपि न सम्बन्धः । आत्मान्तरवदेव योगी परात्मकरणभोगसाक्षात्करणा।त्‌ कर्त्ता भोक्ता 
च स्यात्‌। अथ समवायसम्बन्ध एवं न समवायस्याभावादेव न च योगिनामपि सम- 
वायाद्‌ एकत्वव्‌ ढिहेतुः । अथ कार्यकारणभावात्‌ कारणफचाभ्यां कर्ता भोक्ता चासो 
भवेत्‌ । तदप्ययुक्तम्‌ । सामर्थ्यश्च न सिध्यति! न नित्यस्य सामर्थ्यंमस्तीति प्रति 
पादितम्‌ । 
(५०) नैरात्स्ये स्मृतिसंगतिः= 

नैरात्म्येऽपि तहि स्मरणभोगादयो न सिष्यन्ति। तन्न,-अन्यस्मरणभोंगादीति । 

न कस्यचित्‌ स्मरणं स्मर्त्तः तदभावादेव । नापि भोगो सोक्त्रभावादपि तु स्सरः 
णमेव । तदेव स्मतस्मरणविषय एवं भोगेऽपि वाच्यं सुखमेव भोग्यं भोगो भोक्ता च. 
तच्च स्मरणं हेतोरनुभवादुत्पद्यते । नन्वन्यतोऽप्यनुभवात्‌ परकोयाभिमतात्‌ कस्मान्नो+' 
त्पत्तिमत्‌ । परकमंणोऽपि च भोगः । कार्यकारणभावनियमात्‌ आत्मवा देशप वा कस्मान्न. 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
नहीं । आत्मा कर्ता है और भोक्ता, कर्ता भो वही और भोक्ता भी वही, कर्तृत्व 
भोक्ष्त॒त्व का अभेद प्रसक्त होठा है, क्योंकि एक ही आत्मा मैं दोनों घमं तादात्म्यापऱ्ने 
यदि कत्‌ त्वादि धर्मों को आत्मा से भिन्न माना जाता है, तब आत्मा न कर्ता होगा 
न भोप्रता, क्योंकि करण-सम्बन्ध का अभाव होने से कतृ त्व और भोग-सम्बन्ध कोः: 
अभाव होने से भोक्तुत्व आता है, किश्तु दोनों घर्मो का सम्बन्ध न रहने के कारण एंक 
ही आत्मा कर्ता ओर भोक्ता क्योंकर होगा ? । अन्यात्मा के समान ही योगी पुरुष 
परकीय. करण ओर भोग के सम्बन्ध का साक्षात्कार करता है, अतः उसे कर्ता भोर 
भोक्ता मानना होगा । यदि कतृ त्वादि घर्मो का समवाय-सम्बन्ध विवक्षित है, जो कि 
योगी: में नहीं-है, ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि समवाय नाम को कोई वस्तु प्रामाणिके 
सिद्ध. नहीं होती ।-एक ही आत्मा में कार्यं और फल का सम्बन्ध नहीं हो सकता, अतएवः 
नित्य पदार्थ में किसी प्रकार का सामर्थ्यं ही नहीं माना जाता है। - si 
(५%) नरात्म्यवाद में भी स्मृति की सङ्गति -- > 
नेरात्म्यवाद में अनुभूत का स्मरण और कृतकर्षो का फलोपभोग क्योंकर होगा? 
इसका छत्तर यह है कि न तो पूर्वं अनुभूत का' किसी को स्मरण होता हैं. और न पूच॑ऋते> 
कर्मों का फलोपभोग, क्योंकि स्मर्ता और मोक्ता काः अभाव है। लोक में ऐसा देखा 
जाता है, न तो अन्य के अनुधव.से न्य को स्सरण,.त. अत्य को किमा से अध्य को 


३६६ धभाष्य॑ प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ 


वातिकालङ्कारः 

भवत्येष दोषः । आत्मनो भेदात्‌ स एव भेदः कुतः। 
यथेवात्माऽविशेषेऽपि नान्यतः स्मृतिसम्भवः। तथा मनोविशेषेऽपि नान्यतः स्मरणोदयः | 
मनसां हेतुभेदेन भेद एष भवेदपि। आत्मनान्तु कुतो भेदविभागो यमहेतुकः ॥८६४॥ 

नन्वसत्येकस्मिन्नात्मनि । 

पद्चयाम्यहूं समरामीति कुत एकद्वसङ्गतिः । आत्मन्यपि समानोऽयं दोषो नात्र प्रमोदयः ॥॥५६५॥ 
आत्घापि केन प्रमाणेन स्मरणं दशंनञ्चेकाघिष्ठानतया वे!त्त । प्रत्यक्षेणेति चेत्‌ । 
पूर्वापरत्वेनाष्यक्षगतिरस्तीति साधितम्‌ । प्रत्यक्षासम्भवात्तत्र नानुमानं प्रवतंते।८६६॥ 
पूवरूपतयात्मानं यद्यात्मा वेत्ति तत्त्वतः । संवेदनस्य पूर्वस्य सत्वं स्यादधुनातनम्‌ ॥५६७॥ 
ततः पूवंतया तस्य संवित्तः सम्भवः कुतः। न हि संवेदामानस्य पुर्वंभावः प्रतीयते 1;:८६८॥ 
स्मरणादेव पूर्व्‌व्वं न प्रमाणं स्मृतिनं हिं। स्मरणादेव तत्वञ्चेदन्यत्रापि न कि मतम्‌ ।८६६॥ 
तस्मादात्मप्रवादेऽपि नेकश्वं तत्वतः स्थितम्‌ । तयोश्च युगपद्‌ भावादेकत्वमभिमन्यते ॥५७०॥ 
एकत्वमात्राभिमते व्यवहारो विभागतः ? एककार्यतया चेकव्यवहारोऽयमीक्ष्यते ।।=७१॥ 


०० फिल्ड 


अनाद्यविद्याभासस्य सामथ्यंमिदमाञ्जसम्‌ । नात्मास्ति वेदेनेवेका तथात्मग्रहकारिणी ॥५७२॥ 


वातिकालङ्घा र-व्याख्या 

फलप्राप्ति । 
आत्मवाद में भी यह दोष क्यों नहीं ? इसका उत्तर हैं आत्मभेद वह आत्मभेद 
जैसे अन्यदीय स्मरण और फलोपभोग का बाधक है, वैसे ही मनोभेद उसका बाधक 
माना जाता है।।5६३॥ मन अनेक हैं, अतः सनोजन्य कायो में भो भेदव्यवहार होता है, 
किन्तु आत्मा एक है, तब भेदव्यवहार केसे ? ०६४ आत्मेकत्ववाद में “अहं पश्यामि” 
“अहँ स्मरामि” इस प्रकार को अनुमूतियो में एकत्व-सद्भुति केस होगी ? केवल इतना 
ही नहीं, अभिन्न अधिकरण में भिन्न धर्मों का अभेद प्रसक्त होता है, तब भेदव्यवहार 
अप्रमा क्यों नहीं ? ॥८६५॥ आत्मा भी किस प्रमाण के द्वारा दशन और स्मरण का 
समानाघिकरण्य अनुभव करता है, प्रत्यक्ष के द्वारा ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि पूर्व 
और पर विषयों का एक प्रत्यक्ष के द्वारा ग्रहण नहीं होता, ऐसा सिद्ध किया जा चुका 
हवै। प्रत्यक्ष के अभाव में अनुमान भी प्रवृत्त नहीं हो सकता ॥८६६। यदि इस समय 
पुर्वंतन अनुभव की एकता आत्मा प्रत्यक्ष कर रहा है तब पुर्वतन अनुभव का इस काल 
में सत्त्व प्रसक्त होता है ॥८६७।। पूर्वतन संवित्ति का सत्व इस काल में नहीं रह सकता, 
क्योंकि इध समय संवेद्यमान पदार्थ का पूर्वभाव प्रतीत नहीं हो सकता ॥८६५॥ 
स्मरण के आघार पर पूर्वत्व का भान भी नहीं कहा जा सकता, क्योंकि स्मृति प्रमाण 
नहीं, स्मरण के आघार पर यदि एकता अनुभूत होती है। सवत्र क्यों नहीं ॥८६९॥ 
अत; आत्मा का प्रवाह या समृत्थान एकत्व-व्यवहार का कारण नहीं बन सकता | 
एक काल में उभय का भान होनें के कारण एकत्व का अभिमान हो जाता है ॥५७०॥ 
पृथक्‌ व्यवहार के आधार पर एकस्व का भान एककार्यकारित्व उपाधि के कारण हो 
जाता है ॥८७१॥ ऐसा व्यवहार अनाद्यविद्या के सामर्थ्यं से उत्पन्न हो जाता है। वेद 
के द्वारा भी आत्मा की सत्ता सिद्ध नहीं होती, अपितु केवल आत्मा का उपचार सिद्ध 
होता है, जैसा कि बिज्ञप्तिमात्रतासिद्ध त्रिशिका में कहा गया है-- 

आत्मघर्मोपचारों हि विविधो य प्रवतंते । 
बिज्ञानपरिणामेऽसौ परिणासः स च विधा ॥ 
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स्थिरं सुखं ममाहं चेत्यादि सत्यचतुष्टये ॥ २७२॥ 


अभ्ूतान्‌ षोडशाकारान्‌ आरोप्य परिठृष्यति । 
दुःख, समुदय, निरोध भौर मार्ग--इन चार आयं-सत्यो के प्रत्येक सत्य में 
स्िराकारता, सुखाकारता, ममाकारता और अहमाकारता नाम से चार-चार 
आकारों, सब मिलाकर सोलह आकारों का अध्यारोप हो जाता है, जिससे तृष्णा समु- - 
त्वन्न होकर संसरण-प्रवाह में डाल देती है॥ २७२ ॥ 
तत्रे तद्दिरुद्वात्मतर्वाकारावरोधिनी ॥ २७३ ॥ 


इन्ति साचुचरां तृष्णां सम्यग्‌ इष्टिः सुभाबिता । 
वहीं पर स्थिशकारतादि के विरुद्ध स्वभाववाली सम्यक्‌-ृष्टि ( नेर।सय हृष्टि ) 
सुभावित होकर तृष्णा ओर उसके समस्त परिवार का हनन (नारा) कर डालती है । 


वातिकालङ्कारः 
कथन्तहि आत्मानमन्तरेण संसारप्रवर्तंनम्‌ । थात्मानमन्तरेण सत्कायदशंनस्या- 


भावात्‌ । स्मरणमपि पूर्वापर्रूपविरहादेकता नित्यानित्यतथोनं ग्रहणं समर्थमतः 
संसाराभाव एव । 


उक्तमत्र--न परमार्थतः संसारो नामास्ति स्वरूपस्य स्वतो गतिरिति वचनात्‌ । 
तथापि ब्यवहारत एतदेवं भवति । तथा हि--स्थिरं सुखमिति । 
(५१) सम्यरदृष्टिनेरात्म्यहष्ट:--तत्रेव तद्विरुदात्मेति । 
(५२) तृष्णाक्ष यान्मोक्षः-हन्ति सानुचरामिति। 

अभुतारोप एव खलु संसारो न परमार्थतः संसार: । अभुताइच षोडशाकारास्त- 
दारोपात्परितषंवतः कमंसंसरणामिमानोऽव्यथा न संसारस्य सम्भवः। अभिमानोऽपि न 
कुढ्चित्परापरसंवेदनव्यति रिक्तोऽतोऽवे दने5प्येकत्वस्यात्मतरच वेदनाभिमानः । तेनेव- 
म्भूतत्वे न योनिशोपनसिक्ारसम्भवेनात्र किख्चिदिति। परामशवतः स्थिरत्वेऽम्यासतो 
नेरात्म्यस्य विशुद्धत्वमिति सकलाविद्याविनिवृत्तिलक्षणं निर्वाणापरनामक साक्षात्करण- 


बातिकालङ्कार-व्याख्या 
आत्मा की सत्ता सिद्ध न होने के कारण आत्मग्रहःप्रयुक्त कायं भी सिद्ध नहीं 


होते ॥ ८७२ ॥ 
आत्मसत्ता के अभाव में यह संसार क्यों उत्पन्न होगा? इसका उत्तर दिया 


जा चुका है कि सत्कायदृष्टि या आत्मग्रह के आधार पर वेसा ही संसार परिस्फुरित 
हो जाता है। यह पहले हो कहा जा चुका है कि संसार को परमारथंसत्ता सम्भव नहीं 
“स्वरूपस्य स्त्रतो गतिः” तथापि आरोह के आधार पर चार प्रकार के आयंसत्यों के 
घरकोभूत प्रत्येक आर्यसत्य में स्थिराकारता, सुखाकारता, क्षाट्पीयाकारता. और 
आत्माकारता, सब मिलाकर सोलह आकारों का आरोप संसार का प्रवतक माना जाता 
है। (२७२ म्‌० प्र वा० ) 


(५१-५२) सम्पक्दृष्ठि-ने रात्म्यदृष्टि तथा तृष्णाक्षय से मोक्ष= 

संसार केवल अभूतारोप या असद्‌-आरोपमात्र है, कथित सोलह आकारो के 
क्षव्यासित भावों पर एवं आत्सा की एकता भी वसी ही है, आविद्धिक बन्धनो की 
निवृत्ति अविद्या की निवृत्ति से होतो है, तत्वद्रष्ठा पुरुष को तुष्णा निवृत्त होने पर मुक्ति . 
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त्रिद्रेतोनोद्धच; कर्म देहयो! स्थितयोरपि ॥ २७४ ॥ 
एकाभावाद्‌ बिना बीजं नाङ्कुरस्येव सम्भवः । 

'एक तृष्णा का अभाव हो जाने से कमं और देह के रहने पर भी तृष्णा, कर्म 
और देह-इन तीन हेतुओं का वैसे हो उद्धव नहीं होता, जैसे बीज के अभाव में अंकुर 
का जत्म नहीं होता । 

असम्मवाद्विपक्षस्य न हानिः करमेदेहयो। ॥ २७५ ॥ 
अशक्यस्वाच्च तृष्णायां स्थितायां पुनरुद्धवात्‌ । 
इयक्षयार्थ प्रयत्ने च व्यर्थः कर्मक्षये भमः ॥ २७६ ॥ 

तृष्णा-क्षय कै बिता कमं और देह का और कोई विपक्ष नहीं । तृष्णा के रहते- 
रहते कमं ओर देह की हानि नहीं हो सकती । तृष्णा और कमं के क्षय का प्रयत 
करने पर पृथक्‌ कर्म-क्षय का प्रयत्न व्यर्थे है । - 

फलवैचिव्यदष्टेश श॒क्तिभेदोड्छुसीयते । 
कमंणां तापसंक्लेशात्‌ नकरूपाच्ततः क्षय! ॥ ३७७ ॥ 

कर्मों के (फल-वेचित्र्य) विविध उपभोगो को देखकर कसंगत अपरिमित शक्तिः 
भेद का सहज अनुमान हो जाता है । अतः केवल एक या परिमित ताप से कमें का क्षय 
नहीं हो सकता । क्योंकि पाप से पुण्य और पुण्य से पाप का क्षय क्योकर होगा । 


वातिकालङ्कारः 

विषयः। तस्मा्तत्वदशिनां तृष्णाविनिवृत्तितो मोक्ष: । 

ननु कर्मणि देहे च स्थिते कथं मोक्ष: । नैतदस्ति यत:--त्रिहेतोर्नोद्धव इति । 

एवन्तहि कमंदेहयोरप्यन्यतरस्य क्षये भवत्येव मोक्षो डु 
इति। न सदेतत्‌ । यत:--असम्भवांद्विपक्षस्येति । 
(५३) अक्षीणकमंणो न मोक्ष:-- 

न हि तृष्णानिवतंतमन्वरेणापरो विपक्षः कमेदेहयो:। दीक्षादिविषया ब्याइ्याताः। 
आागमो न प्रमाणमिति । न च तृष्णासंगत: कर्मं न करोति। रागद्वेषादयो हि ततोऽना- 


यासत एव भवन्ति । द्वयक्षये च वरं तृष्णेव विनिवत्तिता । कर्मापि क्षपयितब्पमेवेति 


चेत्‌ नासम्भवात्‌ प्रतिपक्षस्येत्युक्तम्‌ । यतः--फलवे चित्र्यहष्टेरिति । 
धातिकाल ङ्का र-व्याख्या 


मानी जाती है । 
८ हान और देह के रहने पर मोक्ष सम्भव नहीं, तथापि तृष्णा का नाश हो 


जाने से कर्म और देह की स्थिति रहेने पर भी मोक्ष को सिद्धि मानी जाती है। 
(५३) कंमे-क्षय न होने पर मोक्ष सम्भव नहीं-- स्या 


`` तृष्णा को निवृत्ति के बिना कर्म और देह का अभाव नहीं हो सकता । दीक्षाः 
को विषयं कहा जा चुका है । यह जो आगम-वाक्य उद्धूत किया गया था--"कर्मक्षन 
यान्मोक्षः”, वह प्रमाण नहीं । तुष्णा-युक्त व्यक्ति कमं नहीं करता--ऐसा नहीं, अपितु" 


कर्म-प्रवतंक राग-द्रेषादि तृष्णा से भनायास हो उत्पन्न हो जाते: हँ, उनसे कर्म होत! 
हैं। तृष्णा झौर कमं इन दोनों के क्षय से केवल तृष्णा की निवृत्ति ही आवश्यक भौर 
पर्याप्त है। कर्म भी क्षपयितव्य है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि उसका प्रतिपक्ष: 


सम्भव नहीं । अर्थात्‌ अनेक फळःअदान-सामथ्यंबाले कर्म का; केवल . एक, फल-प्रदारत.से. 
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फं कथञ्चित्तअन्यारपं स्यात्‌ न विजातिमत्‌ 1 
कमं की अपेक्षा उसका फल अल्प भो हो सकता है, इससे भी उसका क्षय प्रसक्त 
नहीं हो सकता । 
अथापि तपस! शक्त्या शक्तिसंकरसंक्षय। ॥ २७८ ॥ 
क्लेशात्‌ ङुतश्चिद्वीयेताशेषक्रेश्लेशतः 
यदि जेनशास्त्रविहित केशोलुच्चनादि तपःकमं के प्रभाव से नारकादि' दुःख 
हीं होता, तव जीवनकाल में किञ्चिद्‌ मात्र भी दुःख नहीं होना चाहिए । 
यदीष्टमपरं क्लेशात्‌ तत्तपः क्लेश एव चेत्‌ ॥ २७९ ॥ 
तत्‌ करमेफलमित्यस्मात्‌ न शक्ते संकरादिकम्‌ । 
यदि तपरूप क्लेश क्म का फल मान लिया जाय तव उस तप के द्वारा कमफल 
का उपभोग हो सम्पन्न हो सकता है। 
HE ट छाल ऑधवातिकाल छार 
अनेकफलदानसामथ्यमभिमुखमादघाने कमंण्यात्मनि कथमेकाकारफलोपभोग- 
मात्रतः परिणहन: । परिक्षयः। एकाकारञ्च तापसंक्लेशलक्षणफलं ततो न परिक्षयो 
यक्त: । यतः-फलं कथञ्चित्तञ्जन्याल्पमिति । 
येन हि कमणा तज्जातीयमेव फजपुपजन यितश्यम्‌ । तस्थ फललेशानुमवात्‌ 
तत्कर्मजमेत्र। फलमब्रहीयते फलानुभवेन। न तद्विलक्षणफलापचयः। तथा हि 


अथापि तपस इति । 
यदि तपसः शक्तिरस्ति तदाऽशेषमेवाक्लेशात्‌ लेतः चेकलोमोत्पाटात्‌ परिहीयते 


फलम्‌ । तत्र।प्य्‌च्यते--यदीष्टमपरमित्ति । 

यदि क्लेशादपरं तत्तपस्तद। तत एव कमक्षयः कि पञ्चतप आदि क्लेशेन। तत 
एव परिहीयतामशेषं कमं । न खल्वन्येन कृते नान्यस्य सामर्थ्यावगतिः। न च क्लेश 
एव तपस्तस्य कमंफलत्वात्‌ । न च कर्मफलमेव तपः। शीतातपसेविनां पषवादीनामपि 
तापसत्वप्रसङ्गात्‌ । अथ नेतत्‌ कर्मफेलमिच्छया प्रवर्तनात्‌ । कमंफलन्तु तदिच्छाविर- 
हितस्यापि । तदप्ययृक्तम्‌ । 


इच्छया राज्यलाभादि भवेत्‌ कर्मफलं न किम्‌ । कमं ताइशमप्यस्ति बुद्धिः कर्मानुसारिणी ॥८७२॥ 


वात्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 

कर्म का परिक्षय होगा ? एकाकार फल तो तापसंक्लेशात्मक फल है, उससे परिक्षय 
उचित नहीं, जिस कर्म के द्वारा तज्जातीय अनेक फलों का उत्पादन अभीष्ठ है। इस 
कर्म का-केवल एक के. अनुभव से सभी फलों का नाश क्योंकर होगा ? 

यदि तप की शक्ति है, तब फर्म'प्रचय के एक रोम के उत्पादन से समस्त फल 
निवृत्त हो जाता है-वहा भी हमारा कहना है कि क्लेश से भिन्न तप का फल है, 
तब;उधी एक तप से ही कर्म का क्षय हों जाता है, पः्चतप -आदि क्लेश. की कोई 
आवश्यकता नहीं, उसी से ही अशेष कमं का परिहाण हो जायगा । अन्य कर्म छे | 
करते से. अन्य कर्म का सामर्थ्यं प्राप्त नहीं होता। क्लेश को तप नहीं कहा जाता, 
क्योंकि तप कर्म का फल माना जाता है । कमं-फल तप नहीं, क्योंकि शीत ओर आतप 
के सेवी-पशु आदि में भी तापसत्व प्रस्त होगा । यदि कहा जाय कि यह !कर्मफल 
नहीं, क्योंकि इच्छापुर्वक किया जाता हैं। कम-फळ तो इच्छा के बिना भी प्राप्त होता 


४०० सभाष्य प्रथाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छे! \ 


उत्पित्सुदोषनिषाताद्येऽपि दोषविरोधिनः॥ २८० ॥ 


तज्जे कर्मणि शक्ताः स्युः कृतानि! कथं भवेत्‌ । 
दुसरी बात यह भी है कि केशोलुञ्चन आदि तपःकमं के द्वारा हत्पित्सु 
( भविष्य में इत्पन्न होने वाले ) पापों की अनुत्पत्ति हो सकती है, किन्तु परवकृत 
कर्मों का नाश नहीं हो सकता जैसा कि वैदिक दार्शनिकों ने भी माना है-“नाभुक्ष्त 
क्षीयते कम कल्पक्कोटिशतेरपि” । 
वातिकालङ्का रः 
यदि च तत्कर्मफलं न स्यात्‌ कथं तहि फलोपभोगतः कर्मक्षय इति भवतोच्यते । 
तस्मात्‌ कर्म फलमेवेतत्‌ । ततश्च पापस्यैव क्षयः स्यान्न राज्यादिकर्मणः। ततो राज्याः 
दिकमप्यनुभवनीयमेव । अथ राज्यादिकं निःस्पृहत्वादेव परित्यज्यते । नरकादिदुःखन्तु 
बलादापतदनुभवितव्यमेव । तेन सन्ताप एवेष्यते । एवं तहि नारकदुःखप्रप्यनुभवितः 
व्यम्‌ । अथ दुःखत्वात्तयोदु:खत एवापाक्रियते । नारकादिकेशोल्लुञचनतः। तदप्यसत्‌ । 
इदमपि यतः प्रमाणमस्ति । 
दु१्बत्तात्‌ न क्षपे हेतुः कमणां पशुदुःखत्रत्‌ । अनेकान्तिकमेतच्चेतु त्वदुक्तावपि किस्त तत्‌ ।।५७४॥ 
अपि च। 
निःस्तुदृस्य यथा राज्यधुवामात्रो न त्रापक: । तयाभ्पासात्‌ न तद्‌ दुःखं नारकं तस्थ वाधकम ।। ८७५. 
भावनाबळतः सव लोके दुःखघुख्ादिहम्‌ | ततो मोक्षस्थितस्यास्य नास्ति दुःखुखादिकम्‌ ॥८७६॥ 
अथापि स्याद्‌ । अस्ति कमं कमंक्षयाय संवत्तंते । स एव भवतोऽम्युपगम इत्यः 
म्युपगमबाधा 1 तदसत्‌ । यतः-उत्पित्सुदोषनिर्घाताद्येऽपीति । 
न खलु कृतस्य कर्मणो हानिः, न हि कृतनाशोऽस्ति। कथं तहि कर्मक्षयः उक्तः। 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

है । तो ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि इच्छा के द्वारा राज्यलाभादि हो सकते हुँ, किन्तु 
कमफल नहीं । कमं के अनुसार बुद्धि होती है और बुद्धि आदि के इच्छादि घमं होते 
हैं किन्तु इच्छा के अनुरूप कमफल नहीं ।। ८७३ ॥ 

यदि कमं का फज इच्छा से नहीं होता तब फलोपभोग से कमं का क्षय केसे 
कहा जाता है इच्छा के आधार पर तो ताप का ही क्षय होगा, राज्यलाभादि का 
नहीं। यदि निस्पृहता के कारण राज्यलाभादि का त्याग किया जा सकता है तब 
नरकादि दुःख विवश होकर अनुभवतीय ही होगा। यदि नरकयातनादि का दुःख- 
भावना से अपाकरण हो जाता है-केशोल्‌ञ्चन ( जेनाचायं-सम्मत केशोत्प/टन ) से 
नारकीय दुःख का परिहार नहीं किया जा सकता, क्योंकि केश्ोत्पाटनादिःविषायक 
आगम प्रमाण नहीं । दुःखत्त्र हेतु के द्वारा कर्मो का क्षय एकान्तिक नहीं, तब आपका 
कथन भी अनेकान्तिऊ क्यों न माना जाय ॥ ८७४॥ 

निस्पृह व्यक्ति का जैसे राज्यसु्षाभाव बाधक नहीं होता वसे ही नेरातम्य- 
भावना के परिपाक से नारकीय दुःख बाधक नहीं होता ॥८७५।। लोक में सभी दुःख 
ओर सुख आत्मा ओर आत्मीय भावना के द्वारा प्रसूत होते हैं, अतः मोक्ष प्राप्तपुरुष को 
सुखदुःखादि नही ॥ ८७६॥ 

इंका--आपके वैदिकसिद्धान्त में कमे का क्षय करने के लिए प्रायश्चित्त कर्मो का 
विधान किया गया है, अतः उत्तर कर्मे के द्वारा पुवंकमे का नाश क्यों नहीं । 


इछोक। ९८१ ] प्रमाणसिद्धिः इ 


दोषा न कर्मणो दुष्ट! करोति न विपर्ययात्‌ ॥ २८१ ॥ 
मिथ्या विकरपेन विना नासिलाष; सुखादपि । 


कथं के दोष घहीं होते अपितु दोषों से युक्त प्राणी कर्म किया करता है दोष 
रहित व्यक्ति कमं नहीं करता क्योंकि नैरात्मदर्शी पुरुष की तृष्णा न होनें के कारण 
कहीं भी प्रवृत्ति-निवृत्ति नहीं होती । | 
कच वा्तिकालङ्कारः 
मत्रोच्मते-- 
: कमं तत्तादृशं येन सामग्र्यन्तरसम्भवे । फलं ददाति सद्भावे न तु कमं विरोधिनः ॥८७७। . 
यत्तु पुननियोगतः फलदानसमर्थं तदवश्यमेव फलं ददाति । तदर्थमपि न तपस्वि- 
नामभियोगः। बलादेव तस्यागमात्‌। रागादिपरिक्षये स्वनागतरागकार्यफलप रिक्ष य. 
एव न कृतस्यावश्यम्भाविवेदनीयस्य कर्मणः । ननु यथा तृष्णायां स्थितायां पुनरुद्मूतिः 
कर्मणां तथा कर्मणि स्थिते पुनः तृष्णोदय इति चेत्‌। तदसद्यतः-दोषा नं कमणो 
दुष्ट इति । | 
तृष्णायां सत्यां फलार्थी कर्मं करोत्यभ्यथा वा तृष्णासम्भवे हि न किञ्चः 
कुर्यात्‌ । 
अथ शुभं कर्म सुखदानसमर्थेमिति सुखाभिलाषी नियोगतो भवेत्‌ तन्त । सुख- , 
मेव परमार्थतः किञ्चित्‌ संसारेऽपि तु मिथ्याविकल्प एव केवलः | तेन मिथ्याविकल्पेन . 
विना कुतोऽभिलाषः कस्य वा तत्सुखभिति । तस्मात्‌ सत्कायरृष्टिलक्षणाविद्यापरिक्षया- 
देव मोक्षो नाष्यथेतिचतुरार्यंसत्यप्रकाशनमेव तायः। ८. 
१ वातिक्कालङ्कार-व्याख्या 
समाधान--कृतकर्म का नाश कभी नहीं हो सकता जैसा कि वेदिकमतावलम्बियों - 
वें भी पाना है कि प्रारव्धकम का उपभोग के बिना नाश नहीं होता । है 
तब फर्मो का क्षय क्योंकर होगा ? इसका उत्तर है--कर्म दो प्रकार का होता 
है, एक का फलदान अवश्यम्भावी और दूसरे का ऐसा नहीं । पहला झवश्य ही फल | 
देता है॥८७७।। तपस्वी व्यक्त्तियो का यह अभियोग नहीं होता कि अवद्यस्मांवी 
फलककम उत्पन्न हों, वह तो संचित कमं के आघार पर बलात्‌ उत्पन्न होता है। यदि 
तृष्णा की सिद्धि में कर्मों की पुनरुदबुद्धि होती है तब कर्मों के रहने पर तृष्णा का 
पुनरुदय क्यों नहीं ? इसका उत्तर यह है कि तृष्णा के रहने पर फलार्थी कमं करता है 
तृष्णा के न रहने पर नही । नैरात्म्यभावनादि से तृष्णा का विगम हो जाने पर कमं ' 
भे प्रवृत्ति ही नहीं होती। 
यदि शुभ कमं सुखदानादि में समर्थ है तब सुख को अभिलाषा. अवश्य होगी, 
ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि लोक में सुख नाम की कोई वस्तु है ही नहीं सब दुःख ही .. 
दुःख है । सुख भावना केवल मिथ्या विकल्प है। उस मिथ्या विकल्प के बिना झ्मि- . 
लाषा केसे ? निष्कर्ष यह है कि सत्काय-दृष्टिरूप अविद्या का परिक्षय हो जाने से ही | 
मोक्षचाम होता है न्यथा नहीं । इस प्रकार चार आयंसत्यों का प्रकाशन हो 'ताय' 
कहा गयो.है। | को 
१ 


समाष्यं प्रपाणवातिकम्‌ | परिच्छेद 


तायात्‌ तत्वस्थिराशेषविशेषज्ञानसाधनम्‌ ॥ २८९॥ 
बोधाथंत्वादू गसेर्बाद्यशक्षाशक्षाधिकस्तत) । 
प्रमाणसमुच्चयीय धथम मंगल पद्य के (१) प्रमाणभूताय, (२) जगदतेषिणे, | 

(३) शास्त्र, (४) सुगताय तथा (५) तायिने--इन पाँच विशेषण पदों की अनुलोमगति 
(यथाक्रम) व्याख्या करने के अनन्तर वातिककार प्रतिलोमगति से निर्दिष्ट निमित्त» 
नैसित्तिक भाव कों स्पष्ट करते हैं अर्थात्‌ “तायित्व' सुगतत्व का, 'सुगतत्व' शास्तृत्व - 
का, “शास्त्रित्व” जगद-हितेषित्व का एवं 'जगद्‌-हितेषित्व’ प्रमाणभूतत्व का निमित्त या 
अनुमापक कायंहेतु है- ऐसा सिद्ध किया जाता है । स्थिर निःशेष विशेष ज्ञान ही 
सुगतत्व है, क्योंकि 'सुगत” शब्द में “गम” धातु ज्ञानाथंक है। इस ग्रन्थ क्षे आरम्म में 
“सु' शब्द के तीन अर्थ किये हैं, जिनका अभिसमयालङ्कारालोक और अर्थविनिएषय 
सुत्रादि में बड़े विस्तार से पदकृत्य किपा गया । वातिककार ने भी “बाह्यशक्षाशक्षा- 
शिकः” एसा कहकर एसी की भोर ध्यान भाकृष्ट किया है । 


यातिकालङ्कारः 


३४०२ 


(१४) तायात्‌ सुगतत्त्वसिद्धि:-- 

तस्माच्चतुःसत्योपदेशलक्षणात्‌ कार्यभूतात्‌ । यतो हि--तायादिति । 

तायाद्धि भगवान्‌ सुगतता भिज्ञायते | तच्च सुगतत्वम्‌ । तत्त्वस्थिराशेषविशेष- 
ज्ञानात्‌ । तत्त्वज्ञानम्‌ । प्रशस्तज्ञानम्‌ । स्थिरज्ञानम्‌। अपुनरावृत्तिज्ञानम्‌ | स्थिरं हि न 
पुनरावतंते । अशेषविशेषज्ञानम्‌। सर्वाकारज्ञानम्‌ । निःशेषज्ञानम्‌ । बोधार्थो हि 
गमिरत्र । तदस्ति भगवत इति तायादेव ज्ञायते। न खल्वनुमानादेव तायित्वम्‌। न 
ह्यन्येषामेवम्भूतं त।यित्वं सम्भवति। अनुमाने प्रवत्तनेऽन्येषामपि स्यात्‌ । | 
परम्परयागतमेतदिति प्रतिवचनम्‌ । तथा सत्यन्येषामपि स्यात्‌ । नानुमानं क्वचि- 
प््ववति क्वचिन्नेति विभागोऽस्ति। न चैकस्यापि भगवदुपदेशात्ये वेप्यस्ति। तेन 
सवंपदार्थानां सर्वाकारदशनं भगवत इति ज्ञायते । न हि सवंपदार्थानां सर्वाकारदशंन- 


। वातिकालङ्कार-व्याख्या 

(५४) तायित्व साधन के द्वारा सुगतत्व की सिद्धि होंती है-- 

जेसे घूम।दि कार्य हेतु के द्वारा वह्लि का अनुमान होता है, वेसे ही चतुःसत्योपदेश- 
रूप तायित्व या तायपदार्थ के द्वारा भगवान्‌ बुद्ध में सुगतत्व का अनुमान होता है। 
'सुगतत्व” शब्द का अर्थ है--तत्त्वज्ञान, स्थिरज्ञान, अशेषविशेषज्ञान। तत्त्वज्ञान प्रशस्त 
ज्ञान है। स्थिर ज्ञान का अथ अपुनरावृत्ति-ज्ञान, क्योंकि स्थिर पदार्थ की पुनरावृत्ति 
नहीं होती । अशेष-विशेष-ज्ञान का स्वरूप सर्वाक!र-ज्ञान है। 'सुगत' शब्द में 'गम' 
धातु ज्ञानाथेक है। ऐसा सुगतत्व भगवान्‌ बुद्ध में है। उसका ज्ञान ताय (बायंसत्यो- 
पदेश) के द्वारा होता है । तायित्व का ज्ञान अनुमान से ही होता है--ऐसा नहीं कह 
सकते, क्योंकि अन्य पुरुषों में वेसा तायित्व नहीं । तायित्व में अनुमान की प्रवृत्ति 
मानने पर झन्य व्यक्तियों में भी तायित्व प्रसक्त होगा । परम्परया अनुमान की विषयता 
मानने पर भी अन्य मनुष्यों में तायित्व होना चाहिए। अनुमान कहीं प्रवृत्त होता है 
धोर कहीं नहीं--ऐसा कोई विभाग नहीं देखा जाता । भगवानु की देशता के बिता 
किसी भी व्यक्ति में सुगतत्व नहीं । इससे यह सिद्ध हो जाता है कि सभी पदार्थोका 
सर्वाकार-दर्शन भगवान में ही है। सभी पदार्थों के सर्वाकार-दर्शन के बिना दयप 
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९ डा ° ° 
पराथज्ञानघटन तस्मात्तच्छासन दया ॥ ३८३ ॥ ` 
£ 9 २० ९ 
तत। पराथतन्त्रत्व सिद्धाथस्याविरामतः | 
शास्त्रीत्व या शासनपदार्थं अन्यप्राणियों के उद्धार का प्रयत्न कहलाता है | 

यद्यपि उपदेश को शास्त्रीत्व या शासन पदार्थ कहा गया है, तथापि उसका कारण हैं 
जगद्हितेषिता, कारण में कार्य का औपचारिक प्रयोग किया गया है। फलतः शासन 
के द्वारा जगइहिते षित्व का अनुमान किया जाता है। यद्यपि मोक्षावस्था में दया का 
सद्भाव माना जाता है, तथापि साधनावस्था में भी उसका अनुमान किया जा 
सकता है। 


वाततिकालङ्कारः 
मन्तरेणेदं सम्भवति । सववेपदार्थाः क्षणक्षयिण इत्यादि यदेव न दृष्टं तेनैवानेकान्त- 
सम्भवात्‌ । भय यथास्माकं तथा भविष्यति तस्यापि। नास्माकं तदुपदेशं विना। 
तस्माद्यः साक्षाददर्शी यस्य च परोपदेशस्तस्यायं निश्चयो नान्यस्य। न च निश्चयं 
बिनोपदेशः । 
अथ त्रान्त्यापि सम्भवति । तदसत्‌ | यतः-- 


नित्यत्वे भवति भ्रान्तिः सहशापरसम्भवात्‌ । क्षणिकत्वे तु कि भ्रान्ते; कारणं येन सा भवेत्‌ ॥८७५।। 
संदेहोऽपि नेव भवति। उभवदर्शंनाभावादुभयांशावळम्बितत्वात्‌। तस्मादयं 
निश्‍चयादेबोपदेशः । स च विश्चयों न साक्षात्करणं विनात्रुमानस्यास्माकमुपदेशमन्त- 
रेणाभावात्‌ । न च सन्देहेन भगवतेदमुक्तम्‌ । उभयस्यापि निर्देशप्रसङ्गात्‌ । तस्मात्तत्त्व- 
स्थिराशेषज्ञानयोगा-द्भगवान्‌ सुगतः तत एव बाह्यरीक्षाशेक्षाधिकत्वं भगवतः। ततः 


सुगतत्वात्‌ । अतः-परार्थज्ञानघटनमिति । 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
आयंसत्यों का उपदेश नहीं हो सकता । “सर्व पदार्थाः क्षणिकाः इस नियम का छसी 
पदार्थ में व्यभिचार हो जाता है, जो हृष्ट नहीं । जेसे हमको सर्वक्षणिकत्व का ज्ञान है, 
वैसे ही भगवान्‌ भी होगा-एसा नहीं कह सकते, क्योंकि हमको तो भगवान्‌ के उपदेश 


से वसा ज्ञान होता है किन्तु भगवाम्‌ को किसी के उपदेश से नहीं, अपितु स्वयं साक्षा- 


स्कार हुआ । फलतः जो साक्षाद्‌ दर्शी है, जिसने औरों का उपदेश किया, उसी का वेसा 
निश्चय है, अन्य का नहीं । निश्चय के बिना उपदेश कभी नहीं हो सकता । 


रान्ति से भी वैसा निश्चय हो सकता है-एसा नहीं कह सकते, क्योंकि भ्रम 
सदैव रज्ज्‌-सर्पादि के सहश पदार्थो में होता है, सादृश्य नित्य या स्थिर पदार्थो में होता 
है, क्षणिकत्व पक्ष में न साक्ष्य ओर न भ्रम ॥८७८॥ क्षणिक पक्ष में संशय भी नहीं 
हो सकता, क्योंकि “स्थाणुर्वा पुरषो वा'- ऐसा संशय उभयांशावलम्बी होता है किन्तु 
क्षण-भङ्गवाद में उभय का दर्शेन ही नहीं होता । अतः सर्व क्षणिकम्‌ -यह निश्चया- 
त्मक ज्ञान है, निश्चय से ही उपदेश होता है । वेसा निश्‍चय साक्षात्करण के बिना नहीं 
होता । अनुमान उपदेश छे बिना सम्भष नहीं। भगवानु नें संशय से एसा नहीं कहा है 
अन्यथा सन्देहों को दो कोटियों का निर्देश होना चाहिए । अतः स्थिर और अशेषविशेष 
विज्ञान के सम्बन्ध से भगवान्‌ सुगत एवं बाह्य, शैक्ष ओर थशेक्ष पुरुषों को अपेक्षा 
अधिक बे ज्ञांसम्पन्त हैं । 


शकी 


४०४ सभाष्यं प्रथाणवात्तिकर्स [ पारिच्छैद।। 


(५५) संवादकत्व होने से भगवान्‌ प्रमाण हैं-- 
दयया श्रेय आचट्टे ज्ञानादभूतं ससाथनस्‌ ॥ २८४ ॥ 


तच्चाभियोगवान्‌ बकतुं यतस्तस्मात्‌ प्रमाणता । | 
दया से प्रेरित होकर जगद्हितँषी महापुरुष यथाभूत सत्य (कल्याणकारी) ज्ञान. 
तथा उसके साधन का उपदेश करता है। 
उपदेशतथाभाच स्तुतिस्तदृपदेशतः ॥ २८५ ॥ 
प्रमाणतस्रतिदुध्यथमचुमानेडप्यवारणात्‌ । 
प्रयोगदशनाद्वास्य “यस्किञ्चिदुदयात्मककस्‌ ॥ २८३ ॥ 
बात्तिकालङ्कार 
सत्यमस्ति सुगतत्वं भगवतः तत्तु कुतो हेतोरिति । परिहारः-- 
षराथज्ञानघटनं शास्तृत्वसंज्ञकं कारणमनुमीयते 1 अन्यथा सुगतत्वस्यासम्भवः। 
सतोऽपि दया नान्यथा परार्थज्ञानघटनम्‌ । 
नन्बनेनेव कि साधितेन सुगतत्त्रमातरेणेवासौ प्रमाणम्‌ । नैतदस्ति यतः 
न ज्ञानमात्रतस्तस्य प्रामाण्यमुपदेरातः । सदा प्रामाण्यमस्यास्ति नान्यथास्मासु सा प्रमा ॥५७६॥ 
तदाह-- 
ततः पराथंतस्त्रत्वं सिद्धा्थंस्याविरामतः । 
दयया हि परार्थंज्ञानघटने सर्वेदा पर! थमेव करोति । दयातो न परिनिर्वाति। 
-यथोबतं प्राकू । किञ्च-- 
:(५५) संवादकत्वाद्‌ भगवान्‌ प्रमाणम्‌ - दयया श्रेय आचष्टे । 
दयावतो हि श्रेयः कथनं सम्भवति ज्ञान!च्च भूतमवितथं कथयति तच्च ज्ञानं 
ससाधनम्‌ । तच्च ससाधनमभियोगवान्‌ वक्तुं यतः कारणचतुष्टयं तस्मात्प्रमाणता। 
अनेनेतत्कथयति । 
आदेरन्त उपादेरुपान्त इत्येषु हेतुफलभावः। 


तस्मात्प्रमाणंभावो भगवत इति निश्चितं कथितम्‌ ॥ 
तत एव भगवतोऽनेनैव गुणेन स्तुतिः । प्रमाणम्‌ तत्वलक्षणेन। तदाह--उपदेश- 


-तथाभाब इति। 








वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

भगवानु में सुगतत्व का हेतु क्या ? इसके उत्तर में परकीय हितसिद्ध करने के छिए 
सचेष्टता या शास्त्रीत्व का अनुमान किया जाता है, सुगतत्व अन्यथा सम्भव नहीं दया 
के बिना परार्थ ज्ञान रखना सम्भव नहीं, ज्ञानमात्र के आधार पर भगवान में प्रामाण्य 
बंहीं माना जाता, अपितु परार्थ-हितषी पुरुष सदा परार्थं करने में संलग्न रहता है, | 
कभी निविण्ण नहीं होता, जसा कि पहले बहुधा कहा जा चुका है । अतः कथित. कारण | 
चतुष्टय के द्वारा प्रमाणता सिद्ध होती है । प्रमाणभुतत्व रूप गुण के द्वांरा भगवानु की 
स्तुति की गई है। उपदेश के आधार पर प्रमाणतत्त्वों. की सिद्धि कथितस्तुति का 
उद्देश्य है ॥5७६।। यही वातिककार ने कहा है--“'तत: पराथंतन्त्रमित्यादि।”. ` 
(५५) संवादकत्व से भगवान्‌ प्रमाण हैं-- 
८” जगद्धितैषी महापुरुष दया-परवश हीकर सदैव परार्थसाधन में. हो निरतं रहता 
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अनुमानाशयो लिङ्गमविनामाबढक्षणमू ॥-२८७॥. - . 


व्यासिप्रदशेनाद्धेतो। साध्येनोक्त। स च स्फुट! 1. 
"` उपदेश का तथाभाव या सम्पादकत्व प्रामाणिकः कहलाता है । उसकी सिद्धि 
कारुणिकत्वादि हेतुओं के द्वारा होती हैं। भगनान्‌ के प्रामाण्याभिधान को स्तुत्यर्थ 
माना जाता है । यद्यपि उपदेश आगमात्मक हैं: तथापि परार्थानुमान का प्रतिज्ञा भाव 
उपदेशात्मक हैं, अतः अनुमान के लिए भी उपदेश व्यवहार कर दिया गया हैं ४ हेतु 
और साध्य का अविनाभाव व्याप्ति पदार्थ है उसका भी निर्देश कई बार किया गया 
है--“यत्किडिचिदुदयात्मकम्‌तत्सव॑ निरोधम्‌” इससे यह निष्कर्ष निकलता हैं 
स्तुति के द्वारा यह ध्वनित किया गया है कि “भगवावेव प्रणाणभूतस्तायी मुमुक्षुः 
मिरुपास्यः” 1 93079 क><£ 
स कि वातिकाल ङ्का रः . 17082 * 
 कस्मादुपदेशस्य तथाभावप्रामाण्यलक्षणास्तुतिः । तदुपदेशतः प्रमाणतत्त्वसिद्धि- 
येथा स्यादिति । तत्र प्रत्यक्ष भगवतैवोपदिष्टम्‌ । “नीलज्ञानसमङ्गी पुद्गलो नीलं 
जानाति । नो तु नीलमेवेति” । अनुमानमपि न वारितम्‌ । अतो$नुमानमेव निवारितन्तु 
"झ्याब्दादिकम्‌ । “शून्या: सर्वपरप्रवादा अहमेवेकस्तत्त्ववादीति । अथंवा प्रयोगस्य' परार्था- 
'नुमानलक्षणस्य दर्शनमस्ति । यदाह--“यत्किड्चिदुदयात्मकं निरोघधमंकं : तत्स- 
-वेमिति”। तदेदाहू--अनुमानाक्षय इति । ०४ ०७, ‘PPS 
` साध्येन व्याप्तो हि हेतुगंमकः । सा च व्याप्तिरनेकधा प्रदोशिती भगवता हेतोः। 
'व्यत्‌ किञ्चित्समुदयधभंकं तत्सवं निरोधधमंकमि”ति । ततोऽनुमानमपि भगवतोक्तः 
मेवेति भगवदुपज्ञमेव प्रमाणतत्वम्‌। तच्च भगवतः प्रमाणेत्वादित्यतः प्रमाणमेव 
भगवतो गुण; परमः स पूर्वोक्त: । बी 22 पति गाळा 
प्रमाणतत्त्वं भगर्वांस्तयागतो दिदेश यस्मादुभयेन धुक्तम्‌ । 
भतः परं नास्ति ततः प्रमाणं तथागतादेव समस्तसिद्धिः ॥८८०॥ 


इति प्रमाणवातिकालड्कारे प्रसाणसिद्धिपरिच्छेदः प्रथमः ॥ १॥ 


Oe 


वातिकालङ्का र-व्या ख्य 

है। आदि और अन्त एवं उपरि और छपान्त का हेतुफलभाव माना जाता है। 
जेसा कि स्वयं भगवानु ने कहा है-“नीलज्ञानसमङ्गी पुद्गलो नीलं जनयति 
अतः अनुमानमात्र का कथन किया गया है। श्रद्धादि को निवृत्ति की गई है। जेसा 
कि स्वयं बृद्ध ने कहा ह्वै-“शूस्या सवंपरप्रवादाः, अहमेव एकोऽस्मि तत्त्ववादी” 
अथवा प्रयोग के द्वारा पुरार्थानुमान दूषित किया गया । “यत्किञ्चिदुदयात्मकं निरोध- 
धमक तत्सर्वसिति ।” 

साध्य से व्याप्त हेतु गमक होता है । व्याप्ति का प्रदशन भगवानु ने कई बार 
किथा है--“यत्किञ्चित्समुदयधर्मकं तत्सवं वि रोधघमँकमिति” । अतः झनुमात भी 
भगवान्‌ के द्वारा निर्दिष्ट किया गया है। प्रमाणस्वरूप गुण से इस प्रकार यह तथ्य 
निकलता है कि भगवान्‌ नें साध्य-साधन उभय से युक्त तत्त्व का उपदेश किया है अतं: 
मगवासु से बढूकर कोई प्रसाण नहीं है, उण्हीं से समस्त कल्याण को सिद्धि होती है । 


id. TI 


४०६ समाष्यं घभाणवयतिकम्‌ [ दरि \ 





बातिकाल ङ्का र-व्या्या दि 
[ प्रमाणभूताय जगद्धितेषिणे प्रणम्य शास्त्रे सुगताय तायिनें। 
प्रमाणसिद्धध स्थकृतिध्वकीर्णनात्‌ निबध्यते विप्रसृतं समुच्चितम्‌॥ 
आचाय दिङ्नाग के इस प्रमाणसमुच्चयीय प्रथम मंगल इलोक का विशद 
व्याख्यान आचाये धमंकीति ने अपने इस 'प्रमाणसिद्धि' नाम के आरम्मिक.प्रकरण में 
प्रस्तुत किया है । इसके आधार पर भगवान्‌ बुद्ध में सात हेतुओं के द्वारा प्रमाणता 
(सिद्ध की गई है-- | 
| 
ध् 


हेतु पृष्ठ 
१--ज्ञानवत्त्बाद भगवान्‌ प्रमाणम्‌ ११८ 
२-हेयोपादेयवेदकत्बात्‌ १२१ 
३-—कारुणिकतंबात्‌ १२३ 
४-शास्तृत्वात्‌ २६८ 
५--सुगतत्वात्‌ २८७ 
६०--तायित्वात्‌ २९२ 
७--संवादक त्वात्‌ ४०७ 


श्री प्रज्ञाकर गुप्त ने (१) जगद्धितेषित्व (कारुणिकत्व), (२) शास्तृत्व, (३) सुग- 

-तत्व तथा (४) तायित्व--इन चार (मौलिक साधनों का हीं ग्रहण किया है--“कारण- 
बतुष्टयम्‌” (प० ४०३) । आचार्यं मनोरथनन्दी ने इन चारों में उत्तरोत्तर धर्मों को 

पु्व-पूवं का वेसे ही निमित्त माना है, जसे स्यायसूत्रकार ने अपने द्वितीय सूत्र में- 

“दु:ख जन्मप्रवृत्ति दोष मिथ्याज्ञानानाषुत्तरोत्तरापायं तदनन्तरापायपादपवर्गः” (त्या? 

सु० १॥१॥३) : श्री मनोरथनन्दी कहते हैं--' प्रमाणभूताय इत्यादि पञ्चपदा 

व्याख्याय प्रतिलोमतो लि्गर्लड्कूत्वंदशंयन्नाह-तायेत्या दि” (१।१८२) ] | 

इति प्रमाणवातिकालङ्कारव्याख्यायां प्रथम! परिच्छेदः । 
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प्रमाणवार्तिकं सभाष्यम्‌ 
(२) 
पत्यक्ष-परिच्छेद्‌ः 


प्रत्यक्षं कल्पनापोढं नामजात्यादि-योजना । 
ब्साधारणहेतुत्वादक्षेस्तद्‌ व्यपदिश्यते ॥ 








(२) 
प्रत्यक्ष-परिच्छेदः 


मानं द्विविधं मेपद्वैविध्यात्‌ शक्त्यशक्तित। । 
अर्थक्रियाया केशादिनोथोऽम्थादिमोक्षतः ॥ १ ॥ 
वातिकालङ्कारः 
(१) प्रमाणसंख्या -- 
एवं सामान्यलक्षणममिधाय विशेषलक्षणमाह--प्रत्यक्षमनुमानञ्च प्रमाणि। तत्‌ 
प्रमाणमविसंवादाद्‌। अविसंवादधश्रार्थादत्पत्ते रर्थाव्यरभिचारतः। 
ननु तदेवाव्यभिचारित्वं अर्थ कथसवगन्तव्यम्‌ । अप्रक्षानुमानत्वाच्च प्रामाण्यम्‌ 
नान्यतः, शाब्दादित्वादित्यर्थः । 
ननु शब्दादीनामथे प्रतिबन्ध एव नास्तीति कुतः ? यस्माल्लक्षणद्वयं श्रमेयम्‌ । 
प्रमेयाव्यभिचारतः प्रामाण्यम्‌ । न च प्रमेयमन्तरेण प्रमेयाव्यभिचारः। प्रमेयळळच 
्त्यक्षाबुमानप्रतिपाद्यादपरं तास्ति । यदाह्‌-न हि स्वसामाष्यलक्षणाम्यामपरं प्रमेय- 
मस्ति | स्वलक्षणविषयं प्रत्यक्षम्‌ । साम।न्यलक्षणविषयमनुमानमिति प्रतिषादयिष्यास; 
एतदेत्र ध्रतिपादयति~-मामं द्विविधमिति । > 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 

(१) प्रमाण -संख्या-- 

पुवे परिच्छेद में सामान्य प्रमाण का लक्षण प्रस्तुत किया गया। इस द्वितीय 
परिच्छेद में विशेष प्रमाण ( प्रत्यक्ष ) का लक्षण करते के लिए बौद्ध-सम्मत प्रमाणो: 
की संख्या एवं विद्वेष प्रकारों का निरूपण किया जाता है- (१) प्रत्यक्ष भोर 
(२) अनुमान । इनमें अविसंवादकता होने से प्रमाणता मानी जाती है । अविसंवादकता 
का कारण यह है कि प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों ज्ञान अथं (विषयवस्तु) से अव्यभि- 
चरित होते के कारण अविसंवादी हैं। इन दोनों में अर्थाग्यभिचारित्व की सिद्धि 
क्योंकर होती है? प्रत्यक्षत्व और अनुमानत्व धर्मों के द्वारा । कोई शाब्दत्वादि अन्य 
धर्म अभिव्यभिचारिता का प्रयोजक नहीं, क्योंकि शाब्द ज्ञानादि का अथं के साय कोई 
सम्बन्ध ही नहीं होता, क्योंकि प्रमेय पदार्थ दो ही प्रकार का होता है-(१) स्वशक्षण 
और (२) सामान्य लक्षण । प्रमेयाव्यभिचार से ज्ञान में प्रामाण्य भाता है। प्रत्यक्ष या 
अनुमान के द्वारा ही प्रमेय प्रतिपाद्य होता है जैसा कि प्रमाणसमुच्चय-वृत्ति मै मचाये 
दिङ्नाग ने कहा है-“अत्र प्रमाणं द्विविधभेव। कुतश्चेत्‌ ? ` द्विलक्षणं प्रमेयम्‌। 
स्वसामान्यळक्षणास्यां भिन्‍नलक्षणं प्रमेयान्तरं नास्ति।” (प्र० समु० पृ० ४)। स्वक्षक्षण 
विषयक प्रत्यक्ष और सामान्यलक्षण-विषयक अनुमान होता है-ऐसा कहा जा रहा 
है-'पानं द्रिविधमि'त्यादि। ` ? (तकार 

५३ 


४१० सभाष्य प्रयाणधात्िकम्‌ [ परिच्छेइ। ३ 


“अविसंवादि ज्ञानं रमाणम्‌” या “अज्ञाताथेप्रकाशकं ज्ञानं प्रमाणम्‌ं”-इस 
प्रकार जिस प्रमाण का पूर्व प्रकरण में लक्षण किया गया है, उसको संख्या दो है- 
प्रत्यक्ष! और 'अनुमान', क्योंकि स्वलक्षण और सामान्यलक्षण के भेद पै प्रमेय दो 
ब्रकार का ही माना जाता है। 

अथेक्रिया में जो शक्त है, उसे स्वलक्षण और अर्थक्रिया में जो अशक्त है, इसे 
सामान्यलक्षण कहा जाता है | ये दो ही प्रमेय या अथं माने जाते है, क्योंकि व्यावहा- 
रिक पुरुष इन्हें ही अर्थ कहते हैं। तिमिरादि रोगाक्रान्त नेत्र से दिखनैवाधे छैश- 
पाशादि अनथ हैं, क्योंकि उनमें अर्थरूपता का अधिमोक्ष (निश्चय) नहीं ॥ १॥ 


वातिकालङ्कारः 
्रत्यक्षानुमानभेदेन द्विविधमेव प्रमाणं प्रतिपत्तव्यम्‌ । अन्यथा मेयप्रतिपत्तेर्योगाः 
दिति प्रतिपादयिष्यते । | 
प्रध्यक्षानुमेयत्वं प्रकारात्‌ प्रतिपद्परा । न समस्ति ततस्तस्मादप्रमाण॑ नापरं परम्‌ ।।१॥ 
प्रत्यक्षत्वानुमेयत्वमे वावितथप्रमेयत्वप्रतिपत्तिर्नापरा। सामान्यबिशेषरूषादपर्स्य 
प्रतिपस्तिप्रकारस्याभावात्‌ । विषयस्य चेकस्येब द्वैविध्यं प्रतिपत्तिप्रकारस्य द्विष्यात्‌ । 
प्रतिपत्तिभेदश्च प्रमाणभेदः। स एव च विषयभेदः। ननु प्रतिपत्तिभेदो बिषयभेदः कथम्‌। 
न ह्यन्यस्मिन्‌ भिन्नेऽन्यस्य भेदः । सत्यमेतत्‌ । 
-लुरगस्य न भेदेऽस्ति गवादेरूपभिन्तता । सङ्जृत्यभावान्न ज्ञानज्ञ ययोरेवमिष्यते ॥२॥ 
` ज्ञानायत्ता पदार्थाना सदासंप्रस्ययस्थितिः । ज्ञानान्तरात्स एवार्थो्थान्तरत्वेऽनुमी यते ॥३॥ 
यदा साक्षाज्ज्ञानजनन प्रति शक्तत्वेन प्रतीयते तदासौ स्वेन रूपेण लक्ष्यमाण- 
तक्षात्‌ स्वलक्षणम्‌ । यदा तु पारम्पर्यण शक्तत्वात्‌ तस्यैव प्रतीयते । तदा सामान्यरूपेण 
लक्षणमिति सामान्यलक्षणम्‌ । 
वारम्पर्यण शक्तिरेवाशक्तिः पयूदासवृत्या न शकत्यभाव एव। केशा देस्तु ते मि. 
पा वातिकालङ्कार-व्याख्या 
` (प्रत्यक्ष और अनुर्मान के भेद से दो प्रकार का ही प्रमाण होता है, अन्यपा 
प्रमेय की प्रतिपत्ति ,नहीं हो सकती, ऐसा कहा जायगा! 
प्रत्यक्ष और अनुमान को छोड़कर अन्य किसी पदाथं से प्रमेय की अधिगति 
नहीं होती, अतः प्रत्यक्ष और अनमान से भिन्न तीसरा प्रमाण नहीं ॥१॥ 
.. प्रत्यक्ष और भन्‌मान-ये दो ही अवितथ प्रमेय की प्रतिपत्तियाँ हैं, तीसरी कोई 
प्रतिप्रत्ति नहीं । प्रतिपत्ति के दो ही प्रकार होते हैं-सामान्यरूपा प्रतिपत्ति (अनमान) 
झौर विशेषरूपा प्रतिपत्ति (प्रत्यक्ष) | इनसे अतिरिक्त और कोई प्रकार नहीं। प्रतिः 
पत्ति-प्रकारों की द्विविधता के कारण ही एक ही विषय के दो आकार याने जाते हैं। 
प्रतिपत्ति-भेद ही प्रमाण-भेद है एवं वही विषय-भेद है, क्योंकि अन्य के भेद से 
अन्य का भेद नहीं होता-एसा कहना सत्य नहीं किन्तु जैसे तुरग (अकव) का गवादि 
भेद (रूपभेद) होता है, वेसा ज्ञान और जेय का भेद नहीं होता, अपितु केवल सङ्गति 
(सम्बन्ध) का अभावमा त्र दै ॥२॥ पदार्थो की प्रतीति सदेव ज्ञान के अधीन होती है। 
अन्य ज्ञान के द्वारा ज्ञान और शेय का भेद अनुमित होता है ॥३॥ कोई पदाथं साक्षात्‌? 
्ञान-जनन-समर्थ, कोई परम्परा से ज्ञान का जनक होता है। पहला स्वलक्षण और 
दूसरा सामाध्यल्षक्षण कहा जाता है । स्वलक्षण साक्षात्‌ ज्ञान-जनन- अशक्त है । यही” 


ना 
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स्वॉका २]: प्रत्यक्ष परिच्छेद: ४११ 
सदृक्षासदशत्वाचव विषयाविषयत्वत। । 


'शब्दस्थान्यनिभित्तानां भावे घीसदसरवतः ॥ २ ॥ 

' सहृशत्व और असद्शत्व के भेद से भी प्रमेय द्विविध हैँ। सदृश का अथे है--. 
सामाभ्य भौर असदृश ( असाधारण ) है--स्वलक्षण । जहाँ सहशत्व नहीं, वहाँ असह- 
शस्व ओर जहाँ असहशत्व नहीं, वहाँ सहशत्व--इस प्रकार सम्पुर्ण विश्व दो भागों. में. 
हो विभक्त है । 

जहाँ विषय से भिन्न निमित्तो का सद्भाव होने पर भी ग्राहक-बुद्धि का सद्भाव 
दै, वह सामान्यलक्षण तथा जिसका ज्ञान नहीं होता, वह्‌ स्वलक्षण है--इस प्रकार भी 


विषयःद्वेविध्य सिद्ध होता है ।। २ ॥ 


वातिकालक्कार 

रिकोपलब्धस्य शाब्दामभ्युपलब्धस्य च नाथंतत्त्व॑ साक्षात्‌ पारम्पर्येण वा शरक्तत्वेनाः 
प्रतोतेः। अथाधिमोक्षाभावात्‌ अधिमोक्षाभावत्वबाधकप्रमाणप्रवत्तित: । इतश्च प्रमंय- 
दैविध्यम्‌ । तथा हि--सह्ह्यासहशत्वादिति। 

यत्‌ कथञ्चित्‌ सदृशरूपेण प्रतीयते । तत्सामान्यलक्षणमन्यथा विशेषलक्षणम्‌ । 
ननु पुरोथ्यवस्थितं गवादिसहृशरूपेण प्रतीयते । तत्‌ कि ज्लामाष्यलक्षणं तथोपमावेंन 
प्रतीयमानमयं स गवथ इति । नेतदस्ति । 

सरशेनेव पेण यस्य संवेदनोदयः । सामान्यछक्षणं तत्स्यात्‌ सवरूपस्यात्र वेदत्तम्‌ ॥४॥ 

सदृशेनेव रूपेण यदुपलक्ष्यते तत्सामान्यम्‌ , मत्र तु विशेषप्रतिपत्तिः। सदु शॅ- 
रूपता तु घ्रतोयत इति चेत्‌ । न तद्रूपस्य व्यतिरेकेणाप्रतोतेः। कथं सद्शोऽयमित्यध्य- 
वसाय इति चेत्‌ । 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

झषशक्त' पद में पर्युदासाथंक नज है, घसज्यार्थंक नहीं, अतः अशक्त का अथे परस्पर॑या' 
शक्त है, शक्तत्वाभाव नहीं । तिमिर रोगवाले को जो आकाश में केश-पुञ्ज दिखाई 
देता है, उसमें ज्ञान-जनन की न तो साक्षात्‌ शक्ति होती है और न परम्पर्‍या। फिर 
भी अधिभोक्ष ( निश्चय ) का अभाव होने से आभासमात्र प्रतीत होता है। . | 

प्रमेय-द्वैविध्य का यह भी एक कारण कहा जाता हे--“सह्शासहशत्वादि/ 
त्यादि। कोई वस्तु सदृशरूपेण प्रतींत होती है और कोई असदुशरूपेण । सदुशता 
समानता सामान्यलक्षण और असदशता (असाघारणता) स्वलक्षणतत्त्व हे. । 


` प्रश्‍न-पुरो$व्रस्थित गवया दि में जो 'गोसदृशो5यम्‌'--इस प्रकार की जो प्रतीति. 


है, वहं क्या सामात्यलक्षण को है ? वेसे ही उपमान के द्वारा प्रतीयमान हे--'स गवय 
बह भो क्या सामान्यलक्षण है? 


उत्तर- नही, क्योंकि जिस पदाथ का स्वलक्षणतः भान न होकर सामान्येत हो 


भान हो, वह सामान्यलक्षण है, तथा "परवतो वल्चिमान्‌” । गवय को प्रतीति तो स्वलक्ष.. 
णतं; भी होती है, अत: उसे सामान्यलक्षण नहीं कह सकते ॥४॥ अर्थात्‌ “विशेषतो-. . 


ऽप्रतीयमानत्वे सति सामान्यतः प्रतीयमानत्वं सामान्यलक्षणत्वम्‌“--ऐसो परिभाषा यहाँ 
झतिवयाप्त नहीं होती, क्योंकि यहाँ विशेष-प्रतिपत्ति है। सद्श-प्रतीति भी तो है-ऊ 


ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि सादृश्य की यहाँ व्यतिरेकेण (असदृशाभावत्वेन) प्रतीति, 


है, स्वरूपतः नहीं । तंब 'सदुंशोऽयं गवयः”-एऐसा सादश्याच्यवसाय क्यों होता है? इस 
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वातिकालङ्कारः 
न छ्षल्वष्यवसाये$पि पृथक्‌ सादश्यवेदनम्‌ । पृथक्‌ प्रतोतप्रभावे च तदेवाद्दयवेदनमन्‌ ॥४॥। 
न लु सदृशमिदमिति प्रतीत्या सादृश्दमपरं वस्तुव्यतिरेकेण वेदयित्‌ शक्यम्‌ । 
न हि व्यवस्थितार्थोल्लेख्षमपहायापरा प्रती तिरथंस्य । तस्मादत्राथंप्रतीत्यभाबादना- 
लम्बनेव सा दृश्यप्रतीतिः । अनुमानप्रतीतौ तु दृष्टान्तः दृष्टरूपाध्यारोपः हादुइयम्‌ । 
यद्येवं शब्दादिविषयोऽपि सामान्यमत्रोक्तपुत्तरम्‌---“गार्थोञ्नर्थाधिमोक्षत” इति । एव- 
मन्यत्रापि द्रष्टव्यम्‌ । शब्दस्य विषयः स!मान्यलक्षणमषिषयः स्वलक्षणम्‌ । 
_ “ननु यदि शब्दस्य विषयः सामान्यलक्षणं शब्दोऽपि तहि प्रभाणं 
त्वात्‌। नेतदस्ति । 
पराथंमनुमानं यत्सामान्यं तस्य गोचरः। सामान्यमेव दाब्दस्य गोचरो नेवमुच्यते ॥।६॥ 
अगोचरो हि शब्दस्य न सामान्यमितीय्यंते | शब्दस्य बिषयो यत्तु तत्सामान्यं परं न तु ॥७॥ 
शब्दयैव विषयः सामान्यम्‌ । न तु शब्दस्य यो विषयस्तत्‌ सामान्यमेच। अविष- 
योऽपि न स्वलक्षणमेत्रापि त्वविषय एव स्वलक्षणमित्यर्थो विवक्षितः ¦ तेन नायं दोषः। 
तस्मात्‌ शब्दविषयोऽपि कि तत्‌ सासान्यं करिचिदनर्थः । तथाऽविषयोऽपि किञ्चित्‌ 
स्वलक्षणं कह्चिदनर्थः। अन्यनि मित्तानाञच दिषयादन्येषां समयाभोगादीनां भाषेऽपि 
यः सत्त्वं यत्र तत्ठामान्थम्‌ । यत्र तु धियोऽन्यनिमित्तान! चक्षुरादीनां भावेऽपि न 


वात्तिकालङ्कार-व्याख्या 

प्रश्‍न का उत्तर यह है कि प्रतीति मात्र के आधार पर सादृश्य पदार्थ को पृथक्‌ नहीं 
माना जा सकता । सादृष्यरूप विषय के अभाव में 'सदुशोऽयम्‌'- यह. प्रतीति निराव- 
लम्बन है ॥५॥ अर्थात्‌ मरुमरीचि में जल क्री प्रतीतिमात्र से जल की जैसे पृथक्‌ सत्ता 
सिद्ध नहीं होती, वेसे ही 'अनेन सद्शमिदम्‌'- इत्यादि प्रतीतियों के आधार पर 
सादृश्य एदार्थं की पृथक्‌ सिद्धि नहीं को जा सकती । स्वलक्षणाकार प्रतीति ही वस्तु 
से जनित वस्तु की व्यवस्थापिका मानी जाती है, विउल्पाकार-्तीति नहीं । फलतः 
सादृश्य-प्रतीति ग्राह्म-रहित हो है। अन्‌मानादि में भी दृष्टान्त का प्रदर्शन केवल 
दृष्टार्थं जा अध्यारोप करके ही किया जाता हैं । इसी प्रकार शब्दादि का विषय भौ 
सामान्यलक्षण और अविषय स्वलक्षण है, वातिककार ने यही प्रथम पद्य में प्रतिपादित 
किया है-“केशा दिर्वार्थो$नर्थाधिमोक्षतः ।” ऐसा ही अन्यत्र भो समझ लेना चाहिए। 

शंका--यदि शब्द का विषय सामान्यलक्षण है, तब शब्द भी अनुमान के समान 


प्रमाणः होना चाहिए । 
समाधान- जो परार्थानुमान प्रमाण है, उसका विषय सामाऱ्यलक्षण है । इस 


प्रकार शब्द का सामान्य ही विषय है-एसा नहीं कहा जाता ॥६। अपितु सामाग्य- 
लक्षण शब्द का अविषय नहीं-यह विवक्षित है। जो सामान्यलक्षण है, बही शब्द का 
बिषय है, स्वलक्षण नहीं ॥७॥ अर्थात्‌ 'शब्द का ही विषय सामान्य है'-ऐसा ही 
कहना चाहते हैं, न कि 'शब्द का जो विषय है, वह सामान्य ही है'- ऐसा । क्षविषय 
भी 'स्वलक्षणमेव'--ऐसा ` विवक्षित नहीं, अपितु 'अविषय एव स्वलक्षणम्‌'-ऐसा 
कहना अभीष्ट है। अतः शब्द में प्रमाणतापत्ति नहीं होती । जैसे शब्द का विषयीमूतं 
सामान्य पदार्थं कोई अनर्थ होता है । वेसे अविषयोभूत स्वलक्षण भी. कोई बन्थंरुप 





होता है । अन्य (स्वलक्षण). पदार्थे के ग्राहक चक्षुरादि के रहने पर भी जिस वहित्यादि 
को ज्ञान-नहीं होता उसे सामान्य कहते हैं और जहाँ परू आरोपित नामादि के आधार" . 


क TIENTS 7 
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वात्तिकालङ्कारः 
भावस्तत्स्वलक्षणम्‌ । अत्रापि पूर्वंवद्‌ वक्तव्यम्‌ । 9 
अथवान्यनिमित्तानां भावे यत्र घियः सत्वं तत्स्वलक्षणं यत्र न सत्त्वं घियोऽच्य- 
निमित्तभावे तत्सामान्यलक्षणपनुपलम्यमानमस्य स्वरूपेण लक्षयितुमशक्यत्वात्‌ । परोक्षं 
तत्सामान्यञ्च । तत्र स्वरूपेण लक्ष्यमाणं स्वलक्षणमन्यथा सामान्यलक्षणं पथोक्षम्‌ । 
ननु प्रत्यक्षपरोक्षलक्षणो विषयभेदः केन प्रमाणेन प्रतोयते । कि प्रत्यक्षे णानुमानेन 
प्रमाणान्तरेण वा । 
प्रमाणान्तरेण हित्वळ्चेत्‌ प्रमेथस्य प्रतोयते । विरुद्ध एव हेतुः स्यात्‌ ततीयस्यापि सम्भवात्‌ 11८1 
प्रमाणद्वितयेनाथ भवेदन्योऽच्यसंश्रयः । व्यादिनापि प्रमाणेन विषयान्तरसाधने ॥६॥ . . 
व्यादिप्रमाप्रसिद्धिः स्यात्‌ अभिप्रेतं न सिव्यति । प्रमाभेदो हि मेयस्य प्रभेदस्य प्रसाधकः ॥१०॥ 
अनुमानेन सिद्धिश्च परोक्षस्य कथं भवेत्‌ । न प्रत्यक्षं परोक्षेऽस्ति वृत्तो वा व्यथिकानुभा ।।१६॥। 
परोक्षता कथञ्च स्यात्‌ प्रत्यक्षस्य प्रदर्तने त्रत्यक्षस्य निवृत्त्येव वस्तुना स्यात्‌ परोक्षता ॥१२ । 
तत्र प्रवृत्तं नाव्यक्षं तेन तच्च प्रतीयते ¦ वाचोयुक्तिरपूर्वेऽपं चक्षुषा दर्शनं विना !।१३॥। ` 
तध्मारप्रत्यक्षविषयः प्रत्यक्षेण प्रतीयते । परोक्षे तु प्रमा नास्ति कुतो दवौ विष्प्रनिश्चयः ॥१४ी॥। 








वातिकालङ्का र-व्याख्या 
भूत निविकल्पक तत्त्व का पृथक्‌ भान नहीं होता, उसे स्वलक्षण कहते हैं। 

अथवा दूरस्थ वस्तुतत्त्व का जो सम्मुग्ध भान होता है, वह स्वलक्षण ओर जिस 
सामान्यादि का भान नहीं होता, वह सामान्यमात्र है। अनुपलम्यमान पदार्थ का : 
लक्षण नहीं क्रिया जा सकता । यह सामान्य परोक्ष है। फलतः स्वरूपेण लक्ष्यमाण , 
पदार्थं स्वलक्षग और स्त्रूपेण अलक्ष्वमाण सामान्यलक्षण होता है | शब्द का विषयी- 
भूत पदार्थं स।मान्यमात्र है, सामान्धलक्षण नहीं, अतः शब्द में प्रमाणता प्रसक्त 
नहीं होती । 1 

इंका--प्रत्यक्ष-परोक्षात्मक विषय-भेद किस प्रमाण कै द्वारा प्रतीत होता है-- ८ 
प्रत्यक्ष से ? या अनु पान से ! अथवा अन्य प्रमाण से ? यह प्रमेयगत द्विख यदि अन्य 
(किसी तीसरे ) प्रमाण के द्वारा प्रतीत माना जाता है, तब यह विरोध उपस्थित 
होता है कि बौद्धों को दो ही प्रमाण न मानकर एक तीसरा भी प्रमाण मानेंना पड़ 
जाता है ॥५॥ प्रमाण-द्वित्व के द्वारा ही प्रेमय-द्वित्व का ग्रहण मानने पर अस्यो$च्याः 
श्रता प्रसक्त होती है--अमेय-द्वित्व होने पर प्रमाण-द्वित्व और प्रमाण-द्वित्व होने पर. 
प्रमेय-द्वित्व सिद्ध होगा । इसी प्रकार तीन प्रमाणों के द्वारा तृतीय प्रमेय की सिद्धि 
करने पर-स्वीकृत सिद्धान्त का विरोध उपस्थित होता है। प्रमाण-भेद हो प्रमेय-भेद 
का साघक होता है ॥६-१०॥। परोक्ष अर्थ की सिद्धि अनुमान से नहीं हो सकती; क्योंकि | 
प्रत्यक्षविषय विषयक अनुमान होता है और परोक्ष अथे मे प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति नहीं _ 
होती, अन्यथा अनुमान प्रमाण व्यथं हो जाता है, क्योंकि अनुमान के प्रमेयभूत परोक्ष 
अर्थं की सिद्धि प्रत्यक्ष से ही हो जाती है ॥११॥ यदि परोक्ष वस्तु में प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति 
मान ळी जाती है, तब उसमें परोक्षता क्योंकर रहेगो ? क्योंकि प्रत्यक्ष-विषयोभूत 
पदार्थ में परोक्षता क्योंकर रहेगी ? प्रत्यक्ष के अविषयीभूत पदार्थ में ही परोक्षता रहतो | 
है ॥१२॥ परोक्षता की रक्षा के लिए कहना होगा कि उसमें प्रत्यक्ष को प्रवृत्ति नहीं - 
आर वह प्रत्यक्ष के द्वारा हो गृहीत होता है'- ऐसी आचोयुक्ति (भाषा) वैसे ही व्याहत 5 
है, जैसे--चक्षु के बिना ही देखता है ॥१३॥ हता यह सानना होगा कि जो प्रत्यक्ष का: 


डट संभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद २ 


वात्तिकालङ्कारः 
तस्मात्‌ ध्रमेयद्वैविष्यमसिद्धं साधनं कथं विरुद्धं वा यद्यपि नाम प्रमेयद्वेविध्यन्त- 
थापि प्रमाणेनापि तावता भवितव्यमिति कुतः। 
प्रतिबन्धाप्रसिद्धो हि सर्वो हेतुरनिश्चितः। प्रतिबन्धप्रसिद्धिशच न प्रत्यक्षप्रमाणिका ॥१५॥। 
प्रमाणस्वं हि सामाग्यङ्कथमध्यक्षसाधनम्‌ । तस्मिन्नसिद्ध सम्बन्ध: कथन्तेनाक्षनिहिचतः ॥१६॥ 
इति प्रमेयदवितयाप्रसिद्धिरन्येन सिद्धो तु घिरुद्धता स्यात्‌ । 
असिद्धसम्बन्धतया च हुतोभंवेदनेकान्तिकभाव एव ॥१७!। 
अत्रोच्यते-विषयद्वैविध्यम्प्रत्यक्षत एव सिद्धम्‌ । सदृशासदृशप्रतीतिहि प्रतीतेरेव 
धर्मः स च स्वसंवेदनप्रत्यक्षसिद्धः। न च प्रतीतिः स्वरूपे श्रान्तिसङ्गता । तत्र भ्रास्ति- 
शङ्कायामव्यवहार एव भवेदनवतारहेतुर्वा वादिप्रतिवादिप्रादिनकवचनस्य। तथा हि-- 
संवेदनं विना कस्य कव वचः सम्प्रवत्तेताम्‌ । असङ्गताश्रयन्नेव वतते घचनड्क्वचित्‌ ॥१८॥। 
प्रतोतिभेदे भावानामन्येषामपि भिन्नता । किम्पुननं प्रमाणस्य तद्र,पस्य भविष्यति॥१९॥ 
प्ररीतिभेद एवास्तु मानभेदः कथम्भवेत्‌ । ननु प्रसिद्धम्मानत्वम्पुवं सामान्यलक्षणात्‌ ॥२०॥ 
तद्भेदब्पबह्दारोऽयमिदानीं साष्यताङ्गतः । सविकल्पकमध्यक्षमे पोऽर्निरिति यो वदेत्‌ ।।२१॥ 
स्वरूपमक्षतः सिद्वम्पूवंसाम्येऽथेहेतुता । न चेवमग्रहेर्या्थी प्रवतेंतार्थसम्पदे ॥२२॥ 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
विषय है, वही प्रत्यक्ष के द्वारा गृहीत होता है। परोक्ष पदाथ प्रत्यक्ष का प्रमेय नहीं, 
तब प्रमेयगत द्वेविष्य से प्रमाणगत द्वेविध्य क्योंकर निश्‍चय होगा ॥१४॥ फलतः प्रमेय- 
द्वैविध्य स्वयं असिद्ध होने के कारण प्रमाण-द्वेविष्य का साधन कंसे होगा? एवं प्रमेय- 
गत द्विविधता के कारण प्रमाणों में द्विविधा होनी चाहिए ऐसा क्यों? जिन हेतुओं 
का अपने साध्य के साथ प्रतिबन्ध (व्याप्तिरूप सम्बन्ध ) सिद्ध नहीं होता, 
एसे समस्त हेतु व्याप्यत्वासिद्ध माने जाते हैं। व्याप्ति की सिद्धि प्रत्यक्ष प्रमाण से नहीं 
हो सकती, क्योंकि “प्रमाणत्व' धमं सामान्यलक्षण है, इसकी सिद्धि प्रत्यक्ष से नहीं को 
जा सकती । प्रमाणत्व के असिद्ध होने पर तद्घटित व्याप्तिरूप सम्बन्ध प्रत्यक्ष से 
निश्चित क्योंकर होगा ? ॥१५-१६॥ इस प्रकार प्रमेयगत द्वेविष्य द्विविध प्रमाणों से 
सिद्ध नहीं हो सकता । किसी तीसरे प्रमाण से उसकी सिद्धि मानने पर विरोध उप- 
स्थित होता है। जिस हेतु में साध्य की व्याप्ति नहीं होती, वह अनेकान्तिक नाम का 


वाभास ह।॥१७।॥। .. 
हेर नय क की द्विविधता प्रत्यक्ष प्रमाण से ही सिद्ध होती है, क्योंकि 


सदुशासदुशत्व-प्रती ति प्रतीति (ज्ञान) का धर्म है। ज्ञान के स्वसंवेदनात्मक प्रत्यक्ष से 
ज्ञानगत धमं का भी ग्रहण हो जाता है । प्रतीति भ्रान्तिरूप है- ऐसा नहीं कह सकते, 
क्योंकि भ्रान्ति को शंका होने पर वादी, प्रतिवादी तथा प्राश्निक (मध्यस्थ) का व्यव" 
हार भंग हो जायगा, क्योंकि संवेदन के बिना किस विषय में कंसा शब्द-प्रयोग किया 
जाय--ऐसा निश्‍चय नहीं हो सक्ता, फलतः अपसङ्गताभिघधान भी प्रसक्त होता है ॥१५॥ | 
प्रतीति का भेद होने पर अन्य भावों का भी भेद हो जाता है, तब प्रमाणरूप प्रतीति 
का भेद क्यों न होगा ? ॥१६॥ प्रतीति का भेद होने पर प्रमाण का भेद क्यों होगा? 
जो व्यक्ति ऐसा कहता है कि सामान्यलक्षण से पहले हो प्रमाणत्व सिद्ध है. केबल तद्गत 
भेद हो सिद्ध करना है । 'एषोऽर्तिः इस प्रकार सविकल्पक ज्ञान भी प्रत्यक्ष होता है 
॥२०-२१॥ विज्ञान का स्वरूप भी प्रत्यक्षतः सिद्ध दै । वह व्यक्ति अर्थ का ग्रह न होगे” 


FET 7 शाक 
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बातिकालङ्कारः 
व्यवहारतः प्रवृत्तिनिवृत्तिलक्षणात्प्रामाण्यं सामान्यलक्षणेनेवं प्रथमपरिच्छेद एव 
प्रसिद्धम्‌ । भेदव्यवहारमात्रकमेवेदानीं साध्यमापन्न तत्र सविकल्पक्षमेकमेवेदम्प्रत्यक्षं यदु- 
तार्निरयमस्याभिप्रेवार्थंक्रियाकारीति यो वदेत्तम्प्रति द्वितयमेतदिति । प्रतीत्याकारभेदा- 
प्रतीतिभेदे न च बाह्या अपि भावा भेदवत्वेनावगम्यन्ते। किम्पुनः प्रमाणं यत्तद्रूपमेव 
वस्तुतः । तत्र स्वरूपम्भास्वराकाररम्प्रत्यक्षत एव सिद्धम्‌ । साक्षात्करणात्तद्धि प्रत्यक्ष 
मपरोक्षविषयर्वात्‌ । पूर्वार्थ क्रियाकारणसाधम्यंन्तु समानाकारतया प्रतीयमानम्परोक्ष- 
त्वातप्रमाणान्तरविषयः। अथ प्रत्यक्षमेव प्रवतेकन्तापरन्तत्त मान्तरम्भवदपि न प्रमा- 
णम्‌ । न हि सह तेन यावद्‌ भवति तावत्प्रमाणम्‌ । शरीर्भुतलादीनामपि ध्रामाण्य- 
प्रसङ्गात्‌ । अत्रोच्यते 
अन्बयब्यतिरेकाभ्यामुपयोगीतरस्थितिः । न च केवलमध्यक्षन्तदभावे ध्रवतंकम्‌ ॥२२३॥। 
अथ केवलमध्यक्षत्तदभावेऽत्यन्ताम्यासात्प्रवर्तकन्दृष्टन्नानुमानं सादुशपग्रहणा- 
कारम्‌ । तदप्यसत्‌ नाव्यक्षप्रतीतिः केवला प्रथमप्प्रवत्तिका दृष्टा । मा भूत्पू्वंम्पश्चाद्‌ 
भविष्यतीति चेत्‌ । तदेतत्तौताख्यानम्‌ -- 
तदेशे हि प्रवेशो यः प्रथमं यदि रोगकृत्‌ । प्रथमन्न प्रवेक्ष्यामि पए्चादस्तु प्रवेशिता ॥२४॥ 
यतः प्रथमम्प्रवतेना भवेत्‌ सैवाम्पासिकी पश्चात्तनी प्रवृत्तिः कुत।। एतदेव 
पश्चात्तनस्म पश्चात्तनत्वं यः पूर्वक पन्तरेणाभावः । तस्मात्‌ प्रत्यक्षेतरापि प्रतीतिः प्रवत्ति- 
कैवान्यथा प्रवृत्यसम्भवात्‌ । किञ्च 





वातिकाल ङ्का र-व्या र्या 

के कारण क्योंकर अर्थार्थी होकर प्रवृत्त होगा ? ॥२२॥ प्रवृत्ति-निवृत्तिरूष व्यबहार के 
द्वारा ज्ञानगत प्रमाणत्ब की सिद्धि प्रथम परिच्छेद में ही की गई है । अब केवल भ्यव 
हारमात्र सिद्ध करना है । जो व्यक्ति “एषोऽग्निः” इस प्रकार के एक सविकल्पक ज्ञान 
को ही प्रत्यक्ष मानता है। उसके लिए निर्विकल्पक (स्वलक्षण) और सामान्यलक्षण- 
इन दोनों की प्रमेयता सिद्ध की जाती है। “इदं रूपम्‌”-इस प्रकार का स्वलक्षण तत्त्व 
तो प्रत्यक्ष-सिद्ध है केवल पुर्वंतन अथे क्रियाकारी पदार्थ का समानाकारतारूप साघम्यें 
परोक्ष होने के कारण प्रमाणान्तर (अनुमान) के द्वारा सिद्ध किया जाता है। 

शंका-प्रत्यक्ष ही प्रवतंक होता है, वह प्रतीत्यन्तर होने पर भी प्रमाण नहीं 
क्योंकि प्रतीति के साथ जो भी है, वह प्रमाण है-एसा नहीं हो सकता, अन्यथा शरीर 
बौर भूतलादि में प्रमाणता प्रसक्त होती है । 

समाधान--अन्वय-व्यतिरेक के आधार पर डपयोगी-अनुपयोगी का निश्चय होता 
है । अन्वय-व्यतिरेक का अभाव होने पर केवल प्रत्यक्ष प्रवतंक नहीं माना जाता ।:२३॥ 

' यदि कहा जाय कि अन्वय-व्यतिरेक के बिना ही केवल प्रत्यक्ष अत्यन्ताम्यास के 

आधार पर प्रवतंक माना जाता है, साहृशय-ग्रहणाकार अनुमान नहीं। तो बेसा कहना 
उचित नहीं, क्योंकि केवल प्रत्यक्ष प्रतीति प्रथम प्रवर्तक नहीं देखी जाती । प्रथम न 
सही पश्चात्‌ तो प्रवतेक हों ही जायगी-एसा कहना वेसा ही तोतोपाझ्यांन है, जैसा 
कि. कहा जाता है कि किसी देश में यदि प्रथम प्रवेश रोग-क्रारक है, तब पहले हम 
प्रवेश न करके पश्चात्‌ प्रवेश करेंगे ॥२४॥। 

'तोतोपाख्यान' के रूप में प्रायः असंगताभिषान प्रस्तुत किया जाता है, जैसे 


४:१६ समाथ्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [परिन्छ २ 


वार्तिकालख्वारः 
धुमावेछिङ्गो  वृत्तिरर््यादावपि या ववचित्‌ । साध्यक्षेण विना दृष्टा ततसतदपि निष्फक्षम ॥२५॥ 
य्थेवात्यरताम्यासात्परोक्षभ्रती तिमन्तरेणापि प्रत्यक्षादेव प्रवतंनम्‌ । तथा प्रत्यक्ष 
प्रतीतिमन्तरेण धूमाइ वह्वयादी प्रवतंनाभिति तदपि प्रवर्तकमध्यक्षन्त । अथापि- 


स्यात्‌¬ ` 
अनुमानं बिनाष्यक्षन्न स्वाथ्य प्रसाधकम्‌ । प्रत्यक्षभ्तु विना तस्मादभ्यासारस्यात्‌ प्रबर्तकम्‌ ॥२६।। 


तपप्रत्यक्षमेवात्र प्रमाणन्नानुम। क्त्रचितु । तदभावेऽपि तत्पिद्विरिवयष्यरक्षप्रमाणता ॥२७॥ 
अत्रोच्यते-- 

` उक्तमत्र विनाभ्प्रासान्त प्रत्यक्षे प्रमाणता । ततोऽनुमानमेवात्र प्रधानमिति गम्यताम्‌ ॥२८॥ 
नान्यदाऽनुरयोगित्वेऽन्यदाप्यनुपयोगिता । अनभ्प्रासेऽर्थिता कस्मादनुमानेऽस्ति जभ्मिनाम्‌ ॥२६॥ 
उपयोगविनिमु'क्ते कथङ्कस्यचिदथिता । अथिखविषयो वस्तु नोपयौगीत्ययुत्तिमत्‌ ॥३०॥ 
अथानुमानमध्यक्षप्रवृत््याथतयाऽध्यंते । प्रत्यक्षमपि नेवेताङ्गात लिङ्गोऽतिप्रवर्तते ॥३१॥ 

तस्मात्‌ प्रत्यक्षानुमाचयो दवेतो रायि स्वविषये न प्रामाण्यमिति स्थितमेतत्‌ । | 
लोकस्य प्रतीते: । अथ तदगमामेत्र । न। विशेषाभावात्‌ । तथा हि-- 





वातिकालक्का र-ग्याख्या 
किसी तौत (लाल-बुझक्कड) कहता है कि यदि हमारी पहली छलांग हानिकारक है, 
तब मैं पहली छलांग न लगाकर दूसरी ही लगाऊँगा । यहाँ यह विचारणोय है कि जव 
छछाँगों का अभ्यास (आवृत्त) किया जाता है तत्र पूर्व छल्लांग को पहली और उसके 
पश्चात्‌ वाली छाग को दुसरी कहा जायगा । इतसे यह निष्कर्ष निक्रलता है कि 
पहली छलाँग न होने पर दुसरी हो ही नहीं सकती, तब दुसरो छलाँग ही लगाओँगा'-- 
ऐसा कहना नितान्त असंगत है। इसी प्रकार 'मा भुत प्रत्यक्ष-अतो तिः प्रथमश्ववृ्तेः 
जेनिका, द्वितीयप्रवृत्तेजैनिका भविष्यति”--ऐसा कहना भी तौत व्यक्ति का असंगत 
अभिधान है । अतः प्रत्यक्ष से इतर ( परोक्ष ) प्रतीति भी प्रर्वातक्रा होती है, अन्यथा 
परोक्ष-स्यल पर प्रवृत्ति असम्भव हो जायगी। धूमादि लिगों के आधार पर जो 
वह्लयादि के ग्रहणादि में प्रवृत्ति होती है, वह प्रत्यक्ष के ब्रिना ही देखीईजाती है, 
वहाँ भी प्रत्यक्ष प्रवतेक नहीं होता । 
यदि कहा जाय कि प्रत्यक्ष के बिना अनुमान स्वर्थे का साधक नहीं होता भोर 
प्रत्यक्ष अनुमान के ब्रिना ही अपने अभ्यास के द्वारा प्रवर्तक हो जाता है॥२६।। इसमे 
यही सिद्ध होता है कि प्रत्यक्ष ही प्रमाण है, अनुमान नहीं, क्योंकि अनुमान केन होने 
पर भो प्रत्यक्ष के स्वार्थं को सिद्धि हो जाती है ॥२७॥ 
तो वेसा नहीं कह सकते, क्योंकि यह कहा जा चुका है कि अभ्यास के बिन; 
प्रत्यक्ष में प्रवतेकत्वरूप प्रामाण्य नहीं देखा जाता किन्तु अनमान में एसा नहीं, भता 
अनुमान में प्रधानता (वरीयता) प्रतीत होतो है ॥२८।। यदि कोई पदार्थ किसी समय 
अनुपयोगी होता है तो वह कालान्तर में भी उपयोगी न हो- ऐसा कोई नियम नहीं । 
अभ्यास के बिना ही अनुमान में लोगों की पक्षगातता क्यों ? ॥२६॥ . उपयोग-रहित 
पदार्थं में किसी व्यक्ति की अचिता कामना या प्रवृत्ति क्योंकर होगी, प्रकृति का विषयी- 
भूत-पदाथं उपयोगी नहीं ऐसा कहना अत्यन्त क्षयुक्त है 11३०1! 
यदि प्रत्यक्ष स्मृति के लिए भतूमान क्षपेक्षित है तब प्रत्यक्ष भी. लिंग-प्रवृत्त १ 
अनपेक्षित नहीं हो सकता ॥३१॥ tdi 
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वातिकालङ्कारः 
प्रबत्तने समानेऽपि यदि कङ्चिप्प्रवर्चकः | प्रवतंकत्वेतरयोः क इदानीं विवेचक: ॥३२॥ 

न च प्रवतेकस्वादपर्प्रामाणम्‌ । ततोड्ष्यक्षेतरयोद्रयोरपि तुल्यं प्रामाण्यन्न वा 
कस्यचित्‌ । अथापि स्यात्‌ । त्यक्षं तत्रापि प्रवतेकङ्कार्येलिङ्गादिविषयमनध्यक्षन्तु 
सत्तामात्रेण सन्निहितन्ल तस्य ऽघर्तने व्यापारः ! तदप्यसत्‌ । 

एवं प्रतीव्शभावात्‌ न हि तच्च प्रत्यक्षमेव ्रवर्तेकमिति कस्यचिदवसायः। नच 
प्रत्यक्षस्यापि सत्ताभात्राद्‌ परं प्रवर्तकत्वम्‌ । अन्वयव्यतिरेकमात्रेण सर्वस्य कार्णोपयो- 
गात्‌ । प्रतीत्यसपृत्पादमात्रकमेवेदमिति सिद्धान्तात्‌ परसथेतः न कस्यचित्क्वचित्स- 
सारता । संवृतिरेव सव्यापारता = परमार्थः! एतच्च पश्चात्प्रतिपादयिष्यते। 
क ह दमित तत्रापि परलोकप्रसाधकम्‌ । लिङ्गस्य साधनं का नः क्षतिं ङ्गिकवा धने ॥३३।। 

यद्चग्न्थादितिषयं लैङ्गिक शानत्त प्रमाणम्‌ । भवतु तेनेद लिङ्गज्ञानेन प्रत्यक्ष 
भावमनतिक्रम्य पतंमानेन लिङ्गो लिङ्गस्य च विषयौकरणम्परलोकादेरिति न 
काचिन्नः क्षतिः । 

नातिकालङ्कगर'व्याख्या 

फलतः अत्पक्ष शीर अनुमान दोनो का अपने विषय में प्रामाण्य स्थित है, ऐसा 
ही लोक-व्यवहार भी अतीत होता है। अनुमान अप्रमाण है--ऐसा नहीं कह सकते, 





क्योंकि जब प्रत्यक्ष शीर अनुमाव--दोनों ही समानरूप से ऽवतंक हैं, तब प्रत्यक्ष में 
केवल उसी को अमाण माना जाय, खनुसाच को नहीं 1 प्रत्यक्ष ही 

प्रवर्तक है, अनुमान चही--इसका विवेच क़ कीन ? ॥ ३२॥ 
शंका-अनुमान-स्थळ पर भी प्रतक्ष ही प्रवतेक होता है, अनुमान तो सत्ता- 
मात्रतः उपयोगी है, प्रवर्तन में उच्चका कोई सहयोग नहीं । एसी विशेषता के कारण 


केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता चाहिए । 

समाधान--वैसी लोक में प्रतीति नहीं होती, क्योंकि केवल एक प्रत्यक्ष ही प्रव- 
तंक होता है- ऐसा किसी झा निश्चय नहीं। प्रत्यक्ष में भी सत्तामात्रतः प्रवत्तकत्व 
है-एसा भी किसी को निश्चय नहीं, बोकि अन्वय-व्यतिरेक के द्वारा प्रत्यक्ष थोर 
भनुमान--इन दोनों का उपयोग सिद्ध होता है । सिद्धान्त पक्ष में अमाणो को प्रवतेकता 
का कर्थं किया गया हैं--“अतीतिसमुत्यादकंत्व” । प्रवतंता व्यापार-युक्तत्व नहीं । 
आचार्य धर्मोत्तर ने भी उसी ओर संरेत किया है-“प्रवर्तेकत्वमपि प्रवृत्तिबिषय- 
प्रबर्तकत्वमेव, न हि पुरुषं हठात्‌ प्रवतेयितुं श्क्नोति विज्ञानम्‌” (न्या० वि० पृ० १८) | 
संवृत्ति ही सब्यापारता है, परमार्थं व्यापार नहीं। इसका विशेष प्रतिपादन पश्चात्‌ 
किया जायगा (२३३ वें पद्य में)। ' हु 

दूसरी बात यह मी है कि परलोक-सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण माना जाता 
है और अनुमान साधक है-प्रत्यक्ष । तब प्रत्यक्ष को हो सीधे परलोक का साधक सान 
लेना चाहिए, लैङ्गिक प्रमाण (अनुमान) का बाध मान लेनें पर हमारी कोई क्षति 
नहीं ॥३३॥ अर्थात्‌ पवत में अग्निविषयक लेङ्िक ज्ञान को प्रमाण न सान कर प्रत्य- 
क्षात्मक लिद्ध-ज्ञान को प्रमाण मान लेने में कोई क्षति नहीं, उक्त लिङ्ग-ज्ञान लिङ्गो 
(अग्नि) और लिङ्ग दोनों को विषय करता है। 

भरे . 


BEES, 


४१८ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद; २ 































वा्तिकालङ्कारः 
अनुमानाप्रमाणत्वे परलोकाद्यसिद्धितः । मा भुन्नास्तिकता तस्याप्रामाण्यम्प्रतिसिध्यति ॥३४॥ 
अनुमानस्याप्रमाणताव!न्तद्विषयस्य परलोकादेरसिद्धिरिति 
नेरस्माभिरनुमानप्रतिक्षेप: प्रतिक्षिप्यते । नान्येना भिप्रायेण । स चेदनुमानविषयः परलो- 
कादिरप्रत्यक्षेऽपि प्रत्यक्षेण विषयीक्रियते क्रिमस्माकमनुसानस्य प्राभाण्यसाधनेन । 
महता हि प्रयासेन यस्य साध नमिष्यते । सोध्थे: सिद्धो विनायासं यदि कस्याथिताऽपरा ॥३५॥ 
अनाय।ससाध्येञ्थे एकेन प्रकारेण कः प्रका २!स्तरमायाससम्भवभाजनञ्जतः प्रेक्षा- 
बानाश्रयेत्‌ । अनुमानेन साध्योऽर्थो यदि प्रत्यक्षमादात्प्रसिध्यति किमस्माकम्रन्‌मानेन 
दीयते । किश्च-- 
यद्यव्यक्षात्यरोश्नेषपि प्रसिव्यत्वर्थं ईप्सितः । सर्वस्य साधनम्प्राप्त॑ सर्व: सवार्थविःद्भवेत्‌ ॥३६॥ 
आसम्बन्धान्त चेदस्ति सानुमैव तथा सति । 

न जल्वसम्ब्रन्धात्प्रती तिपन्तरेण[प रसनुमान मनुमा ववा दि शिरपीष्यते । तस्मात्स- 
रृशख्पेण यत्प्रतीयते तत्सामान्श्लक्षणगेव तत्स्वसंवेइनप्रत्यक्षपरस्षिद्धप्‌ । अनेन कार्यहेतो- 
विषय: प्रदर्शित: । 

शव्दविषयत्वमपि शाब्दप्रत्वयग प्यमेव स॒ एवं शाब्दः प्रत्यय: स्वप्रतिभासिनो 


विषयत्वं प्रतियादयति । अनेन स्वभावहेतोविषयस्य दरशन । तथा हि-- 








वातिकालकङ्का र-ब्याख्या 

अनुमान प्रमाण को न मासने पर परलोकादि को सिद्धि नहीं होती, नास्तिकता 
था जाती है, अतः अनुमान के प्रतिक्षेप का निषेध किया जाता है ।।६४॥ अर्थात्‌ 
अनुमान का विषय है--परलोकादि । अनुमान को अप्रमाण मानने पर परलोकादि को 
असिद्धि हो जाती है और नास्तिकता प्रसक्त होती है । इसी उद्देश्य से चार्वाक-द्वारा 
किये जानेवाले अनुमान-प्रतिक्षेप का निरास किया जाता है, अन्य अभिप्राय से नहीं। 
वह अनुमान का चिषयीभ्रुत परजोकादि अप्रत्यक्ष होने पर भी यदि प्रत्यक्ष का विषय 
हो जाता है, तब अनुमान की प्रमाणता सिद्ध करगे से क्या लाभ? महानु प्रयाप्त 
( प्रयत्म ) के द्वारा जिस अर्थं की सिद्धि की जाती है, यदि बहो अर्थ बिना प्रयास के 
सिद्ध हो जाता है, तब अन्य साधन की क्या आवश्यकता ? ॥३५॥ जिस अर्थ की 
अनायास सिद्धि हो जाती है, उसके लिए कोन प्रेक्षावान्‌ आयासबहुल एपाय का 


अमृसरण करेगा । उससे अधिक अनुमान हमको क्या दे देगा? 
दूसरी बात यह भी है कि यंदि अभीष्ट परोक्ष अर्थ भी प्रत्यक्ष प्रमाण से हो 


सिद्ध हो जाता है, तब सभी पदार्थं सभी कार्ये के कारण बन जायेंगे और कार्य-कारण- 
भिन्त पुरुष स्वेज्ञ हो जायना ॥२३६॥ समस्त कार्यक्रारण-वर्ग का इन्द्रिय-सम्बन्ध न होने 
से सबका प्रत्यक्ष क्योंकर होगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि फिर तो उसे अनुमान 
ही मान लेना चाहिए । ऐसा कहना भी सम्भव नहीं, क्योंकि विषय-सम्बन्ध क्षे विना 
अनमानवादी अनुमान भी नहीं मानते । अतः अयं घट-सहश:--इस प्रकार सहृशरूषेण 
जो प्रतीत होता है वह सामान्यलक्षण ही है और स्वसंवेदनरूप प्रत्यक्ष का विषय होता 
है । इस प्रकार कार्यहेतु का विषय प्रदशित हो जाता है। 

शब्द विषयत्व भी इसी प्रकार सिद्ध होता है, क्योंकि शाब्दज्ञानगम्य-पदार्थ:को 
भी शाब्द कहा करते हैं। वक्ता की बुद्धि में जो पदार्थ उपस्थित होता है और शब्दके | 
द्वारा जिसका ज्ञान दूसरे को कराता है, उसे ही शाब्दविषय मादा, जाता है! इस अ 
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जरा किक वातिकालङ्कारः 
उपमानेन गोवस्तुसरदास्य विनिश्चयः । अयं सरशशब्देन प्राक्तेन प्रतिपादितः ॥२७॥ 
तस्य स्वरूपमध्यक्षप्रत्ययादेव गम्यते । सादश्यन्तु परन्तस्य शाब्दप्रत्ययगोचरः ॥३८॥। 
तथा हि । अनेन सचृथोऽसौ तेन सहृशोऽयमित्येक एवार्थः । तदनुकारव्यवहारश्च 
द्रयावलम्बी न च प्रत्यक्षेण दयं प्रत्येतुं राक्यमतः शाब्दप्रत्ययगोचर एव साहृश्यस्वभाव- 
हेतुना प्रतोयते । अनेन सदहृशोऽपावेतदाकायस्य तत्रापि दर्शनात्‌ । साहृश्यश्यवहारमा- 
त्रस्य साघनात्‌ | श्ाकारद्वयस्य तु तथाभूतप्रत्ययनिबन्धनस्य पूर्वापरश्रत्यक्षाम्यामेवो- 
पलम्भात्‌ । तस्माच्छः्दविषयो न स्वलक्षणम्‌ । शब्दग्रहणेन च विकल्प एवोपलभ्यते । 
विकल्पविषय इति यावत्‌ । अन्यनिमित्तानाम्भावे घियो यत्र न सत्त्वमिति चानुपलब्घे- 
रुपक्षेपः। यत्र धियो न सत्त्वं तस्याभावः। तत्र क्वचित्प्रवतेमान ज्ञानमन्यत्राहुन्न 
प्रवृत्तमिति नियताकारत्वारत्रत्याययति । न हि तत्सर्वत्र ्रवृत्तिमात्मनम्‌ उपलभते। 
तस्माद्‌ भेदवादिनः प्रत्पक्षत एव द्विचाभाबावगमः प्रतीतेरन्यगत्यभावात्‌ । इद 
सहशासद्शत्वादि सकलमेव परोक्षेत रधरव्य"विषयस्तच्चारथं क्रियायां शवत्यशक्तित इति 
ज्ञायते। एतत्ःश्चात्त्रतिपादयिष्यते ! 
तत्र यदुच्यते--परोक्ष अत्यक्षस्नास्ति । तदयुक्तम्‌ 
त्र नास्मि तदष्यक्षादपरं वजितम्भया । एतावन्मात्रतोऽर्थानाम्प रोक्षत्वविनिश्चयः ।।३९॥। 
्रत्यक्षमेवात्मानं वेत्ति संवेदनात्मना । तियतत्वप्रतीत्यवान्यस्यानव्यक्षतागतिः ॥४०॥ 
प्रत्यक्षेण प्रतीतेऽपि परोक्षत्वे परोक्षिता । भवत्यर्थस्य तत्रार्थेन प्रत्यक्षं हि वृत्तिमत्‌ ॥४१॥ 
न्वर्थऽऽपक्षतोऽज्ञाते परोक्षार्थस्य वित्कथम्‌ । तद्वे दने हिं तद्धमंस्तत्स्वभावः प्रतीयते ॥४२॥ 
शा वातिकालङ्का र-व्याख्या 
प्रकार स्वभाव हेतु के विषय का प्रदर्शन मादा जाता हैं। उपमान के द्वारा गो-सहृशे 
पदार्थं का निश्चय किया जाता है-''गवयः गःसहशः” गवय का स्वरूप प्रत्यक्षश्रमाण 
से ही अवगत होता है, केवल साहरप का बोध धाब्दप्रत्यय का विषय माना जाता है 
॥३७-३५॥ अर्थात्‌ “अनेन इहृशोऽसौ तेन सहृशोऽय्रम्‌” इति । इस प्रकार दोनों वाक्यों 
द्वारा एक ही अर्थं का अभिधान किया जाता है! उसके अनुरूप व्यवहार (गवयशब्दादि 
का प्रयोग) किया जाता है । गो और गवय दोनों का प्रत्यक्ष-दरशंन सम्भव नहीं क्योंकि 
घर में गो है, गवप्र नहीं, और बन में गत्रय है, गो नहीं, अतः शाब्दसाहृक्य के आंघार 
पर व्यबहाइमात्र होता है-=स्त्रलक्षण वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं । शब्द के हारा केवल 
साहरयरूप विकल्प का हो भान होता हे । साहश्यादि ज्ञानजनक निमित्तों के रहने पर 
जिसका ज्ञान नहीं होता स्वलक्षण तत्त्व है, कहा जा चुका है। यह वस्तु गो के सहश है 
ओर यह पदार्थं गो के सदृश नहीं इस प्रकार साहरय असाहश्य का निर्णय अथं किया- 
कारित्व के आधार पर होता है, इसका स्पष्टीकरण आगे चलकर किया जायेगा । 
यह जो कहा जाता है कि परोक्षवस्तु में प्रत्यक्ष की विषयता नहीं होतो, ऐसा 
कहुना युक्तियुक्त नहीं, क्योंकि ज्ञान, ज्ञानरूपधर्मी स्वसंवेदनात्मक प्रत्यक्ष के द्वारा गृहीत 
होता है, अत: उसका धर्मीभूत परोक्षत्व भी प्रत्यक्ष के द्वारा गृहीत होगा । संवेदनरूपेण 
ज्ञान का प्रत्यक्ष प्रसिद्ध है ओर उसके घमंभूत आकार का भो प्रत्यक्ष तथा उससे भिन्न 
का परोक्ष माना जाता है ॥३९-४०॥ प्रत्यक्ष के द्वारा प्रतोत परोक्षतारूप घम का 
आश्रय होने के कारण वस्तु को परोक्ष कहा जाता है ॥४१॥ यह जो सन्देह किया 
जाता है कि प्रत्यक्षतः अज्ञात में अपरोक्षता केसे ? इस प्ररत का उत्तर यही है-ज्ञात 


छि) केके 
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चातिकालङ्कारः 
यदि परोक्षोऽथंः प्रत्यक्षेण ज्ञातो भवेत्तद्धम: प्रतीयेत धर्मस्य तत्स्वभावत्वात्‌ । 
अतत्स्वभावस्य तद्धमंत्वायोगात्‌ पदार्थान्तरवत । तत्एस्बन्धात्तु तडमंतेति चेत्‌ । थाया- 
तन्तस्य तहि प्रत्यक्षेण परिज्ञानम्‌ । तेद परोक्षतासम्वद्ध वस्तु प्रतियता$्यक्षेण नियमेन 


परोक्षमपि वस्तु प्रत्येतव्यन्ततः परीक्षाभिमतस्य वस्तुनो$परोक्षतव प्रसक्ता । ततो 
नानुमानावतार: । न हि प्रत्यक्षगृहीतमेवानुमानविषयः । अन्नोंच्पतै-- 


स्वसंवेदनमध्यक्षम्परोक्षत्वे प्रवतंते । तद्धमिणीन्द्रियज्ञानगपरन्तु प्रवर्तते ॥४३॥ 


दयप्रतिपत्तो हि सम्बश्वप्रतिपत्तिः ! न च तद्‌ ठयमेकेनैव प्रमाणेन प्रत्येयम्‌ । तत्र 
स्वसंवेदनेन परीक्षतार्थध्य धर्म: अ्तीयते । परोक्षन्तु घि 


वर्मिश्त्यक्षान्तरेणेन्द्रियविज्ञानेन 

प्रतीयते । तत: सम्बन्धप्रतिपत्ति:! तत: प्रत्यक्षण परोक्षतात्रतीतावषि वस्त्वतुमानेन 
प्रतीयत इत्यनुमानावतार: । क्रिश्व-- 

विधिरूपस्य धमंस्याव्यतिरेकेण तिष्ठत: । न बस्त्वग्रहणे वित्तियु'क्ता न तु विपयंयात्‌ | 

विधिरूपो हि धर्मोञ्च्धत्तिद्क्तो वस्लुनः सधाभिणा सहैकप्रमाणग्राह्मः। परोक्ष- 
त्वन्तु प्रतीतिविरहोश्व्यक्षेण | छन धर्भिग्रहज्स | 

अथ परोक्षे प्रत्पक्षस्याभ्रवूत्तौ :यमनुतानवृत्ति.। न किव्विदेतत्‌ । यत: 

नानुभानात्परोक्षत्वं साध्यते तस्य वस्तुनः । सत्यामध्यक्षतायास्तु दृष्टरूपस्य साधनम्‌ ॥४५॥ 

न ह्यनुमानेन वस्तुतः परोक्षता साध्यते येन तत्र प्रत्यक्षवृत्तिरिष्यते। अपितु 
पणोक्षता स्वसंवेदनप्रत्यक्षत एवास्य प्रसिद्धेत्युक्तमेतत्‌ । सत्यान्तु प्रत्यक्षप्रसिद्धायाम्प- 
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वातिकालङ्कार-व्याख्या , क 
रूपधर्मी का प्रत्यक्ष होने से उसके धमंधर्मी का प्रत्यक्ष माना जाता है क्योंकि धमं भोर 
घर्मी का तादात्म्य सम्बन्ध होता है 1॥४२!! म्य नी 

संका-यदि परोक्ष अर्थ प्रत्यक्षतः ज्ञात होता तव उसके धर्म-धर्मी उसी से भात 
हो जाता, क्योंकि घमं धर्मी का स्वभाव होता हे । परक्षता से सम्बन्धित पदार्थ का 
प्रत्यक्ष के द्वारा ग्रहण होने क कारण परोक्षाभिन्नुत पदार्थ को भी प्रत्यक्ष या परोक्ष 
माना जाता है। प्रत्यक्ष अर्थ में अनुमान की प्रवृत्ति नहीं मानी जाही, तब अनुमान 
विषयता रूप परोक्षता क्‍्योकर होगी हि 3 
अ पवन” विष प का प्रत्यक्ष इन्द्रियों के द्वारा और ज्ञान का प्रत्यक्ष स्वसंवेदन 
अतः ज्ञान के यमं गक्षता न भौ स्वसवेदन प्रत्यक्ष पे 
प्रत्यक्ष कहळाता है । अतः ज्ञान के वर्मभूत परोक्षता का भान भो स्वर र 
माना जाता है, और उसके विषडीभूत अर्थ में ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष को प्रवृत्ति मानी जाती 
है। प्रत्यक्ष के द्वारा परोक्षता का भान होने पर भी वस्तु का भान अनुमान से होता है, 
अतः अनमान का अवतरण माना जाता है | दूसरी ब्रात यह भी है कि धमं दो प्रकार 
का होता है, विधिरूप और मिषेधात्मक, विधिरूपघमं वस्तु से भा के कारण 
एक प्रमाण के द्वारा गृहीत होता है। परोक्षत्वरूप धम प्रतीति का विरहरूप है मतः 
नरपेक्ष प्रत ना जाता है। 
वस्तुग्रहण निरपेक्ष प्रत्यक्ष से गृहीत मा 5 
के प्रश्‍न---परोक्ष पदार्थ में प्रत्यक्ष की प्रवत्ति न न होने के कारण अनुमान भी क्योकर 


अच ‘rT नन के द्वारा वस्तु को परोक्षता सिद्ध नहीं की जाती, अपितु स्वसंवेः ` 


दन प्रत्यक्ष के द्वारा परोक्षता की सिद्धि होती है, यह कहा जा चुका है ।॥४५॥ प्रत्यक्ष 
प्रसिद्ध परोक्षता के होने पर भी अर्थक्रिया-प्रमर्थ अग्नि की अनमान से सिद्धि की जातो द 
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वात्तिकालङ्कारः 
रोक्षतायामर्थ कियासमर्थमग्न्या दिरूपमेवार्थंस्य साध्यतेऽनुसानेन तत्र च प्राकप्रत्यक्षम्भ्रः 
वृत्तमेव ततोऽन्‌मानप्रवरतनाव्याघातः । किच्च-- 
अनुमानस्प तद्रूप प्रतिपत्तावशक्तितः । परोक्षता तदेवास्य सामर्थ्यादवतिष्ठते ॥४६॥ 
अनुमानस्य हि तत्स्वरूपप्रवर्तना सासर्थ्यमेवाप्रकृता। सा च तदेवास्य भवति । 
ततो न प्राक्तत्र प्रत्यक्षवृ तिरपेक्ष्यते । | च परोक्षतया कश्चिदर्थी येन तत्र प्रत्यक्षवृत्तिम- 
वेक्षेत । अनिष्टावपि सा भवति । अनेन प्राएाण्यप्रसाधनमपि निर्णीतम्‌ । 
परोक्षवस्तुसिडी हि प्रामाण्न्तस्य सिध्यति । परोक्षवस्तुसिद्ध्येव तत्सम्बन्धप्रसिद्धितः 1४७1 
वस्तुसम्न्धितामात्र ज्ञाने प्रामाण्यमुच्पते । प्रतिद्धवस्तुसम्बन्धे प्रामाण्ये किङ्गतोऽस्ति वित्‌ ॥४८॥ 
परिशिण्टन्तु प्रागेव प्रत्यत्रादीति नोच्यते । 
ननु प्रमेय हविध्यम्भ्रभेयसेव द्विधा प्रमेयश्च कारणम्प्रमाणद्वै वध्यङ्कायंम्‌ । तत्कथ- 
ङ्कारणात्कार्यस्थ सिद्धिः । अत्रोच्यते 
सामप्रीसम्मवे कार्यंड्फारणाज्जायते यतः । ततः कारणतः सिद्धिः कार्यस्यायुवितका कथम्‌ ।४९॥ 
यद्यपि नातरश्यं कारणानि कार्यवन्ति भवन्तीति व्यायस्तथापि कारणात्कार्यस्य 
सिद्धिरेवात्र। न हि सर्वदा प्रपाण द्वितयम्प्रमेय द्वितयात्साच्यते । अपि तु सामग्रीसम्भवा- 
दिति वयम्त्र मः । सामग्रीसम्भवच्च पञ्चात्रतिपादयिष्यामः। अवर्यञ्च प्रमेय द्वितयः 
विद्धिः प्रसाणद्वितयं साधयति । यत एव सिद्धितिश्रयलक्षणाऽस्य तदेव प्रपाणम्‌ । न 
चेकस्माद्‌ द्वतवसिद्धिरिति प्रतिपःदितम्‌ । यदा त््यादित्रमाणविनिवृत्यर्थमिदं तदापर- 














वातिकालङ्का र-ब्या ख्या 

फलतः अनुमान से पहले प्रत्यक्ष की उसमें प्रवृत्ति हो जाती, परचात्‌ अनुमान की प्रवृत्ति 
मानने में कोई व्याघात उपस्थित नहीं होता । अनुमान की वस्तुस्वरूप के ग्रहण में 
प्रवक्ति नहीं माची जाती, उससे पहले प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति हो जाती है । कोई भी व्यक्ति 
परोक्ष अर्थ में प्रत्यक्षप्रबत्ति की अपेक्षा नहीं रखता, क्योंकि अनिष्ट अथंमें भी 
प्रत्यक्ष को प्रबृत्ति हो जाती हे! परोक्ष वस्तु की सिद्धि हो जाने पर ही उसमें प्रामाण्य 
सिद्ध हो जाता है । ओर उसक्ते सम्बन्ध को प्रसिद्धि होती है ॥४३॥ ज्ञान में वस्तुसम्ब- 
न्विता को ही प्रामाण्य कहा जाता है। प्रामाण्य में वस्तु का सम्बन्ध होने पर ही लिङ्ग 
का विषय माना जाता है ॥।४८॥। अवशिष्ट का प्रतिपादन पहले किया जा चुका है। 

प्रश्‍न >प्रमेय-द्वेविष्य-प्रपाण द्वैविध्य के द्वारा सिद्ध किया जाचक है, किन्तु 
कारण से कार्य की सिद्धि केसे ? 

उत्तर सामग्री के उपस्थित होने पर कारण से कार्य की उत्पत्ति होती है । अतः 
कारण से कायं की सिद्धि अयुक्त क्योंकर होगी ? 

यद्यपि कारणों के उपस्थित होने पर कार्य का होना अवश्यंभावी नहीं, तथापि 
यहाँ कारण से कार्य की सिद्धि मानी जातो है। सदेव प्रमाण-द्वैविध्य से प्रमेय-द्वे वध्य 
की सिद्धि नहीं की जाती, अपितु सामग्री क्व सम्भव होने पर कायं होता है, इतना हो 
हमारा कहना है। सामग्री के सम्भवरूपता का प्रतिपादन पश्चात्‌ किया जायेगा, प्रमेय- 
द्वैविध्य को सिद्धि अवश्य ही होती है, अतएव निश्चयात्मक जो सिद्धि है, उसे हीं प्रमाण 
कहा जाता है, एक वस्तु से द्वेविध्य की सिद्धि नहीं होती, इसका प्रतिपादन किया जा 
चुका है । द्विविध प्रमाण से द्विविध प्रमेय की सिद्धि का तात्पर्य प्रमाणगततृत्वा'द 
निवृत्ति के लिए किया जाता है, तब व्यापकाभाव के द्वारा प्रमाणान्तर की निवृत्ति 
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(२) सत्यद्दयचिन्ता-- 

अथक्रियासमर्थं यत्‌ तदत्र परमार्थसत्‌ । 

अल्यत्‌ संशत्तिसत्‌ प्रोक्त ते स्ववामान्यलक्षणे ॥ ३ ॥ 

इत्यन्तरइलो क: । 
जो अग्न्यादि पदार्थ अवनी दाह-प्राकादिरूप अर्थक्रिया में समर्थ होता है, उसको 

ही इस बौद्ध-शिंद्धान्त में पारमाथिक सत्‌ और उससे भिन्न अर्थ को संवृति सत्‌ कहा 
गया है; परमार्थ सत्‌ को स्वलक्षण और संवृति सत्‌ को तासात्य़ लक्षण अभिहित 
किया जाता है । 





वातिकालङ्कारः 
विषय।भावात्‌ ध्रमाण।न्त३विनिवृत्तिव्यापकाभावात्साध्यते । न हि प्रमेयरहितं प्रमाण 
मस्ति । स्वरूपस्य पररूपस्य वा प्रमेयस्याभावे ज्ञातमेव नास्तीति किम्भ्रमाणम्भवेत्‌ । 
आत्मास्तोति चेत्‌ । तस्यापि स्वपररूपप्रमेसा भावेऽभाव एव प्रसक्ते इति न प्रमाणन्नाम । 
तस्मात्स्वरूपेण प्रतीयमानं वस्त्वेको विजय: । तत्र परन्तु पर इति व्यवस्थितम्‌ । 
(२) सत्यद्वयचिन्ता---अथक्रिपा समथेमिति । 
ननु न किव्चिदथेक्रपातमर्थ कथ बर्थ क्रिया स।मर्थ्य परमार्थल्लक्षगम्‌ । तथा हि- 
अर्थेक्रिमासमथेत्वं कस्य केत प्रतीयते । न हि भानस्य मेयस्य प्रतीतेः सम्भवस्तथा ॥५०॥ 
न नित्यस्य न।नित्यस्य। न ज्ञेयस्य न ज्ञानस्यार्थक्रियाङारिट्वम््रतीयते पत्यक्षी- 
णानुमानेन वा । तथा हि-- 


वातिकालङ्का ₹-व्या ख्या 

बिद्धि को जातो है | क्योंकि कोई भो प्रणाण प्रमेय से रहित नहीं होता, स्वरूप या 
पररूप!त्मक प्रमेय के न होने पर ज्ञान हो नहीं होता, प्रमाण कौन होगा । 

प्शन—आत्मा को सत्ता का भी अभाव ही होता है क्योंकि स्व-आत्मक या परा- 
त्मक प्रमेयरूपता उसमें नहीं मानी जातो । फलतः स्त्ररूपेण प्रतोयमात एक विषय धौर 
पररूपेण प्रतीयमान विषथान्तर कहा जा चुका है! 
(३) दो प्रकार के सत्यपदार्थो पर विचार-- 

शंका--लोक में कोई भी पदार्थ अर्थक्रिया (अपनी कार्थ-कारिता) में समर्थ 
प्रतीत होता, तब वार्तिककार ने यह केसे कह दिया कि जो वस्तु अपने काथं के 
निष्पादन में समर्थ (सशक्त) है, वह परमाथ सत्‌ है? अर्थात्‌ यह यहाँ प्रश्‍न उठता है 
कि वस्तु का अर्थ क्रया-सामर्थ्यं किस प्रमाण से सिद्ध होता है ? न तो वेसा कोई प्रमाण 
प्रतीत होतः है, जिसमे अर्थक्रिया-सामर्थ्यंरू१ प्रमेय की सिद्धि हो सके और न लोक में 
कोई वंसा प्रमेय प्रसिद्ध है, जिसके लिए प्रमाण की आवश्यकता हो ॥५०॥ लोक में न 
तो नित्य पदार्थं में, न अनित्य पदार्थ में, नज्ञेय और ज्ञान में भर्थक्रिया-कारिता 
देखी जातो है । प्रत्यक्ष या अनुमान प्रमाणके द्वारा भी वैसा कोई अर्थक्रिया-कारी 
पदार्थं नहीं सिद्ध होता । नित्यपदारथं हा सामन्य इसलिए नहीं क्रि 'यदा तित्पं 
वस्तु नास्ति, तदा तस्य अर्थक्रिया नास्ति --इस प्रकार का व्यतिरेक सम्भव नहीं 
और अनित्य पदार्थं में इसलिए अर्थेक्रिपा नहीं कि उसमें 'यदा अतित्यमस्ति, 
तदा तत्कार्यमस्ति'--इस प्रकार का अन्वय नहीं। अन्वय भौर व्यतिरेक ही कार्य” 


कारणभाव के साधक होते हैं ॥५०॥ प्रत्येक पदार्थ का सामर्थ्यं अन्वय-व्यतिरेक से 


च्यु 
5 
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छ न चातिकालङ्कारः व 
नित्यस्पास्ति न सामर्थ्यं व्यतिरेकाप्रसिद्धित: । नानित्यस्यास्ति सामथ्यंमन्वयस्थाप्रसिद्धितः ॥५१॥ 


अन्वयन्य्रतिरेकाभ्यां व्याप्तं सामर्थ्यं भीक्ष्यते । तयोर्भयथासिद्धी कथं साम्यं मुच्यते ।!५२॥ 

न खलु नित्यस्य सर्व देशब्यापिनः क्वचित्कार्ये व्यापारविरहिणः सामथ्यंन्नाम । 
मा भूइव्यापिनोऽव्यापिचो भविष्यति । मा मूर्‍्सदास्थायिनः कालान्तरस्थायिनो 
भविष्यतीति चेत्‌ ! तदसत्‌ 
देशाव्याप्ति: कुतस्तस्याप्रतीतेनिं त्यता कुतः । यथा न व्यापिता तस्य तथा नास्त्यस्य नित्यता ॥५३॥ 
अनित्यस्यापि भावस्य क्षणिकत्वारिक्रिया कुतः । क्षणिकस्य हि भावस्य भावमात्रे व्यवस्थितिः ॥५४॥ 
अथानन्तरमरगान्यदिति सामर्थमुच्यते । तदनन्तरमन्यस्याप्यतरस्तस्यापि तत्क्रिया ॥५९॥ 

सर्वभावक्षणानां हि सर्वापेदोव पूर्वंता। तदभावेऽपि तद्भाव इति चेत्क्षाणके थम्‌ ॥॥५६॥ 

न खलु क्षणिकस्य कार्यस्थ तदभावेऽपि पुनर्भवनसम्भव: । तदेव तस्य भावात्‌ । 
अन्यदा कदाचिदप्धभावात्‌ ! अय सन्तानः कार्यं कारणञ्च ततोऽयमदोषः। न। 
सन्तानस्य तद्व्यतिरेकिणो भावात्‌। भावे या तस्येव ख कार्यकारणभाव: क्षणानाम- 
सापर्थ्यादसत्वप्रसङ्ग' । तत््म्त्रम्धिनः कायँकारणत्वे तेषामपि स कार्यकारणभाव इति 
चेत्‌ । न। व्शतिरेङिणोः कार्यकारणध्षावादपरस्य सम्बन्धस्या भःवात्‌ । सन्तान; सव- 
क्षणानस्तरभावी ति स्वस्य सन्तानो भवेत्‌ । तस्य च नित्यताक्षणिकत्वयीः प्राग्भाव्येव 

वारि काल ङ्क र-व्या ख्या 
व्याप्त देखा जाता है। फलतः नित्य और अनित्य-उभयविध पदार्थो में अर्थक्रिया- 
सामथ्यं क्योंकर सिद्ध होगा ?।।५२॥ 

नित्य और विभु पदार्थ में किसी प्रकार व्यापार नहीं, तब उसमें कार्य-कारण- 
सामर्थ्य क्योंकर होगा ? व्यापक में न सहो, अव्यापक पदार्थं में सामथ्यं होगा--ऐसा भी 
नहीं कह सक्ते, क्योंकि सदा स्थायी पदार्थं में कोई धामर्थ्यं नहीं, तब कालान्तरस्थायी 
पदार्थं में सामर्थ्यं होग!, ऐसा भी नहीं, क्योंकि उसकी देशव्यापिता केसे सानी जाय 
जब कि उसको प्रतीति ही नहीं होतो । जैसे व्यापिता प्रतीत नहीं होती, वेसे नित्यता 
भी प्रतीत नहीं होती ।।५३।। अनित्य पदार्थ क्षणिक है, उसमें कार्य-कार्यंता क्योकर 
होगी ? क्षणिक पदार्थ तो उत्पाद-व्यथ में व्यवस्थित है ।।५४॥ फाये के व्यवहित 
पुर्व में समर्थ कारण होता है, अतः जिसके अनन्तर कार्य हो, वही सामथ्यं पदार्थ है-- 
ऐसा मानने पर क्षणभङ्गवाद में यव-क्षण के अनन्तर वटाङ्कुरक्षण हो सकता है, अतः 
यवबीज से वटादि छर्त्पत्त प्रसक्त होती है ॥५५॥ इतना ही नहीं, सभी भाव-क्षणों में 
विशव के सभी कार्यों में आनन्तर्यं होने से सब पदार्थों से सभी की उततत्ति प्रसक्त होती 
है । अनित्य-पक्ष में कारणभाव होने पच भी कार्य होता दै - ऐसा क्षणिक-पक्ष में 
क्योंकर कहा जा सक्रेगा ?।।५६।! अर्थात्‌ क्षाणक-पक्ष में 'कारणाभावेऽपि कार्यो 
भाव:'-- एस! नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उत्पत्तिक्षण से अतिरिक्त भावक्षण माना 
ही नहीं जाता, जैसा कि कहा गया है--“भूतियेंषां क्रिया सेव” (बोधिचर्या० पृ०१८१)। 
क्षण-सन्तान में कार्य-कारणभाव मानने में कोई दोष नहीं आता--ऐसा भी नहीं कहा 
जा सकता, क्योंकि सन्तानी क्षणो से अतिरिक्त सन्तान-तत्त्व माना ही नहीं जाता । 
यदि साना जाता है, तब उसमें ही कार्य-क्रारणभाव का सामञ्जस्य हो जाने पर 
सन्तानी क्षणों का असामर्थ्यं के कारण असत्य या अभाव प्रसक्त होता है। सन्तानी 


क्षणों के सम्बन्धी सन्तानतत्त्व में कार्यकारणभाव को उपपत्ति होने से क्षण में भी 
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वातिकालक्कारः 
दोष: । आह च-- 

सन्तानस्य ततो$व्यत्वे सामथ्यें च स एव सन्‌ । क्षणानां स्पादसामर्थ्यादसत्त्वं कल्पना वृथा ॥१७॥ 
तत्सम्बन्धिनि सामर्थ्यात्स|मथ्यंडकल्थते यदि । मुख्यसामर्थ्यविरहाद्भुदायाचितकेन सा 1/४५॥ 
कायंकारणसम्बन्धः सन्तांनतरयोभंवेत । जैलोक्यस्य क्षणानां हि स्यात्सन्तानस्तथा सति ॥५९॥ 
सस्तानथ्य च सामर्थ्यात्‌ सच्त्वं कार्यक्रिया ततः । नित्यत्वेतरयोर्दोपः पक्षयोः स्यात्स एव वः ॥६०॥ 
सन्तानान्तरसंचारे भवेदेवानवस्थितिः। सन्तानस्यापि कार्यत्वे क्षणिकत्वे न कार्यता ॥६१॥ 
सन्तातान्तरभत्रापि यतः कार्यत्वकारकम्‌ | ततोऽनवस्थाव्याघ्रे णाधाता सा कार्यता मतिः ।,६२॥ 
अपि च-- 

ज्ञानादन्येन कार्येण सत्ता हेतो भवेद्यदि । कार्यस्यापि न सत्ता स्थाहिना कार्याभ्तरोदयम्‌ ॥६३॥ 
तरोऽनवस्थितोः सत्वन्न मूलस्यापि विद्यते | ज्ञानकार्येण सर्वस्य तत्स्यात्सत््वमवाधितम्‌ ॥ ६४)! 





वातिकाल ङ्कार-व्याख्या 
कार्य-क्रारणभाव यदि माना जाता है, तब वह सम्भव नहीं, क्योंकि यदि सन्तानी क्षणों 
से अतिरिक्त सन्तान की सत्ता मानो जाती हैं, तव उनमें कार्य-कारणभाव सम्बन्ध से 
अतिरिक्त कोई सम्बन्ध सम्भव ही नही, क्योंकि सन्तान तो सभीक्षणों के अनन्तर 
भावी होंने के कारण सभी क्षणो की वह सन्तति है। उसके नित्य या क्षणिक मानने में 
कथित दोष प्रसक्त होते हैं। ऐसा ही कहा गया है 
सन्तानस्य ततोऽन्यत्वे सामर्थ्ये च स एव सन्‌ । 
क्षाणानां स्यादवामर्थ्यादशत्व कल्पना वृथा ॥ ५७ ॥ 
अर्थात्‌ बौद्धसिदढान्त में क्षण और क्षणसन्तान की कल्पना की गई है, किन्तु क्षणसश्तति 
को यदि क्षणात्मक सन्तान ही छसे भिन्न मानते हैं तब कार्यकारण भावादिरूप । 
व्यवहार सन्तान के द्वारा सम्पन्न हो जाता है। सन्तानीक्षण अनर्थक हो जाते हैं। 
अर्थक्तियाकारी पदार्थ हो सत्‌ माना जाता है। क्षणों में अर्थक्रियाकारीत्व के न रहने 
के कारण असत्व आ जाता है । असत्‌ पदार्थों की कल्यना व्यर्थ हो जाती है ॥१७॥ 
क्षणों के सम्बन्धिरा सन्तति में सामर्थ्यं रहने के कारण यदि क्षणों में भी 
सामथ्य को कल्पना की जातो है, तब भी क्षणों में अपना मुख्य सामथ्य॑ नहीं रहता। 
सन्तानगत सामर्थ्यं से सन्तानी को समर्थ मानना वेसा ही है जते कोई स्त्री अपने 
पड़ोसी से आभूषण माँगकर अपने को आभूषित और अंलंकारिता का मिथ्या ढोंग 
र्चाती है। “मुख्यसामथ्यंविरहा भूषायाचितकेन सा ।” ॥५४॥ यदि अपने सम्बन्धि 
के कार्यकारण सामर्थ्य को लेकर कोई समर्थं माना जाता है तब त्रैलोक्यगत-समस्त 
क्षणों में कायकारणभाव सम्पन्न ही जाता है कोई असघर्थ क्षण रहता ही नहीं 
 ॥५६॥। सन्तानगत अर्थक्रियाकारित्व को ही यदि सत्ता का स्वरूप माना जाता है तब 


नित्यानित्य पक्षों में भी वही दोष प्रसत्त होता है ॥1६०॥ सश्तानीक्षणों का सन्तानान्त 
में संचार मानने पर सन्तान में भी क्षणिकत्व आ जाता है और क्षणिक वस्तु मैं 
अर्थक्रियाकारित्व सम्भव नहीं ॥६१॥ सन्तानान्तर मानने पर सन्तान-परम्परा की 
घारा में अनवस्था दोष भी आ जाता है ॥६२॥ ज्ञानरूपकार्यं को लेकर यदि बाळ- 
म्बन में अर्थक्रियाकारित्व माना जाता है तो ज्ञान में अथेक्रियाकारिता मानने के लिए 
ज्ञानान्तर की कल्पना अनवस्था छत्पादक हो जाती है ॥६३॥ अनवस्था दोष के कारण | 
- अन्त कौर उपान्त में अथेक्रियाकारित्व रूप का अभाव मल-क्षण में भी बा जाता है। _ 
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वार्तिकालङ्कारः 2 न 

अत्रापि ज्ञानकायंण ज्ञेययोगस्य वित्‌ कुतः | ज्ञानेन ज्ञेययोः कार्यंकारणत्वम्प्रतीयते ॥ 
पुरो व्यवस्थिततत्त्वन द्वयोरप्यवभासनात्‌ ॥६५॥ 
ज्ञोनस्य तु न कायंत्वन्तेनान्येनाथवेक्ष्यते । न प्रत्यक्षेण तेनेव तस्य प्रागप्रवृत्तित: ॥६६॥ 
` प्रवृत्ती तु न कार्यत्वं पुनः पूर्व प्रवर्तते । तथाडापंवसानत्वं कुतः स्यात्‌ कार्यतागतिः ॥६७॥ 
समानकाल्योरेव यदि स्यात्कायं हेतुता । अविशेषाद्‌ भवेदेवं युगपत्स्तम्भक्ुम्भप्रोः ॥६५)॥ 
दृष्टयोरस्यथाभावे प्रकृतेऽपि न सिध्यति | केवलरपापि कुम्भध्य यदि इष्टेनं कार्योता ॥६९॥ 
ज्ञानस्यापि न किन्तेन विना इष्टेः प्रवरतंनम्‌1 अन्यदेव हि तज्ज्ञानमतो न व्यभिचारिता ।!७०।। 
स्तम्भोऽपि न किमन्योऽसौ प्रत्यभिज्ञोदयत्य नः । नित्यता च भवेदे वम्प्रत्यभिज्ञा न च प्रमा ॥७१॥ 
न हि पूर्वापरं रूपमेकस्येव प्रतीयते । पूर्वापरप्रत्ययाभ्याम्प्रत्येकमनबग्रहात्‌ ॥७२॥। 
स्मरणस्य हृयोवृ'त्तिने चास्यास्ति प्रमाणता । पूर्वापरप्रत्यययोः परएपरममिश्रणम्‌ ॥७३॥ 

स्मरणन्तत उत्पन्नमेकत्वस्य न वेदकम्‌ । आत्मा यद्यपि नामेकः कथस्तेतापि वेदनम्‌ ॥७४।। 

कि द्रात्िकालङ्कार-व्याख्या 

ज्ञान-परम्परारूप अर्थक्रिपा के माध्यम से विश्व के सभी खपुष्पादि पदार्थं सत्‌ ही 
हो जाते हें । असत्त्व रहता ही नहीं ।।६४।। ज्ञानरूप काये का सम्बन्ध ज्ञेय के साथ 
बयोंकर अवगत होगा। ज्ञान फे सम्बन्ध से दोज्ञब पदार्थो में भी कार्यकारण भाव 
मानना पड़ सकता है । पडले दो ज्ञेय पदार्थो का व्यवस्थित अवभास होता है। उनमें 
परस्पर कार्यकारणभाव न प्रत्यक्ष के द्वारा न ही और किसी घ्रमाणान्तर के द्वारा हो 
सकता है । इस प्रकार एक वस्तु में कार्यता की क्षवगति के लिए वस्त्वन्तर में कार्यता 


की अवगति अनियाय होती है, जिसका कहीं पथवसान नहीं 1 फलतः अनवस्था माननी | 
पड़ती है ।! ६७॥ समकालिक पदार्थो में भौ कार्य-कारणभाव अवतरित होता हुआ : 


गवादि के विषाण-हथ में परस्पर कार्यकारणभाव पर्यवसित होता है, जोकि नितान्त 
असंगत है ॥ ६८॥ न र 

यदि स्तम्भ-कुम्मादि के समान एककाल में उतान्न होने वाले पदार्थों में कायं- 
कारण भाव का अन्यथाभाव (बाध) देछा जाता हे, तब प्रक्रत में ज्ञान और ज्ञेय का 
कार्य-कारणभाव सिद्ध न हो सकेगा। स्तम्भ-रहित केवल कुम्भ को देव कर कुम्भ 
में स्तम्भ को कार्योता का निश्‍चय यदि कोई नहीं कर सकता, तब ज्ञेयाथ के विना ज्ञान 
को देख कर ज्ञान और ज्ञेय में कार्यकारणभाव का अभाव निश्चय क्यों न होगा ? 


वह ज्ञान भी ज्ञेय का कारण नहीं, अपितु अन्य ही है. अतः उसमें कार्याकारित्व न रहने. 


पर व्यभिचार क्यों होगा ? ॥ ३६-७० ॥ कारणभूत स्तम्भ को अपेक्षा यह स्तम्भ भो 
अन्य हो सकता है, क्योंकि 'सोऽयं स्तम्मः'-- ऐसी प्रत्यभिज्ञा प्रमाण हो नहीं मानी 
जाती कि जिसके आधार पर स्तम्भादि में एकता और नित्यता सिद्ध हो सके ॥७१॥ 


एक प्रत्यभिज्ञा ज्ञान के द्वारा किसी एक पदां के पूर्व और अपर--दो रूपों का ग्रहण. 
नहीं हो सकता, क्योंकि पूर्वे प्रत्यय के द्वारा वर्तमान रूप भोर वतमान प्रत्यय के द्वारा. 


अतीत रूप का ग्रहण क्‍्योंकर होगा ?।॥।७२॥ 


वस्तुतः 'सो5य़म्‌' यह एक ऐसा स्मरण ज्ञान है, जो कि पूर्वापर विषयों का ग्रहण. 


करता है, किन्तु स्मरण ज्ञान को प्रमाण नहीं माना जाता । भिन्न विषयक दो स्मरणों 


का मिश्रण नहीं हो सकता ॥७३।' उभथ विषयों से उत्पन्न स्मरण दो विषयों की - 


एकता, रा वेदक (ज्ञापक) नहीं । यद्यपि स्मरण का आधारभूत आत्मा एक है, तथापि 
क र 
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वातिकालङ्कारः 
प्रत्यक्षादिप्रमाणेन सोऽप्यर्थमवगच्छति। न द्यात्माखितमित्येव ज्ञानम्मानत्वमूर्च्छात ॥७५॥ 
विनाप्यात्माश्रित्तत्वेना विसंवादा त्प्रमाणता । दष्टस्य पश्चात्प्राप्ती हि प्रमाणस्य प्रमाणता ॥७६॥ 
विनात्मानभिदं वस्तु न नित्येनावगम्यते । सद्भावेध्प्यात्मनी नास्ति प्रामाण्यं यस्य कस्यचितु॥७७॥ 
प्रत्यक्षानुमयौरेव तत्राप्यस्ति प्रमाणता। न पूर्वापररूपत्वमात्मनोऽन्यस्य बेक्ष्यते ॥७८॥ 
आत्मनान्येन वा तेन न नित्यस्यास्ति सम्भवः । तस्माञ्जञानस्य नार्थस्य कार्यत्वं सम्प्रतीयते ॥७९॥ 
ज्ञानमात्मविदात्मानं वेत्ति तदुवेद्यमेव च । पूर्वापरत्वे नाध्यक्षो वर्तते कार्यकारणे ॥८०॥ 
अथानुमानतः कार्यात्पूवंऊ कारणवेदने । तस्माज्ज्ञानमिदञ्जातमिति जानाति कार्यताम्‌ ॥५१॥ 
तस्यापि नानुमानस्य प्रत्यक्षेणाप्रवंदने । वस्तुनोवृ त्तिरस्तीति पूर्वमेवोपपादितम्‌ ॥८२॥ 
पूर्वाष्यक्षाप्रमाणत्वे नानुमानम्भवेत्प्रमा । तत्राप्यस्त्यनुभानस्प्रागिति स्यादनवस्थितिः ॥5३॥ 
भास्तान्तावत्कायंतादिप्रमेयं यस्य स्यात्तत्तस्य नास्ति प्रतीतिः । 
मूलाभावादुत्तरन्नेति सिन्धः सिङो धमिणोऽयं न युक्तः ॥ ८४ ॥ 
सालम्बनतायां ज्ञानस्य वस्तुप्रासद्धिः यदा लु वस्त्वेव न सिद्धस्तदा कस्य कार्य- 


वातिकालड्का र-व्या ख्या 

वह भी दो विषयों की एकता का ग्राहक इयोकर होगा : 11७४1 आत्मा भी प्रत्यक्षादि 
प्रमाणों के द्वारा विषयवस्तु की अवर्गात करता है, “भ्ल वह अवर्गात (ज्ञान) आत्मा 
के आश्रित है-एतावता प्रमाण हो जायगा ॥७५॥ ज्ञान आत्मा के आशित होया 
नहीं, उसकी प्रमाणता उसकी अविसंवा[दता पर र है । पूवं क्षण में दृष्ट जलादि 
पदार्थो की प्राप्ति ही वह अविसंवादिता है, जिसके आधार पर प्रमाणता सिद्ध 
होती है ॥७६॥ आत्मा को छोड़कर भी “इदं वस्तु' का ग्रहण किसी नित्य ज्ञान से नहीं 
हो सकता । क्षात्मा का सद्भाव न्यायादि-सम्सत होने पर भी अन्य (वोद्धादि के) मतों 
में उसकी प्रमाणता नहीं मानी जाती ॥७७॥ बोद्ध -सिद्धान्त में भ्रत्यक्ष और अनुमान 
इन दो हो ज्ञानों को प्रमाण माना जाता है, किन्तु इनमें किसी भी प्रमाण के द्वारा 
आत्मा या किसी अन्य पदार्थं के पूर्वापर रूपों की एकता का ईक्षण (ग्रहण) नहीं होता 
॥७८। आत्मा अथवा किसी अन्य अनात्मनस्तु में नित्यता सम्भव नहीं हो सकती, अतः 
नित्य आत्मा की कार्यता न ज्ञान में बन सकती हैन तोअर्थ में ही बन सकतीहै | 
॥७६॥ आत्मा ज्ञान को जान सकता है किन्तु उनके पूर्वापरभाव या कायंकारणभाव 
का प्रत्यक्षतः ज्ञान नहीं कर सकता, भतः ज्ञान और ज्ञेय में भी कार्यकारणभाव नहीं 
बन सकता ।'५०॥ यदि अनुमान के द्वारा कार्य से पूवं कारण की सिद्धि की जाती | 
“तस्मादिदं ज्ञानमुत्पन्नम्‌” इस प्रकार कार्यता का ग्रहण माना जाता है। वह भी सम्भव 
नहीं, क्योंकि प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा जो पदार्थ गृहीत नहीं, अनुमान उसका ग्राहक 
नहीं बन सकता । पूर्वोत्तरभाव प्रत्यक्ष के द्वारा गृहीत न होने के कारण अनुमान का 
भी विषय नहीं हो सकता, इसका उपपादन पहले भी किया जा चुका है ॥८१ ८२॥ 
अनुमान के विषय का प्रत्यक्ष से ग्रहण न होने पर अनुमान प्रवृत्त नहीं हो सकता, 
और उत्तरानुमान के विषय का पूर्वानुमान के द्वारा ग्रहण मानने पर अनवस्था प्रसक्त 
होती है ॥८२॥ कार्यकारणभावादि जब गृहीत ही नहीं तब उन्हें किसी भी घर्मी का 
घमं नहीं माना जा सकता । इस प्रकार लोकप्रसिद्ध कार्यकारणभाव की इपपत्ति नहीं 


हो सकती ।।८४।। 
ज्ञान को सालम्बन मानने पर ही वस्तु की सिद्धि होती है, कायंज्ञान बौर . 
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वातिकालङ्कारः 
कारणभाव: | सालम्बनत्वस्य कथमसिद्धिरिति चेत्‌ । उच्यते-- 
कारणमेवालम्बनमिह्‌ जगति न दृष्टिमात्रण | 
प्रतिभासमात्रकेण तु तेमिरिकधियोर्जव तत्प्राप्तम्‌ ॥ ८५ ॥ 


यस्य यत्कारणं वस्तु न तत्कारणतो विना । चक्ष्‌'रादिधियाम्प्राध्धा न विनालम्बनं स्थितिः ॥८६॥ 
विनापि वालम्बनेन चक्षूरादिवेदने निशीथिनी नाथद्वयाका रमुपजायमानमीक्ष्यते । 
तत आलम्बनकारणमन्तरेणाप्युजायमानं व्यभिचारतो नाछम्बनकारणकार्य विज्ञान- 
मिति युक्तम्‌ । एष हि कार्यकारणभाव: परस्परं भेदे सति व्याप्यव्यापकभावों यः। 
कारणमन्तरेण कार्यस्य भावे त तत्तस्य कार्यन्नापि कारणन्ततो निरालम्बनत्वात्सकल- 
वस्त्वसिद्धिः कुत एव कार्यकारणभावः । 
अथापि स्यात्‌ । न कारणत्वेनालम्बनमपि तु ग्राह्यत्वेन, तदष्युक्तम्‌ । यतः 
न नीलाद्यतिरेकेण ग्राह्यत्वमपरङ्ब्वन्चित्‌ । नीलादिता च वित्रान्तविज्ञानेऽप्यवभासात्‌ ॥८७॥। 
पुरःस्फुटावभासित्वं श्रान्त्वा न किमीक्ष्यते । तस्मान्न किञ्चिद्ग्राह्मत्वं य द्‌ञ्रान्तादतिरिच्यते ॥८५॥ 
अथापि स्याद्‌ श्रान्तमेत्र सकल॑ संवेदनमिति । यतः 
नेवार्थकारिता काचिइ ्रान्तचित्तावभासिनः । ततोऽपद्विपयम्भ्रान्तमपरत्र विपर्ययः ॥८९॥ 
बातिकाल का र-व्याख्या 
कारणज्ञान दोनों ही जब बिराजम्ब्रन हैं, न कोई कार्य, च कारण, तब कार्यकारण भाव 
किसका होगा ? ज्ञान की सालस्बनता की असिद्धि क्योंकर होगी? इसका उत्तर 
यह है कि कारणत्व ही आलम्बन हे और आलम्बनता प्रतीतिमात्र सिद्ध है, तब 
तैविरिक व्यक्ति के द्वारा गृहीत केशोन्मूकादि पें भो कार्यकारणभाव मानना होगा 
॥८५॥ जिसका जो कारण होता है, उपके बिना उसको स्थिति न मानने पर चाक्षु- 
पादि ज्ञानों की अवस्थिति महीं हो सकती, क्योंकि उनका कोई आलम्बन नहीं ॥८६॥ 
क्षालम्बन के विना ही चाक्षुषादि ज्ञानों की स्ता प्रतीति होती है, क्योंकि 'निषोथनी- 
नाथ” (चन्द्रमा) में द्वित्व न होने पर भी 'द्वौ चन्द्रौ' ऐसी धरतीति हती है इससे यह सिद्ध 
होता है कि आलम्बन और चाक्षषादि ज्ञानों का कारयंकारणभ।वनियम व्यभिचरित 
होता हैं। अतः आलम्बन और उसके ज्ञान का कार्यकारणभाव युक्त है। परस्पर भेव 
होने पर भी व्याप्य-व्यापक भाव के आधार पद जो कायंकारणभाव सिद्ध होता है 
वह भी कारण के बिना ही सिद्ध होता है वह कारण के बिना कार्य की प्रतोति से यह 
परिभासित होता है न तो कोई कार्य है न उसका कारण। निरालम्बन पक्ष मे जब 
कोई बस्तु ही सिद्ध नहीं तब कार्यकारणभाव किसका ? यह जो कहा जाता है घटादि 
में कारणत्व प्रयुक्त आलम्बनता नहीं मानी जाती, अपितु ग्राह्यत्व प्रयुक्त अर्थात्‌ घट! दि 
पदार्थ अपने ज्ञान के ग्राह्य होने के कारण आलम्बन है, वह भी युक्तियुक्त नहीं, क्योंकि 
नीलादि आकारो से भिन्न ग्राह्य नाम का कोई भोर प्रसिद्ध नहीं और नील'दि पदाथ 
तो भ्रमज्ञानों में भी अवभासित होते हैं ॥८७॥ शुक्ति आदि पुरा/स्थित पदार्थों में 
रजतादि का भान सवंजनीन है, किन्तु भ्रमज्ञानों का ग्राह्य सत्‌ नहीं होता ॥८८॥ 
शंका-सभी ज्ञान ञ्रमात्मक हैं, क्योंकि ञ्रमात्मक ज्ञान में अवभासित होनेवाला 
कोई भो पदार्थं अर्थक्रियाकारी नहीं होता, अतः भ्रमज्ञन असद्विषयक है । अन्य विषय 
(रञ्जु आदि) में अन्य (सर्पादि) का भान होने से वह विपर्यय कहलाता है ॥८९॥ 
समाधान'भर्थक्रिया' शब्द से अथे ( विषय ) विवक्षित है? अथवा संवेदन 


४२८ सभाष्यं प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद २ 


वातिकालङ्कारः 

























अत्राप्युच्यते-- 
अर्थेक्रियाकिमर्थात्मा तस्संवेद्यात्परात्मना । अथ संवेदनं तद्वा सवँमप्यसता यत! ॥९०। 
अर्थान्तरं तत्क्रिया चेतदभावादसन्न सः। असत्त्वे हि न कार्यस्य कारणस्यापि नास्तिता ॥६१॥ 
यदि क यंमर्थक्रियाभिमतन्नास्ति तदेवासत्कारणमप्यासीदिति कुतः। नान्यस्या- 
सत्त्वेऽन्यदसदतिप्रसङ्गात्‌ । यदि नाम कार्यस्याभावे कार्यकारणसामर्थ्ममेव न भवति। 
न तु स्वरूपमसत्‌ । अथ ज्ञानमर्थक्रियः । तत्रापि द्यी गतिः । तद्वा ज्ञानमपरं वा। | 
ज्ञानं पुनरुत्पद्यमानसर्थक्रिया चेत्‌ । भ्रान्तेडपि पुनः पुनरुत्पद्यत एव श्रान्तविज्ञानल 
ह्येकक्षणभाव्येव श्रान्तं विज्ञानम्‌ । अथ स्पर्शादि विज्ञानम्‌ ¦ तदप्यसत्‌ । 
यदि नाभापरोत्पत्तिः स एव विषयो$स्तु सन्‌। अपरस्य तु सऱ्द्वावः कथभन्यस्य वेदने ॥९२॥ 
स्ववेदनेऽप्यनाइवासः का वार्ता परवेदने। तद्व दनेऽप्यसत्यत्वङ्कथन्ताम न शङ्गक्यते ॥९३॥ 
चक्ष_स्संवेदनात्स्पशंसंवित्केन विशिष्यते । तत्रार्थपरितोषश्चेत्‌ परितोषः कृतो नु सः ६४ 
यथा खलु चक्षूविज्ञाने निरालम्बनता तथा स्पर्शविज्ञातेडपि, द्वयो रपीन्द्रियज्ञान- 
त्वाविशेषात्‌। तिमिदाद्युपधातसम्भाबना हणेरपि समानोभयत्र दर्शनात्‌। अपितु 
ज्वरोपघातादुऽणसंवेदनात्परितोषादिता चेत्‌ । हिमसमयेऽपि तु ज्वरोपघातादुष्णसंवेद- 
Ee वातिकालड्धा र-व्याख्या 
(ज्ञान) ? यदि अर्थं विवक्षित है तब वह ज्ञ।नत्वेन ज्ञानाकारत्वेन प्रतीत ही होता है। 
उसका अत्यन्ताभाव क्यों होगा ? यदि अर्थक्रिया शब्द से ज्ञान विवक्षित है तब ज्ञान 
के लिए विषय का साथ होता आवश्यक है क्योंकि असद विषय से स्वप्जज्ञाबादि 
निष्पत्ति देखी जाती है ॥।६०॥ अर्थक्रिया यदि ज्ञान और ज्ञेय से भिन्न भानी जाती है 
तब अग्न्यादि के बिना दाहादि अर्थक्रिया की अचुवपत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि स्वप्न 
में अरिन के न होने पर भी दाहादि का भान होता है।९१। अर्थात्‌ यदि कार्यको 
अर्थक्रिया माना जाता है क्यो।क अन्य पदार्थं के असद्‌ होने पर अन्य को असत्ता नहीं 
मानी जाती, अन्यथा अश्वादि के अभाव में गो आदि की असत्ता प्रसक्त होती । कायं का 
अभाव होते पर कारण का अभाव नहीं होता अपितु कारणस्वरूप का भान होने पर भी 
स्वप्नारन्यादि में व्यावहारिक दाहसामथ्ये नहीं माना जाता, यदि ज्ञान का अभिधान 
अर्थक्रिपा शब्द से कहा जाता है वहाँ पर भी दो गांतयाँ ही हो सकती हैं । प्राकृत ज्ञान 
अथवा अन्य । प्राकृत ज्ञान के भ्रमात्मक होने पर भी पुनः पुनः उसकी उत्पत्ति देखी 
जाती है । यदि जलादिज्ञानों को अर्थक्रिया स्पर्श विज्ञान माना जाता है, वह भी उचित 
नहीं, क्योंकि यदि पुवंज्ञात से उत्तर ज्ञान की उत्पत्ति मानी जाती है तब पुवे विज्ञान 
ही उत्तर का विषय बन जाता है, किन्तु अन्य स्वरूप का ज्ञान होने पर अन्य स्वरूप 
का सद्भाव क्योंकर होगा ? ॥६२॥। जिसका स्वरूप-संवेदन पर भी विश्वास नहीं अन्य 
वेदन में क्यों होगा ? क्योंकि स्वरूदसंवेदन में भी स्वरूप के असत्त्व की आशङ्काहो 
जाती है ॥६३॥ ० 
` चाक्षुषसंवेदन के पश्चात्‌ समुत्यन्त स्पर्शासंवेदन में क्या विशेषता ? केवल परि- 
तोष मात्र हो जाता है ॥६४। 0330 यह है कि जेसे चाक्षुषज्ञान निरालम्बन है 
वैसे ही स्पर्शन भी, क्योंकि दोनों ज्ञान इन्द्रियजन्य हैं। तिमिरादि दोषजस्यत्व कौ 
सम्भावना दोतों में समानरूप से हो सकती है । अपि च ज्वरोपहत त्वगित्द्रिय के द्वारा 
बाह्यवस्तु में प्रतीयमाय उष्णता पर विश्वास या परितोष होता है तब शीतकाल में भी 
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ननेऽपि किन्न परितोषः । पि च>< 
संवेदनप्रमाणञ्चेत्परितोषः किमर्थकः । संवेदनम्प्रमा नोचेत्परितोषः किमर्थकः ॥९५॥ 
यदि अंवेदनम्प्रशणन्तत एव थंसिद्धि: किमपरम्परितोषः करिष्यति । 
संवेदनान्न सिद्ध यत्परितोषशतेरपि । कथन्तत्साध्यमच्यो हि परितोषो न साधनम्‌ ॥६६॥ 
संवेदनादपरस्य परितोषस्य क उपयोग: | भथ साघनञ्चेत्कथमन्येनाभ्यस्य 
सिद्धि: । सम्वः्धाच्चेत्‌ । सम्बन्धः केन सिद्धः परितोषतश्चेत्‌ तत्रापि सम्बन्धसिद्विरपे- 
क्षणीयेत्यनवस्था । संवेदनाच्चेत्तत एवार्थसिद्धिरिति बृथा परितोषः! तत्र चस एव 
दोषः । यदि संवेदना दर्थ सिद्धिः किन्न पूर्वसंवेदनात्‌ । अनेवार्थाधिमुक्तिरपि प्रत्युक्ता । 
तथाहि 
अर्थाधिमुक्तिः संवित्तेरन्या नार्थस्य साधिका । संविदेवाघिमुत्ति शचेत्संवित्सर्वाथंसा धिका ॥९७॥ 
अनेताभिलाषस्मृतीच्छाद्वेषादयोऽपि व्याख्याताः । किञ्च । सवेदनादभिलाषा- 
दयो न तेभ्यः संवेदनमिति यत्कि'ञ्बदेतत्‌ । 
अथापि स्यात्‌ । भवतु सर्वंसवेदनानां सालम्बनता न काचिन्नः क्षतिः । प्रमाणा- 
प्रमाणविभागः कथमिति चेत्‌ । 
लोकिकालौकिकत्वेन प्रमाणंतरसंस्थितिः । विभागः स कथं ज्ञातो वाधकेतरसङ्गमात्‌ ॥६५॥ 


बातिका ल ङ्का र-व्या ख्या 

वैसा परितोष क्यों न होगा? दूसरी बात यह भो है कि यदि संवेदन प्रमाणात्मक है 
तब परितोष से क्या लाभ ओर संवेदन यदि प्रमाणभूत नहीं तब भी परितोष की क्या 
सार्थकता ? 18९९1 अर्थात्‌ प्रपाणभूत संवेदन के द्वारा ही अर्थ की सत्ता सिद्ध हो जाती 
है उपसे अधिक परितोष क्या करेगा ? । जो वस्तु संवेदन से सिद्ध नहीं उसको सिद्धि 
सेकड़ों परितोष से भी नहीं हो सकती, क्योंकि परितोष कोई वस्तु-सद्भाव का साधन 
नहीं माना जाता ॥९६॥ अर्थात्‌ संवेदन से भिन्त परितोष काक्या उपयोग? यदि 
उससे अर्थ की सिद्धि मानी जातो है तब असाघन से साध्य की सिद्धि क्योंकर होगी ? 
संबन्ध विशेष के द्वारा --"ऐसी नहीं कहा जा सकता” क्योकि संबन्ध को सिद्धि किंसप्ते 
होगी ? यहाँ पर परितोष के द्वारा ऐसा कहने पर वहाँ पर भी संबन्धान्तर की अपेक्षा 
हो सकती है । यदि संवेदन के द्वारा संबंध की सिद्धि की जाती है तब परितोष व्यथे हो 
जाता है। अतः संवेदन के द्वारा अर्थं की सिद्धि मानी जाती हैं इसीलिए अर्थ की 
अधिमुक्ति (निश्चय) निरस्त हो जाती है क्योंकि अथं को अधिमुक्ति संवित्ति से भिन्त 
है अथवा अभिन्न, भिन्न होने पर अर्थं की साधिका नहीं हो सकती, संवित्‌ ही यदि 
अधीन उनकी है तब संविद्‌ ही सर्वार्थ-साधिका हो जाती है ॥६७॥ इसी प्रकार 
अभिलाप (शब्दप्रयोग) स्मृति, इच्छा और द्वेषादि का भी निराश हो जाता है। न तो 
संवेदन से अभिल।षादि और न अभिलापादि से संवेदन को सिद्धि हो सकती है। 

शंका-सभी संवेदन ज्ञान) यदि सालम्बन मान लिये जाते हँ, तब भी हमारी 
(बौद्धो की) कोई क्षति नहीं । यदि सभो ज्ञान सालम्बन हैं, तब यह ज्ञान प्रमाण है 
और यह अप्रमाण-- एसी व्यवस्था क्योंकर होगी ? इस प्ररत का उत्तर यह है कि 
लौकिक (जाग्रदादि व्यावहारिक) ज्ञान प्रमाण भौर भलौकिक (स्वाप्ता दि प्रातीतिक) 
ज्ञान अप्रमाण है। लौकिकत्व और अलोकिकत्व को व्यवस्था अबाधित्व तथा अबाधि- 
तत्व कै आधार पर हो जायगी ॥६८॥ | न: हक oR यो 
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वात्तिकालङ्कारः 
बाधकेतरयोः केन ळौकिकेतरता स्थितिः । बाधकेतरसःद्घावादनवस्था प्रसज्यते ॥९९॥ 
असाधारणमलोकिकमितरदन्यथा चेत्‌ यत्किञ्चिदेतत्‌ । तथा हि— 
तयोस्संवेदनन्नास्ति न प्रत्यक्षानुमे यतः । प्रत्यक्षेण हि संवित्तिः संवेद्य नापरत्र सा ॥१००॥ 
ममेतत््रतिभाति परस्य वेति नात्रावतारः प्रत्यक्षस्य । अनुमानात्संवेदनमिति चेत । 
सम्बन्धग्रहृणाभावेऽनुभानस्योदयः कुतः । रोमा ऽचादिक्रियादष्टेः स्वदष्टेस्त्यनुमा न हि॥१० १॥ 
धमकायंद्शा नाग्निः स एवात्र प्रसिध्यति । सामान्यविषयं यस्मादतुमानन्न भेदवित्‌ ॥१०२॥ 
तत्र धूमस्य भेदाच्चेद्रोमाञ्चेऽपि किमेकता । एकत्वाभिनिवेशोपि न ज्ञानादपरः संवित्‌ ॥१०३॥ 
यत्र मया चक्षुनिवेशितन्तत्रेवानेनेति व्यवहारादेकतेति चेत्‌ । तैमिरिकोपलब्धः 
केशादावपि समानमेतत्‌ । तत्रापि तेसिरिकयोरेकार्थाभिनिवेश: समान: । किञ्च यथा 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 
समाधान--बाधकत्व और अबाधकत्व निर्णय करने के लिए बाधकत्वादिकी 
झपेक्षा से अनवस्था भसक्त होती है ।।६९॥ 

शंका--शुक्ति-रजतादि अलौकिक पदार्थ असाधारण हैं अर्थात्‌ जिसको शुक्ति का 
ज्ञान है, केवल उसी को दिखते और व्यावहारिक या ळोकिक घटादि पदाथ साधारण 
अर्थात्‌ सभी पुरुषों के दिखनेवाले है. अतः साधारणत्वासाधारणत्व के आधार पर 

लौकिकत्वादि का निश्चय मानने पर अनवस्था नहीं होती । 
समाधान-यह विषय सवं-साधारण है और यह असाधारण है--इस प्रकार का 
विभेद न तो प्रत्यक्षतः होता है और न अनुमान से हो सकता है। प्रत्यक्ष के द्वारा तो 
केवल संवेद्य विषय का ही भान होता है, उसके साघारणत्वादि धर्मों का नहीं 
॥१००॥ अर्थात्‌ यह पदार्थ केवल मुझे ही दिखता (असाधारण) है? अथवा दूसरों को 
भी दिखाई देता (साधारण) है ? एसा प्रत्यक्ष से नहीं जाना जाता । प्रत्यक्षागृहीत 
होने पर भी अनुमान से उसका ज्ञान हो जायगा-एऐसा यदि कहा जाता है तो नहीं 
कह सकते, क्योंकि व्याप्य-व्यापक का सम्बन्ध गृहीत न होने के कारण अनुमान का 
उदय ही कैसे होगा ? शीत-जन्य रोमाञ्चादि क्रिया को देखकर उससे हिमादिया 
वह्लयभावादि का अनुमान नहीं होता ॥१०१॥ घूमात्मक कार्यलिङ्ग को देखकर जो 
अग्नि का अनुमान होता है, उसमें किसी का को विशेषता का भान नहीं होता कि 
यह बही धूम-सहचरित अरित है, जो महानस में थी या अन्य । केवल सामान्य अग्नि 
का ही ज्ञान होता है, उसकी किसी भेदक विशेषता का नहीं ।।१०२॥ जैसे धुम | 
देखकर सिद्ध अग्नि में एकरूपता नहीं अपितु विशेषता मानी जाती है, अर्थात्‌ तारण- 
गई) के द्वारा तारण अग्नि और अतारणधम के द्वारा अतारण 
पम! व मान होता है वैसे रोमाञ्च के द्वारा शीत की कल्पना में कोई विशेषता 
नहीं देखी जाती, अतः साधारणत्व असाधारणत्व के आधार पर लोकिकत्वालोकिकत्व 
का निर्णय नहीं किया जा सकता । विषय और ज्ञान दोनों का अभेद होने के कारण 
जैसे ज्ञान में कोई विशेषता नहीं होती वेसे विषय में भीं साधारणत्व असाधारणत्वादि 


ता सम्भव नहीं ॥१०३॥ 
व शंका- जो विषय एक व्यक्ति के ज्ञान का विषय है वही दुसरे का विषय होकर 


साधारण कहलाता है, इस साधारणता की अनुभूति इस प्रकार है कि “यत्र मया 
चक्षनिवेशितं तत्रैव अनेन” कर्थात्‌ हमारे चक्षुसन्निकर्षं का जो क्षाश्रय है वही हे 


१ १ 
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वातिकालङ्कारः 

तेमिरिकोपलब्धे केनचित्संवेदनम्‌। तथापरत्रापि सर्वेण संवेदनञ्चेत्‌ स्तम्भादी नात्र 
प्रमाणम्‌ । न च तैमिरिकेन स्तम्भस्य वेदनम्‌ । उपहतेष्ट्रियत्वादसंवेदनेऽपि न दोष इति 
चेत्‌ । ननूपहतेन्द्रियत्वङ्कुतो ज्ञायते । असत्यार्थंसवेदनादिति चेत्‌ । सोऽय! मतरेत राश्र- 
यदोषः। सत्युपघातेऽसत्यत्बम खत्यत्वे चोपधातः । तस्मात्परेण न किञ्चिदुपलभ्यते । 

ननु नोपलभ्यत इत्यपि नास्त्येवा ्रत्यक्षेणेवान्योपलभ्यरूपविविक्तोपलम्भात्मना 
परोपलभ्यमानताप्रतिषेधः। तथा विषयत्वात्तस्य परप्रत्यक्षस्य न प्रतिषेधः। कथन्ताहि 
तेनोपलभ्यते परोपलभ्यरूपम्‌ ! अथोपलम्यतते तद्रपम्परेणोपलम्यमानता नोपलभ्यत 
इति चेत्‌ । किम्हद्रपादपरापरोपलभ्यमानता। अथ तद्गूपमेव | तद्रूपत्वे कथमन्‌पछम्भः । 
पररूपत्वे कथस्परेण तदुपलभ्यतेत्यूपलभ्यमानत। । परेणोपलभ्यते न स पदार्थं इति 
कथमसौ परेणोपलब्धः। यस्य ह्यपलम्यमानतोपलमभ्यते स एवान्‌पलब्धः। तथा च स 
पदार्थः न केनचिदुपलव्धः । स्वस्वोपळभ्यमानतया एव परस्परव्यावृत्ततायाः स्वपराम्या- 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
व्यक्ति के चक्षसन्निकपं का भी आश्रय है । इस प्रकार की अनुभूति का विषय साधारण 
व बह के) कहलाता है । अत: लोकिकत्वरूप विशेषता का भान क्यों 
नहीं हाँगा ! । 

क समाधान इस प्रकार की साधारणता तो भ्रम के विषयीभुत अलौकिक पदार्थों 
में भी अनुभव सिद्ध है । जहाँ दो व्यक्तियों को एक साथ केशोन्मूक का भ्रम हो जाता 
है वहाँ पर दोनों व्यक्ति इस अंश में सहमत पाये जाते हैं कि हम दोनों को शुक्त में 
रजत का या केशोन्मूकादि का भ्रम हुआ । 

शंका--जब एक व्यक्ति अपनी उपहत (दोषयुक्त) इन्द्रिय के द्वारा ग्रहण करता है 
बरौर दूसरा भी वसा ही देखता है तब निश्चितरूप से यह कहा जा सकता है कि दूसरे 
के इरिद्रय में भी समान दोष है। अतः उस दोष की समानता होने के कारण विषय- 
भ्रम में समानता आ जाती है, वस्तुतः नहीं । 

1 सभाधान-- एक भ्रान्त व्यक्ति को यह कंसे निश्चित होगा कि दुसरे व्यक्ति का भी 
इन्द्रिय उपहत या दोषपूर्ण है। यदि कहा जाय कि असत्य अर्थं की समान कल्पना के 
आधार पर इन्द्रियगत दोष की कह्पदा को जा सकती हे, तब अन्योन्याश्रयता दोष 
प्रसवत हो जाता है, क्योंकि असत्य अर्थ का भान हो जाने से इन्द्रिय में दोष क्षौर 
इष्ट्रिय में दोष हो जाने के कारण असत्यार्थ का भान । फछत: यह निश्चित हो जाता 
है कि एक व्यक्ति के विषय का भान दूसरे को नहीं हो सकता, कोई वस्तु साधारण नहीं 
जिसे लौकिक कहा जा सक्ने । वस्तुस्थिति यह है कि सर्वत्र भ्रमस्थलों पर एक व्यक्ति 
को जो पदार्थ अवभासित हो जाता है, वही सरे को नहीं हो सकता । हाँ, उस सन्तति 
के क्षणान्तर का ग्रहण माना जा सकता है, दो ग्राह्य पदार्थों की एकता सम्भव न हो 
सकने के कारण नकी एकरूपता या साधारणता का उपपादन नहीं किया जा सकता । 
पदार्थं की सत्ता उपलभ्यमानता से अधिक भी नहीं कही जा सकती 1 उपलभ्यमानता 
साधारण नहीं, अपितु असाधारण होती है । निरन्वय विनाशवाद में कोई भी घमं अन्य 
साधारण नहीं होता क्योंकि बौद्ध-सिद्धयोगियो का प्रत्यक्ष है “सर्व॑ स्वलक्षणं स्वळक्ष- 
णम्‌” इस प्रकार सभी पदाथ एकमात्र अलौकिक कोटि में समा जाते हैं, लौकिक नास 
का कोई पदार्थान्तर बचता नहीं। जब बाह्यपदाथं है ही नहीं तब उसके सत्त्वासत्त्व 
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वातिकालङ्कार: अ 
मुषलम्भ इति न साधारणता नामोपसभ्यस्य कस्थचित्‌ । न चोपलभ्यमानताव्यतिरेकैण 
पदार्थं इति स्वसंवेदनाग्रह!का रवत्सं वेदनमःत्रकम्‌ । न बाह्यपदार्थो नाम । यस्य सामथ्पे- 
लक्षणं सत्त्वच्चिन्त्यते । 

अथ संवेदनानामेव परस्परङ्का्यंका रण भावाटशामर्थ्यलक्षणम्परमार्थं सत्त्वम्प्रति- 


पाद्यते । तदप्यसत्‌ । 
स्वसंत्रेदनमात्रत्वे प्रत्यक्षत्वेनुमा कृतः । कार्यकारणभा्ेऽपि ज्ञानयोग्रृ ह्यते कथम्‌ ॥१०४॥ 


विद्द्वयेत् न तेनेव स्वमात्रस्य प्रत्रेदनात्‌ । यदा कारणचिज्ञानन्तदा कार्याप्रवेदनात्‌ ॥१०५॥ 
कारणत्वं कथन्तस्य गृह्यते कार्यवेदने । कार्यंकाछेऽपि तन्नास्ति कार्यत्वं शृह्यतां कथम्‌ ॥१०६॥ 
अनुमानात्प रिज्ञानं कारणस्य यदीष्यते । तदाऽनुमानान्न ज्ञातमिदानीं ज्ञायते कथम्‌ ।।१०७॥ 
पुरव प्रत्यक्षतो ज्ञातमिदानीमनुमानतः । इदानीन्नासिति तज्ज्ञानमनुमानेन वित्कथम्‌ ॥१००॥ 
पूवे नानुमानञ्चेन्न प्रत्पक्षेण वेदनाद्‌ । पूर्वत्वमधिकन्तस्पानुभानेत चेदसत्‌ ॥१०९॥ 
पू्वत्वन्नाम नेवास्ति प्रध्यक्षेणास्य बाधनात्‌ . तस्मात्पूर्व॑स्य रूपस्य न संवित्तिः कधञ्चन ।!११०॥ 
स्पृतिमात्रं हि तन्नास्ति न न प्रमा तत्स्ववेदनात्‌ । स्वसंवेंदनमात्रञ्च प्रत्यक्षर्यत्स्ववेदनात्‌ ॥१११॥ 
ततस्तस्य न संबित्तिरन्यकार्यंतया तया । तस्मात्सामर्थ्यंसंसिदिः ज्ञाने ज्ञेये न विद्यते ॥११२॥ 
किञ्च-- 
_कार्यकारणभावोःपं सदसत्त्वे न विद्यते । नासतः कारणं किञ्चिदश्वश्वङ्गस्य विद्यते 11११३॥ 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
का चिन्तन भी केसे हो सकता है। ज्ञान जब स्थसंवेदनमात्र है तब ज्ञानगत किसी 
विशेषता का अनुमान नहीं किया जा सकता । दोज्ञानों का कार्यकारणभाव होने पर 
भी दोनों ज्ञानों की समानता या अक्षम'नता का भान कयोंकर होगा ?॥१०४॥ उन्हीं 
दो ज्ञानो के द्वारा केवल एक-एक विषय क! ही प्रवेद होता है, दोनों का एक साथ 
नहीं । अर्थात्‌ जब कारण का विज्ञान होता है. तब कार्ये का नहीं और जव कायं का 
प्रवेदन होता है, तब कारण का नहीं ॥१०५॥ कार्य'वेदन-काल में कारण की कारणता 
का ग्रहण क्योंकर होगा ? क्योंकि कार्यकाल में कारण है ही नहीं । इसी प्रकार कारणः 
काल में कार्य के न होने पर तद्गत कार्यता का ज्ञान विज्ञानवाद में केसे होगा? 
॥१०६।। यदि अनुप्रान के द्वादा कारण का ज्ञान माना जाता है, तब अनुमान के 
ज्ञात पदार्थं अब क्योंकर ज्ञात होगा ? ॥१०७॥ पहले प्रत्यक्षतः ज्ञात पदार्थ का अब 
झनुपान के द्वार! ज्ञान केसे होगा ? ॥१०५।॥ पूर्वविज्ञानगत पूर्वत्व अनुमान से गृहीत 
नहीं होता, क्योंकि पूर्वतन प्रत्यक्ष से गृहीत है। यदि अनुमान के द्वारा पूर्वत्व का 
अधिक भान माना जाता है, तब उसे अत्‌ मानना होगा ॥१०६॥ वर्तमान कारण 
विज्ञान में पूर्वत्व धर्म प्रत्यक्षतः बाधित है, अतः वह है ही नहीं, अतः पूर्वरूप की संविति 
कथमपि नहीं हो सक्ती ॥११०॥ पूर्व-विज्ञानगत पूर्वत्व धर्म को स्सृतिमात्र नहीं कह 
सकते, क्योंकि सभी ज्ञान स्वप्रकाश हैं, अतः उनका स्वसंवेदन प्रत्यक्ष होता है ॥१११॥ 
अतः अन्थज्ञान-कार्यत्वेन ज्ञान को संवित्ति नहीं हो सकती । निष्कर्ष यह है कि ज्ञान में 
स्वग्रहण-सामर्थ्य ही है, ज्ेपार्थ के ग्रहण का समर्थ्य नहीं ॥११२।। 
दूसरी बात यह भी है कि-- 
यह कार्य-कारणभाव न सत्‌ पदार्थो का बन सकता है और न असत्‌ पदार्षों 
का, क्योंकि अद्वश्युज्भ के समान असत्‌ पदार्थं का कौन कारण होगा ॥११३॥ यदि 
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वातिकालङ्कारः 
अश्यन्ताभावतस्तस्य कारणन्नेति चेन्मतिः। प्रागभावि तु न कार्यमेतदप्यसदुत्तरम्‌ ॥११४॥ 
प्रागभावः कथं सत्त्वेऽसत्वेऽप्यस्य कथम्मतः । असतः खरश्शुङ्गस्य प्रागभावो न विद्यते ॥११५॥ 
दशंने प्रागभावश्चेदितरेतरसंश्रयः । न यावतप्रागभावित्वन्तावदस्य न भाविता ॥११६॥ 
यावदस्य प्रागभावेन सम्बन्धो नास्ति न तावदुत्पत्तिः। यावच्च चोत्ऽत्तिस्ताव- 
तप्रागभ।वस्य तत्त्वन्तास्ति । कारणस्य कार्यशून्यता भागमाव इति चेत्तदप्यसत्‌ । 
शूस्यता सा किमन्यस्याकारणस्य न विद्यते । ततस्तेनापि सम्बन्धे तस्य कार्यम्भवेदसो ॥। ११७॥ 
प्रागभाथेन सम्बन्धे हि कार्येता।स च प्रागभावः कार्यंशूम्यम्पदार्थाभ्तिरम्‌ । 
तच्च कारणामिमंतादन्यदपि ध्रागभावस्वभावस्भवेत्‌ ! तेन च सम्बन्धे तत्कार्यतापि 
भावस्य क!यंभूतस्य स्य।त्‌ । तदन्वयव्यतिरेकाभावान्तेति चेत्‌। उक्तमत्रोत्तरम्‌-न च 
प्रागभावो नास प्रत्वक्षादिप्रमाणग्राह्यः । स्वरूपसात्रमेव कायंकारणयोगृ ह्यते । कारण- 
स्वरूपमेव प्रागभाव इति चेत्‌ , कार्यस्यापि स्वरू7न्तथा स्यात्‌ । भवत्येव तस्यापि 
कार्यान्तरापेक्षया चेत्‌ ! कारणा भिमतापेक्षयापि किस्न भवति । तथा प्रतीत्यभावादिति 
EE प ° वाजिकालङ्का र-व्या ख्या 
कहा जाय कि अश्वश्वुङ्गादि पदार्थ तो अत्यन्ताभाव के प्रतियोगी हैं, अतः उनका कोई 
कारण नहों हो सकता । हाँ, प्रागभाव का प्रतियोगी पदार्थं का कारण अवश्य होगा -- 
ऐसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि प्रागभाव भी सत्‌ या असत्‌ पदाथे का नहीं हो सकता 
अर्थात्‌ गगनादि सत्‌ पदार्थो का प्रागभाव नहीं और खर-श्युद्धादि असत्‌ पदार्थो के 
प्रागभाव तो होगा ही केसे? ॥११५॥ कार्यं की उत्पत्ति को देखyय प्रागभाव की 
कल्पना करने पर अन्योएन्याश्रप्र-दुरुद्धर हो जाता है । अर्थात्‌ प्रागभावित्व को देखकर 
कार्यता और कार्यता को देखकर छागभाववत्ता का निश्चय होगा ॥११६॥ धर्थात्‌ जब 
तक घटादि पदार्थों के साथ प्रागभाव का सम्बन्ध स्थापित नहीं होता, तब तक इनकी 
उत्पत्ति नहीं सिद्ध होती और जब तक उनकी उत्पत्ति सिद्ध नहीं होती, तब तक 
प्रागभाव-योगित्व सिद्ध नहीं होता । : 
यदि कपालादि कारणों में घटादि कार्यों की शून्यता का प्रागभाव कहा जाता 
है, तव वह भी उचित नहीं, क्‍योंकि क्या घटादि कार्यों की शून्यता कपालादि कारणों 
में ही है? अथवा शिलातलादि अकारणों में भी ? शिला-तलादि में भी वह शून्यतारूप 
घटादि का प्रागभाव रहता है, अतः उनसे भी घटादि की उत्पत्ति प्रसक्त होती है 
॥११७॥ आशय यह है कि धटादि का प्रागभाव जहाँ रहता है, वहीं घटादि की 
उत्पत्ति माननी होगी ! प्रागभाव कार्य की शूत्यतारूप पदार्थान्तर है। वह जब शिला- 
तलादि में भी है, तब वहाँ भी घटादि की उत्पत्ति होनी चाहिए । शिलादि का घटादि 
के साथ अन्वय-ऽयतिरेक नहीं, अतः वहाँ घटादि की उत्पत्ति क्यों होगी ? इस प्रश्‍न .का 
उत्तर दिया जा चूका है कि अन्वय-व्यतिरेक अनेकान्तिक है । 
प्रागभाव प्रत्यक्षादि घ्रमाणों का ग्राह्य भी नहीं कार्य और कारण का स्वरूप 
मात्र ही प्रतीत होता है, प्रागभाव नहीं। प्रागभाव को यदि कारण का स्वरूप ही 
माना जाता है, तब कायं के स्वरूप को भी प्रागभाव कहना होगा, क्योंकि कार्य भी 
कार्यान्तर की अपेक्षा कारण हो सकता है। कपालादि कारणों को अपेक्षा भी जो 


घटादि क| कार्यमात्र स्वरूप है, उसको भी प्रागमाव क्यों नहीं मान सकते ?.वैसी 
श्र री 
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वातिकालङ्का रः 
चेत्‌ । अनपेक्षितवस्तुनः ध्रतीतिमात्रात्कः सम्प्रत्ययः । ER 
तस्माद्वस्तुस्वरूपेण शृह्यते सा न सम्भवा । नीलादिना न कार्यादित्वस्य तत्र ग्रहो$पर! ॥११८॥ 
न खलु नीलादिना कायंत्वेन च वस्तु गृह्यते केनचित्‌ । नीलादिव्यतिरेकिणः 
कार्यत्वस्याप्रतिपत्तेः। पुर्वापरभावे च भत्यक्षस्या प्रवृत्तः कुतः श्रागभावा दिग्रहणम्‌ । 
अथापि स्यात्‌ । सत एव कार्यत्वं कारणानां हि सति कार्ये व्यापारस्य सम्भ 
वात्‌ । असति तु निविषयः कथं व्यापार: | अत्रोच्यते == 
दष्ट्वा श्रृत्वाऽय विज्ञाय हेतुः कार्यङ्करोतिं किम्‌ । 
जडत्वात्‌ कारणाधीनः स्वभावः स तथा भतः।। ११९] 
ईषवरस्य च हेतुत्वे स हेतूनाभ्नियोजकः । न चासतो न विज्ञानं स ह्यष्यक्षधियो यतः ॥१२०॥ 
तत्र सत्कार्यवादः कि किंवा कारणभीएवरः । 
कि सांख्यमतमवलम्व्य सव सर्वत्र विद्यते !१२१॥ इति 
सदेव दृश्यते न कार्यकारणभावो नाम। £5 वाऽसदेवोरलम्यकारणेन जगतामी- 
इवरेण कारणानाम्प्रतिनियमेन नियोगः । सत्सकलञ्चेत्‌ सर्वेदोपलम्यत इत्याकु 
जगतः स्थितिः स्यःत्‌ उपलम्भकानाम्प्रतिनियतानान्नेबमित्यपि य त्क्िञ्चित्‌ । उपलम्भ- 
कानामपि सवंत्र सवंदा भाव इति कः प्रतिनियमो नाम । किञ्च --- 
कारणादसतः काय कार्य किवा सतो भवेत्‌ । 
असतः कारणात्कार्यमिति साध्वी व्यवस्थितिः ।।१२२॥ 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
ब्रतीति नहीं होती-एसा कहना भी सम्भव नहीं, क्योंकि विज्ञानवाद में कोई वस्तु तो 
है ही नहों, प्रतीति हो है। विज्ञप्तिमात्रता पर कितना विश्वास फ्रिया जा सकता है? 
जो वस्तु जिस रूप मे प्रतीत होती है. वेसा सम्भव नहीं ) नीलादिरूपेण कार्यकारण 
भाव प्रतीत नहीं होता ॥११८॥ कार्य-कारणभाव के नियामक पोर्वापयंभाव के ग्रहण में 
प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति ही नहीं होती, तब प्रत्यक्ष से कार्यकारणभाव एवं प्रागभावादि डा 
ग्रहृण केसे होगा ? 
शंका -कायं सदेव सत्पदाथं ही होता है क्योंकि दण्ड-चक्रादि कारणों का 
ब्यापार घट-विषयक तभी हो सकता है, जब्र कि घट सत्‌ हो। कार के असत्‌ होने पर 
निविषयक व्यापार केसे होगा ? 
समाधान--क्या दण्डादिहेतुपदा्थं घटादि कार्यों को देख सुन और ५ 
उसकी उत्पत्ति किया करते हैं याद ऐसा है तब दण्डादि जड़ हेतुओं में यह चैतन्य बा 
स्वभाव सम्भव क्योंकर होगा ॥११६॥। यदि ईश्वर को कार्यवग का नियोजक माना 
जाता है तब कायं को निश्चित रूप से सत्‌ ही मानना होगा, क्योंकि क्षसत्‌ पदार्थ का 
ज्ञान नहीं होता । ज्ञान के बिना कोई चेतन तत्त्व कारण-कलाप का प्रयोजक नहीं घन 
सकता ।!१२०॥ इस प्रकार या तो सांख्य-सम्मत सत्‌ कार्यवाद प्रसक्त होता है, अथवा 
न्यायसम्मत ईश्वरवाद।॥।१२११। सद्‌ वस्तु के साथ अन्वय-व्यतिरेक सम्भव नहीं, कार्य 
कारणभाव क्योंकर होगा ? अथवा कायं को असद्‌ देखकर ईइवर कारणकल:प का 
नियोजक होता है । सत्‌ कार्यवाद में सभी कार्यों की सवंत्र उपलब्धि माननी होगी 
कार्यकारणभाव की प्रतिनियतोपलब्धि अन्वय-व्यतिरेक के रूप में नहीं देल्ली जा 
सकती । प्रतिनियम पदार्थ भी अस्पष्ट डोर अनिर्वाच्य है। दुसरो बात यह भी है क्या 
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कप वातिकालङ्का रः 
को हि प्रध्वंताभावात्पन्ताभावयोविशेषः । आतीत्तेन हेतुयिति चेत्‌ | यदा- 
सीत्तदा न हेतुरन्यदा हेतुरिति सुभाषितम्‌ । यत एवमपि स्यात्‌ । 
असतो हेतुतां प्राप्ती ये सन्तस्ते न हेतवः | न हि व्यापारसद्भावस्तेषामेषाञ्च दृश्यते ॥१२३॥ 
व्यापारेण च हेतुत्वे स व्यापारः कुतो भवेत्‌ । 
व्यापारवत्पदार्थाच्चेत्‌ व्यापारस्तत्र किम्परः।।१२४।। 


व्यापारो यदि तत्रापि सोऽर्थो व्यवहितो भवेत्‌ । 
व्यापारादेव कायंञ्चेन्मृते कार्योदयो भवेत्‌ ॥१२५॥ 


तथा च चिरनष्टेऽपि तस्मिन्‌ कार्योदयो न किम्‌ । दीर्घा व्यापारमालेयमेतावत्कस्य जीवितम्‌ ॥१२६॥ 
अथ स्वझूपब्यापारस्तदा कार्यम्भविष्यति । व्यापारकाले ङायंञ्चेत्‌ समकालम्प्रसञ्यते ॥१२७॥ 


भावकाळे न कार्यस्य कारणस्यास्तिता यदि । चिरानन्तरनष्टस्य को विशेषस्तथा सति ॥१२८॥ 
उत्पत्तिकाले सत्ता चेत्तदनन्तरभाविनः । उत्पत्तिः कार्यतो नान्या ततोऽस्य सभकालता ॥१२९॥ 
स्याद्वाददूपणात्पश्चाद्‌ द्वयपक्षनिराक्रिया । इदानीम्बहुवक्तव्यमिति तस्माद्विरम्यते ॥१३०॥ 


अथापि स्यात्‌ । ज्ञानस्यार्थेः कःरणमिःत प्रागनुमानेन प्रतीयते । तदप्यसत्‌ । 
वाततिकालङ्का र-व्या ख्या 

असत्‌ कारण से कार्य कौ उत्पत्ति होती है अथवा सत्‌ से मानी जाती है | ,असत्‌ कारण 
से कार्य कौ सिद्धि मानना सम्भव ही नहीं ।।१२२॥ ध्वंसाभाव और अत्यन्ताभाव में 
कया विशेषता है जिसके आधार पर कार्यकारणभाव माना जा सके। असत्‌ को हेतु 
मानने पर कार्यकारणभाव का मेयत्य भङ्ग हो जाता है। दण्डचक्राद असत्‌ पदाथ हैं, 
उन्हें कायं का हेतु नहीं माना जा सकता है, तब उनसे कार्ये क्यों होगा ? क्योंकि 
असत कार्यवाद भें जैसे व्यापार निविषयक होने से असम्भव हो जाता है वेसे ही असत्‌ 
कारणवाद में भो वही अतिप्रसङ्ग उपस्थित होता है ॥१२३॥ कारण के व्यापार को 
कार्यं का अनक नहीं मना जा सकता, क्योंकि कारण असत्‌ है उसका व्यापार भो 

सत्‌ ही होगा । व्यापाऱ्यृक्त पदार्थं से व्यापार की उत्पत्ति भो असत्‌ कारणबाद में 
नहीं हो सकती 11१२४॥ कारण के न रहने पर भी उसके व्यापार से कार्य को निष्पत्तिं 
मानी जाती है तब मृत पिता से भी पुत्र को उत्पत्ति माननी होगी ॥१२५॥ इस प्रकार. 
चविरविनष कारण से भी कार्य की उत्पत्ति क्यों नहीं होती कार्यकारणभाव की यह 
माला बहुत ही लम्बी है तब तक कौन जीवित रहेगा ? ।१२६॥ यदि कार्य-कारण के 
स्वरूप को ही व्यापार माना जाता है, तब व्यापार को कारण का स्वरूप मानने षर्‌ 
कारण के अनस्तर ही कार्यं होगा किन्तु व्यापार को कार्य का स्वरूप मानते पर | 
व्यापार काल में ही कार्थं मःनना होगा । कार्यं और कारण को अनिष्ट-समकालता 
प्रसक्त होती है॥ १२७॥। कार्य के भाव-काल में कारण की अस्तिता नहीं, तब काय- 
काल में चिरविनष्ट कारण के रहने पर भी कोई विशेषत! नहीं अर्थात्‌ कार्य-काल में 
न रहने वाला पदार्थं जेसे कारण नहीं हो सकता, वसे चिरविनष्ट पदार्थ भी कारण नहीं 
हो सकता ।।१२८॥ कायं की उत्पत्ति के समय यदि अव्यवहित पूर्वभावी (कारण) पदार्थे 
की सत्ता मानी जाती है, तब कायं और कारण की समकालता प्रसक्त होती है ॥२६॥. 
स्याद्वाद में दूषणाभिधान के अनन्तर सत्‌ और असत्‌-दोनों वादों क्ता निराकरण 


किग्रा गया । अब विविध बिधाओं के विषय में प्रचुर वक्तव्य होने के कारण धरस्तुंत 
प्रसङ्ग को विराम देते हैं।॥ १५० ॥ 
: शंका--ज्ञानं विषय-जच्यम्‌ , विषय-सर्निकर्षानन्तरं . जायमानत्वात्‌’ इस प्रका 
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वात्तिकालङ्कारः 
अनुमानात्प्रतीतस्य प्रागध्यक्षावभासिनः । कथन्तत्कार्यंतावित्तिरपरस्परमिश्रणे ॥१३१॥ 
यद्यपि नामानुमाचेन प्रतीतस्य घ्रागभाविता गतिः । प्रत्यक्षस्य _संवेदनस्य तत्का- 
रणमिति केन प्रतीयते | न ह्यनुमानमिदन्तत्प्रत्यक्षहष्टं वस्तु प्रत्यक्षस्य कारणमिति 
प्रती तिमत्‌ । न खलु संवेद्यमाने एवानूमानम्प्रवर्तते । परोक्षबिषयत्वादस्य । नापि प्रत्य 
क्षमनुमेये घ्रव्ततेऽपरोक्षविषयत्वात्‌। न घ प्रतीयमानमेव परोक्षम्‌ । प्रतीयमानमेव 
परोक्षतया परोक्षमिति चेत्‌। नैतदस्ति! यतः--- 
__ स्वह्पेण प्रतीतिश्चेदन्या काऽसी परोक्षता | अस्पष्टाकारभासऽ्चेरप्रत्यक्षः स न किम्भतः ॥१३२॥ 
१ "` हृयरूपस्य वित्तौ हि ढृयम्प्रत्यक्षमिष्यते | यथार्ज्वाक्‌ पररूपेण स्तम्भादैवेदनङक्गमात्‌ ॥१३३॥ 
. यादस पदार्थः स्पष्टास्पष्टद्दयरूपः । तदा तस्य प्रत्यक्षानुमानाभ्यां वेदनेऽपि 
प्रत्यक्षरूपतेव भवेत्स्तम्भादेरवीक्परभागग्रहणवत्‌ । अथ स्पष्टास्पष्टते उपाधिवश्चान्नी- 


लतेव पदार्थस्व रूपम्‌ । | 
उपाधिभेदादन्येन रूपेण यदि वेदनम्‌ । सवंदाऽध्यक्षता न स्यात्स्वरूपस्याप्रवेदनात्‌ ।।१३४॥। 


अथ नीळादिसंवित्तिरिति प्रत्यक्षतोच्यते ! प्रत्यक्षमनुभापि स्यात्स्वस्य रूपस्य वित्तितः ॥१३५॥ 
इन्द्रियेण वियोगाच्चेदघ्यक्षस्नानुमा मता । इन्द्रिय ण।दि संयोगो:रमया किन्न मीयते ॥१३६॥ 
वातिकालड्कार-व्याख्या 
अनुमान के द्वारा अर्थ भें ज्ञान की कारणता सिद्ध होती हू। 
 संमाधान--ज्ञान से पहले जो पदार्थ प्रत्यक्षावभासित था, उसमें अनुमान के द्वारा 
ज्ञान में अर्थ की कार्यता का अनुमान कयोंकर होगा, जब कि विषय और | का 
परस्पर मिश्रण (जोइ-मेल) नहीं होता ॥ १३१! यद्यपि अनुमान के द्वारा प्रतीत पदार्थ 
में ज्ञान-प्रागभाविता का ज्ञान हो जायगा किन्तु प्रत्यक्ष ज्ञान को कारणता उस विषय 
में है- यह कैसे अवगत होगा । अनुमान तो यह मह शिद्ध कर सकता कि प्रत्यक्ष-दृ्र 
पदार्थ प्रत्यक्ष ज्ञान का कारण है । दृष्ट या इन्द्रिय-सन्निकृष्ट वस्तु को अनुमान विषय 
नहीं कर सकता, क्योंकि अनुमान गा विषथ परोक्ष पदार्थ होता है, प्रव्यक्ष नहीं । 
प्रत्यक्ष प्रमाण भो अनुमेयाथे में प्रवृत्त नहीं होता, क्योंकि उसका विषय अपरोक्ष ही 
होता है ! प्रतीयमान वस्तु परोक्ष होती है--ऐसा भी कोई नियम नहीं। परोक्षतथा 
प्रतीयमान वस्तु परोक्ष है-एऐसा भी नहीं कह सकते, क्योंकि स्वरूप तो प्रत्यक्ष है, 
उससे भिन्न परोक्षता और क्या ? अस्पष्टाकारावभासिता ही यदि परोक्षता है, तब 
स्वरूपतः या स्पष्टाकारावभासिता प्रत्यक्ष क्यों नहीं? ॥१३२-। स्पष्ट और अस्पष्ट उभय 
रूप से वस्तु का ज्ञान होने पर वैसे ही प्रत्यक्ष माना जाता है जैसे स्तम्भ आदि के पूर्व 
झौर पर भागों का क्रमशः स्पष्टत्वेन और अस्पष्टत्वेन उभय भागों को मिल्लाकर एक 
प्रत्यक्ष ही माना जाता है--“प्रत्पक्षोऽयम्‌ स्तम्भः” ।।१३३॥! अर्थात्‌ यदि एक ही पदार्थ 


पष्ठ और अस्पष्ट दो रूपों में प्रतिभासित होता है तब परभाग का अनुमान कम 
होने Ei परता ही मानी जाती है। यदि स्पष्टता और अस्पष्टता दोनों धर्म 


औपाधिक माने जाते हैं, जैसे- “आकाश में नीछिमा”। तब उपाधि के भेद से अन्य 
रूप का भान माना जाता है। पदार्थ के अपने स्वरूप का प्रवेश न होते के कारण 
प्रत्यक्षता कभी नहीं होती चाहिए ॥१३४।। यदि आकाशादिगत नीलिमा की प्रतीति 
को प्रत्यक्ष माना जाता है, तब अनुमान को भो प्रत्यक्ष मानना होगा ॥१३५॥ यदि कहा 
जाय.''पवंतो वल्विमानु” यह ज्ञान इन्द्रियसंयोग के बिना ही उत्पन्त हुआ है धता छसे 
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वातिकालङ्का रः 
इन्द्रियवियोग एव हि न सिध्यति। तस्यानृमानेन स्वरूपस्य वेदनात्‌ । अर्थाभा- 
वान्नेन्द्रियसंयोगः। कथम्प्रतीयमानमप्यस्तु स्वरूपग्राहिणात्‌मानेनासत्‌ । असच्चेत्कथं 
वस्तुस्वरूपग्रहणमनुमानात्‌ । अथ नानुमीयत एवेन्द्र यसम्बन्धः। 
व्यर्थतेवानुभांनस्य न चानेन प्रवतंनम्‌ । न द्रष्टव्यं न च स्पृश्यं वृथा तत्र प्रवतंनम्‌ ॥१३७।। 
उपयोगार्थी हि पदार्थेऽनु मिते प्रवतंते । प्रवर्तकञ्च प्रमाणमतोऽप्रवतंकतायाम- 
प्रमाणमेव स्थात्‌ । अथ पश्चाद्भाविनोऽनुमानमिन्द्रियसम्बन्धस्य तेन तदानीमिन्द्रियः 
सम्बन्धाभावादप्रत्यक्षता । तदसत्‌ । 
भाविसम्बन्धमाने हि पूव रूपाप्रतीतितः | कारणत्वन्न गम्येतानुमानं व्यरथेकम्भवेत्‌ ।।१३८॥। 
तदेव भीयमानस्य स्वरूपेण न भाविता । तदैव भीयमानत्वं वतंभानत्वमुच्यते ॥१३९॥ 
न खलु वर्तभानत्वमन्यदेव तदा स्वरूपेण प्रतिभासात्‌ । स्वरूपप्रतिभासमानतेव 
वतंमानता । अतीता दिरूपतयः प्रतिभासमानत्वादवत्त॑मानतेति चेत्‌ । नन्वतीतरूपता- 
ऽनुमानेन कथम्प्रतीयते प्रत्यक्षप्रतिपन्नेऽनुमानप्रवृत्तेः । प्रत्यक्षञच नातीतरूपतायास्प्रवृ- 


्तम्‌। न यदासो प्रत्यक्षेण दृश्यते तदाऽतीतरूपता प्रतीयते । इदानीमतोतरूपतेति चेत्‌ । 


वातिकालङ्कार ब्याख्या 

प्रत्यक्ष न मानकर अनुमान माना जाता है, तब वहाँ इन्द्रियसंयोग का भी अनुमान क्यों 
नहीं कर लियः जाता ॥ १३६॥ अर्थात्‌ जिस इन्द्रियवियोग के आघार पर “परवतो 
वह्लिमान्‌” इस ज्ञान को अनुमान माना जाता है तब इन्द्रयवियोग ही सिद्ध नहीं होता 
क्योंकि अनुमान के हारा उसका वेदन कर लिया जाता है। यदि कहा जाय कि पर्वत 
में अग्निरूप अर्थ के न होने से उसके साथ 'इन्द्रियसंयोग' का अनुमान क्योकर होगा 
स्वरूणतः प्रतीयमान वस्तु यदि असतु है तब उसका अनुमान भी नहीं किय! जा सकता 
है। पदार्थं का अनुमान न होने पर इन्द्रिय सम्बन्ध को सिद्धि भी नहीं हो सकतो । 
फलतः पवत में अग्निज्ञान की प्रवृत्ति ही निष्फल हो जाती है क्योंकि अग्नि न तो 
वहाँ द्रष्टव्य है ओर न स्प्रश्‍व्य ।।१३७॥ उपयोगार्थी पुरुष अग्न्यादि पदाथ का अनुमान 
करके पर्वतादि में प्रवृत्त होता है प्रवर्तक ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है । अतः 
अप्रवतंकता की अवस्था में उसे अप्रमाण ही माना जायेगा । 

शंका--यदि अनुमान के द्वारा पश्चाद्भावी इन्द्रिय सम्बन्ध को कल्पना की जाती 
है उसकी वतंमानसत्ता न होने के कारण प्रत्यक्षता नहीं मानी जा सकती । 

सभाधान--उक्त शंका सवेथा असत्‌ है, क्योंकि भावी सम्बन्ध का अनुमान करनें 
पर उस सम्बन्ध में ज्ञान को हेतुता ही सिद्ध नहीं होती, अतः अनुमान ही व्यर्थ हो 
जाता ॥१३८॥ इस प्रकार अनुमीयमान पदार्थ की स्वरूपसत्ता सिद्ध नहीं होती उसी 
क्षनृमीयमानता को वतंमानता के रूप में व्यवहारमात्र कर दिया जाता है ॥ १३९॥ वस्तु 
की वर्तमानता स्वरूप-प्रतीति से कोई भिन्न नहीं, स्वरूपतः प्रतिभासमानता ही वतं- 
मानता है। भतठीतादि रूप से प्रतीयमानता भी अवतंमानता क्यों नहीं ? अतीतरूपता 
का अनुमान कंसे होगा, क्योंकि जहां प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति होती है वहाँ अनुमान की भी । 
अवतंमानता में प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति न होने के कारण अन्रुमान से केसे सिद्ध होगा, क्योंकि 
जब तक कोई पदाथे प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं देखा जाता तब तक अतीततया भी उसकी 
प्रतीति नहीं हो सकती 1 अतीतरूपता यदि वतमान में मानी जाती है तो वह अन्य 
ही ्तीतरूपता माननी होगी । वह अन्य अतीतरूपता भी प्रत्यक्ष का बिषय न होने 
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वातिकालङ्कारः 

-अन्यदेव तहि जातम्‌ । तत्र च न प्रत्यक्षमिति कथमनुमानम्‌ । यदपि पश्‍चातपत्यक्षम्भ- 
विष्यति तस्यापि न भाविरूपता प्रत्यक्षे तेनान्‌मालावतारस्तत्रेति सम।नम्‌। 

नन्वेतदुभयोर पि समानम्‌ । परस्यापि न प्रत्यक्षतस्तथा प्रतीतिरिति कथन्तदुल्ले- 
खतः प्रख्या । न, तस्य वासनाबलायातस्तथा प्रत्ययस्ततरच । 

अर्थाश्रयेणोद्‌ भवतस्तद्रूपमनुकुर्वंतः । तस्य केनचिदंशेन परतोऽपि भिदा भवेद्‌ ॥१४०॥ 

इति वक्ष्यते । न पारम्पर्येण तत्‌ ज्ञानमर्थादुत्पन्नं वासनासमागमतोऽन्यथा कारणः 
मपि यथा भवति द्विचन्द्रादिदर्शनं तिमिरादे: । तेनातीतकालरूपादागतं ज्ञानमतीता- 
च्पवसायन्ततोऽतीतकालतया ग्रहणादतीतमेव ? तन्नत्त्रस्ति। न हि तस्येदानीन्तनत्वे 


प्रमाणम्‌ । RR 
कथन्तहि तस्य प्राप्तिः अस्तित्वादेव। कथमस्तित्वम्‌ । तेन हृश्यमानेन लिङ्गेन 


व्यवस्थापनात्‌ । तद॒द्व'रेण ज्ञानम तत्र प्रवर्तकमिति समाप्तो व्यवहारः । 
ननु ज्ञालमर्थमप्रतियत्क्रथम्प्रवतंकम्‌ । अव्यभिचारादेव। ननु केवलोऽपि घर्मो 








वातिकालङ्कार-व्याख्या 
पर अनुमान का विषय नहीं हों सकती । जो यह कहा जाता है कि पश्चातु प्रत्यक्ष 
होगा, उसकी भी भावीरूपता अनुमान के हारा सिद्ध नहीं की जा सकती। 
यंका-यह तथ्य तो बोद्ध तथा न्याय’ दोनों वादियों के मन में समान है, 
क्योंकि बौद्ध के समान ही न्याय-मतानुखार भी अतीतरूपतः को प्रत्यक्षतः प्रतीति नहीं 
मानी जाती, तब अतीतोल्लेखो अनुबान-प्रख्या कसे होगी ? 

समाधान--अना दि व!सझाओ के उद्बोधन हे वेसी अतीति हो जाती है। वाति+- 
कार आगे चलकर इसी परिच्छेद के पद्य ४०१ में कहेंगे -- 

“अर्थाश्रयेणो द्वुव स्तद्रूपमन्‌ कुर्वतः । 
तस्य केनचिदंशेन परतोऽपि मिदा भवेत्‌ ।!७४०।।'' 

[अर्थात्‌ समानरूपवाले पदार्थ का अवलम्बन कर उत्पन्न होनेवाला ज्ञान यद्यपि 
पदार्थं का पुणंश्पेण अनुकरण करता है, तथापि परकीय ( वासना के ) आधार पर 
किसी-किसी अंश में विरू१त! बसी ही हो जाया करती है, जसे अपने पिता से उत्पन्न 
पुत्र में अदृष्टवशात्‌ कुछ वेरूप्य आ जाता है ] ॥ १४० ॥ 

ज्ञान परम्परया भी पदार्थ से उत्पन्न नहीं होता, अपितु द्विचन्द्रादि का ज्ञन 
दो चन्द्रो से उत्पन्न न होकर तिमिर (नेत्रगत तिरमिरा) रोग से उत्पन्न हो जाता है। 
ठीक उसी प्रकार अतीतता से अनुत्पन्न कारणता अतीत पदार्थ को ही विषय करती 
है | अर्थात्‌ वर्तमान ज्ञान की कारणता अतीत विषयगत होती है। वरतमानगत 
कारणता में कोई प्रमाण नहीं । 

अतीत और वत्तंमांन का कार्य-कारणभाव तब होगा, जत्र उनकी प्राप्ति हो, 
किन्तु अतीत और वतंमान को प्राप्ति केसे ? इसका उत्तर है--अस्तित्वेन । हृश्छमान 
घूमादि लिङ्ग के द्वारा अग्स्यादि का अस्तित्व प्रतिपन्न होता है। सत्‌ विषय से उत्पन्न 
अनमान ज्ञान भी.वहाँ प्रवर्तक माना जाता है। 

_ ` परश्न~लिङ्ग-ञ्ञान ( धूम-ज्ञान ) अग्निविषयक न होने के कारण अग्नि-ग्रहण में 
प्रवतंक क्योंक्रइ होगा ? FS: DI 25 
_ उत्तर--अव्यभिचाद के कारण । 


HU Haier ky cor indidenttttietttiitetemennensint हु 








एनोक: ४ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेदः ४३९ 
(३) स्रामान्यकल्पना-निरास:-- 
अशक्तं समिति चेद्‌ वीजादेरङ्कुरादिपु । 
दृष्ट: ज्ञक्ति; मवा.सा चेत्‌ संबृत्या5र्तु यथ! तथा ॥ ४॥ 
कार्य कारणभाव नाम का पदार्थं यदि सिद्ध नहीं होता, तब 'सर्धेमशक्तम्‌' (सवं- 
वातिकालङ्कारः - 
व्यवस्थापक: स्यात्‌ यथा उधवस्थापको हृष्टस्तथा व्यवस्थापयति नान्यथेति कस्योपा- 
लम्भ: | किळच-- 
ज्ञानन्तद्रूपतासंगात्प्रवतंयति नापरम्‌ । तत्रार्थाऽ्यवसायञ्च नियतो वासनाबलात्‌ ।।१४१;। 
तस्मात्पूर्वरूपतया प्रतीयसानमिदानीमस्ति तदिति न ज्ञानेन प्रतीयते । इदानी- 
न्तद्रूपमस्ति तन्न दश्यत एवातोऽहृशयमानमेत्र परोक्षम्‌ । अप्रतीतिरेव परोक्षताप्रतीतिः 
परोक्षमेतदिति । है 
परोक्षता चेदर्थस्य स्वभावोळ्यक्ष एव सः । नानुमानम्भवेदत्र न च सन्देहसङ्गतिः ॥१४२॥ 
विनष्टे न भवेदेव तस्माज्ज्ञान*तथाविधम्‌ । ज्ञानार्थयोनं चेकत्वं तस्मात्सोऽर्थो न वेद्यते ॥1१४३॥ 
तस्माद्यइन्‌मानमथग्रहणरूगरूपञचक्षु रा दिसम्बन्धोऽप्यनुमीयमानोऽस्त्येवेत्यध्यक्ष 
तैवार्थस्यान्‌मेयस्येत्ति प्राप्तम्‌ । | 
(३) सामान्यनिरासः~- 
न चैवम्‌ , वतो न परोक्षवस्तुविषयं ज्ञानमथंग्रहणरूपमतो नानुमानेन प्रतीतस्य 
कारणभावः। तस्मान्न कार्यक्ारणभावः। अत एवाह- अशक्तं सर्वमिति चेदिति । 





वातिकालङड्कार-व्या ख्या 
, रन सहचरित धूम के धसान असहचरित धूम भी षया अग्नि का गमक 
होता है? 
` उत्तर -हृष्टानुसारिणी अदृष्ट कल्पना की जातो है। बया केवल धूम भर्ति का 

गमक होता देखा गया है ? ऐसा प्रश्‍न आप अपने से ही करें। 

दूसरी बात यह भी है कि ज्ञान विषयरूपता में उपचरित होकर ही प्रवतंक 
होता है । भर्थाध्यवसायरूपता तो वासना की देन है, फलतः कर्थरूपेण प्रतीयसान ज्ञान 
प्रवतंऊ होता है और ज्ञान में अर्थाकारता वासना-समपित होती है ।।१४१॥ 

निष्कर्षं यह है कि अतीत पदार्थ पुवरूपतया प्रतीयमान इस समय है, स्वरूपतः 
नहीं, अतः ज्ञान के द्वारा उसकी प्रतीति नहीं होती । इस समय जो विषय का अतीतत्व 
स्वरूप है, वह दृश्य नहीं, अतः अदृश्यमान वस्तु ही परोक्ष कही जाती है। अप्रतीति 
ही परोक्षता की प्रतोति है, अतः पदार्थ परोक्ष है । परोक्षता यदि पदार्थ का स्वभाव 
है, तब उसे अध्यक्ष ( प्रत्यक्ष ही मानना होगा, अनुमान या संशय की सङ्गति नहीं 
॥१४२॥ पदाथ के विनष्ट होने पर वेसा ज्ञान नहीं होता, अतः ज्ञान ओर पदार्थ की 
एकता सम्भव नहीं, ऐसा पदाथं ज्ञान के द्वारा वेद्य नही होता । 1१४२-१४३ ॥ फलतः 
अर्थंग्रहणरूप अनुमान एवं अनृमेय रूपादि के साथ चक्षरादि का अ्न्‌मीयमान सम्बन्ध 
भी पारमार्थिक सिद्ध होता है-ऐसे पूर्वपक्ष की स्थापना पर कहा जाता है-- 
(३) सामान्य-कल्पना का निरास -- 

ऐसा नहीं, क्योंकि परोक्ष वस्तु विषयक अनुमान न तो भर्थग्रहणारमक है भर न 
इसमें पारमाथिक हेतुता: (कार्यकारणभाव) अतएव वातिककार ते कहा है--“आशक्त 


४४० सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः २ 


मकारणम्‌ ) ऐसा उद्घोष क्यों न कर दिया जाय ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कहा जाता 
है कि यद्यांप परमार्थतः कार्य-कारणभाव सिद्ध नहीं होता, तथापि बीजादिमेंजो 
अङ्कुरादि-जनन शक्ति प्रतीयमान है, उको यथा-तथारूपता ( व्यावहारिकता या 
सांत्रृतिकता) का अपलाप नहीं किया जा सकता ॥ ४॥ 
बाततिकालङ्का रः 
तत्राह-बीजादेरङ््रुरादिष्विति । 
तथा हि— 
पश्यामि बीजादुत्पत्तिमङकुरस्येति लौकिकी । प्रतीतिरविभागेन तत्र एवास्तु दर्शनम्‌ ।।१४४॥ 
यत्र हि पश्याम्येतदिति प्रती तिस्तदेव प्रतीतम्‌ । अस्ति च कार्यकारणभावे हृष्टो 
यम्ममेत्यधिमृक्तिरतोऽत्राधिताधिमृक्तिसम्भवान्नाव्यथाक्षावः शङ्कनीयः | तथा हि-- 
स्भराम्येतदहं वस्तु नाधिमुक्तेः परागतिः । वस्तुना न हि सम्वन्धः स्मरणस्य प्रतीयते |! ४४॥ 

न तावत्प्रत्यक्षेण स्मरणस्थाप्रत्यक्षत्वात्‌ स्वर्मवेदनन्तु स्वरूपमेव स्मरणस्य 
साक्षाष्करोति न वस्तुसम्ब्रन्धम्‌ । नापि पुर्वेकं प्रत्यक्षं स्भःणे प्रत्रतेते कुतः सम्बन्धवेदनम्‌ । 
अस्ति चानन्यथाभावी स्मराम्येतदिति प्रत्यय: । तस्मादधिमृक्तिरेव सर्वत्र साधिका 
सवँठपवस्थानास्‌ । अत्रोच्यते--मता स। चेत्संबुत्याऽम्लु यथा तथेति ॥५॥ 

अभिप्रायः | प्रमाणबस्तुतत््वव्यवस्थितिमन्तरेण यदधिम्‌ क्तिमात्रमनादिव्यवहार- 
भावनातस्तत्सव्‌ तमांत्रमेव । अपि च : न प्रतीत्यथो हि संवृत्यर्थः । यथैव हि क्वचिः 
दुदेवदत्तादावहृष्टेऽपप हृऽ्टाभिमानः । स परामर्शान्तिवतंते । तथा चासौ न परमा्थंतः। 

PE र वातिकालखार-व्याख्या 


सर्वमित्यादि' । उसकी उपपत्ति को गई है--“बीजादेरित्यादि” । आशय यह है कि 
'बीज से अंकुर की उत्पत्ति मैं देख रहा ह--ऐसी लौकिक प्रतीति के विषयीभुत पदार्थ 
को प्रतीत कहा जाता, उसे किसी प्रकार के विश्लेषण के बिना वैसा हो दशन | 
निया जाता हैं !१४४॥ कार्य-कारणभाव के विषय में एसी ही अधिषुक्ति ( घारणा ) 
होती है । ऐसी अबाधित अधिएुक्ति होने के कारण अन्यथाभाव (बाघ) को शंका नहीं 
करनी चाहिए । 'एतद्वस्तु अहं स्मरामि-इस प्रकार को अधिप्रुक्ति के आधार पर 
स्मरण के साथ वस्तुतत्त्व का सम्बन्ध सिद्ध नहीं होता ॥१४४॥ और प्रत्यक्षतः उक्त 
सम्बन्ध स्थिर होता है, क्योंकि स्मरण प्रत्यक्षरूप नहीं होता । स्वसंवेदन ज्ञ।न भी स्मरण 
के स्वरूप का ही साक्षात्कार करता है, बस्तु-सम्बन्ध का नहीं । पूर्वभावी प्रत्यक्ष भी 
स्मरण को विषय नहीं कर सकता, उसके साथ विषयवस्तु के सम्बन्ध को केसे सिद्ध 
करेगा ? 'स्मरामि'--इस प्रकार की अनन्यथासिद्ध प्रतीति सावंजनीन है । परिशेषतः 
सभी प्रकार के व्यवहार की साधिका एक अधिमुक्ति ही क्यों न मान ली जाय? 

इस प्रश्‍न का उत्तर है- “मता सा चेत्‌”-इत्थादि, अभिप्राय यह है किजो 
णके द्वारा सिद्ध न होकर केवल अनादि व्यवहारमात्र पर आधृत 
(व्यावहारिकमात्र) कहलाता है । केशोण्डुकादि सांवृतिक अर्थे 
जैसे देवदत्तादि के न होने पर भी तद्दृष्टत्वाभिमान । 
ऐसा विषय प्रत्यभिज्ञा परामशं से बाधित हो जाता है । वैसा ही समस्त लोक-व्यवहार 
है, परमार्थतः नहीं । ला आचार्य शङ्कर भी ऐसा ही कहते हैं--“सत्यानृते 
मिथुनीकृत्य अहमिदं ममेदमिति नेसगिकोऽयं लोकव्यवहारः” ( ब्र» सु० ११ )। 





वस्तुतत्त्व किसी प्रम! 
होता है, वह सांवृतिक 
प्रतीति का विषय नहीं होता, 
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इछोक! ४] _ प्रत्यक्ष-परिच्छेद: ४४१ 


वातिकालङ्कारः 


तथा सकलोऽपि लोकव्यवहार एवमेवेति । संवृतिमात्रकं सकलम्‌ । प्रमाणमश्तरेण हि 
प्रतीत्यमिमानमात्रं संवृतिः । तथा हि--- _ 


अन्वयव्पतिरेकाभ्याङ्कार्यकारणताँ गतिः । प्रमाणञ्च न तत्रास्ति प्रत्यक्षमनुभा तथा ॥१४६॥ 
्रत्यक्षानुषळम्भाभ्यामन्वयव्यतिरेकयोः । गतियंद्यनुमानातस्यादितरेतरसंश्रयः ॥ १४७॥। 

अन्वयव्यतिरेकयोः प्रत्यक्षेण केवलेःःग्रहणात। प्रत्यक्षानुपलम्भसाधनः कार्यं- 
कारणभाव उच्यते । तदेतदसङ्गतम्‌ । इतरेतराश्रयदोषप्रसङ्गात्‌ । प्रत्यक्षेणान्बयो न 
गृह्यते । एतत्सःद्भावे भवत्येतदिति नेवम्प्रकारव्यापारः प्रत्यक्षम । द्ृयग्रहणमात्रव्यापा- 
रात्‌ । एतदनन्तरमेतद्‌ हष्टमतस्तु भवतीति नैतदस्ति । यतोऽत एव भवत्यतो भवत्येवा- 
तोऽपि भवतीति यदेवात्र विकल्प्य त्रयमपरस्यार्थस्यासम्भवात्‌। यद्यत एव भवति 
अन्यतो न भवतीति सामर्थ्यादमय मर्थः स्यात्‌ । तत्रापि विकल्पद्वयमिदानीमन्यदा चेति । 
यदीदानीमत एवेति मतिः । अन्यदा तहि भवत्यन्यत इति स्यात्‌ । इदानीमपि देशान्त- 
रेण भवत्यन्थत इति कुतः । न चेवद्कु्यंकारणभावो नियमाभावात्‌ । नाप्यतो भवत्ये- 
वेत्यवधारणम्‌ । कालान्तरे कदाचिन्न भवत्थेवेत्यतो =ा।न्बयव्यतिरेकगतिरध्यक्षात्‌ । 
अतोऽपि भवत्यन्यतोऽपीत्यत्रपक्षे स्वयमेव व्यभिचाराभ्युग्गमान्त कार्यकारणभाव इति 
प्रतिपादितम्‌ , अतो नायसपि पक्षः । ब 

अथेतदभावे न भवतीत्यनुपलम्भतः प्रतीयते । तथा सति पुनयितरेतयाश्रयदोषः | 

वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

प्रमाण के बिना ही प्रतीत्यभिमाच को संवृत्ति कहते हैं। अन्वय-व्यतिरेक के द्वारा 
कार्य-कारणभाव को अवर्षात होती है किन्तु उसमें कोई प्रत्यक्ष या अनुमान कोई भी 
नहीं होता ।!१४६। यदि अनुमाच के द्वारा प्रत्यक्ष और अनुपलम्भ की अवगति मानी 
जाती है, तब अन्योऽन्पाश्रय दोष प्रसक्त होता है ॥१४७॥ केवल प्रत्यक्ष क्षेद्वारा 
अन्वय और व्यतिरेक की अवगति नहीं हो सकती, अतः प्रत्यक्ष और अनुपलम्भ-- 
दोनों को ही कःयंकारणभाव का जो साधन माना जाता है वह असङ्गत है, क्योंकि 
इतरेतराश्रय दोष की प्रसक्ति होतो हे । अन्वय तत्त्व भी प्रत्यक्ष घे सिद्ध नहीं होता, 
क्योंकि “एतत्सऱ्ह्रावे एतद्रभवर्ति/--इस धवार का व्यापार प्रत्यक्ष नहीं होता, अपितु 
दो पदार्थों के ग्रहणमात्र में प्रत्यक्ष उपक्षीण हो जाता है। 'एतदनन्तरमेतद्‌ हष्टम' अतः 
तत्‌ एतस्माद भदति'--ऐसा प्रत्यक्ष से ज्ञान नहीं होता अर्थात्‌ “अत एव भवति', 'अतो 
भवत्येद', 'खतोऽवि भर्वातः--इस प्रकार त्रिविध विकल्प ही उठ सकते हैं, अन्य 
(चतुर्थ) विकल्प सम्भव नहीं । इनमें यदि 'अत एवं भवति'--ऐसा प्रत्यक्ष से माना 
जाता है तब 'बन्यतो न भवति'-- एसा सामर्थ्यं ( अर्थापत्ति ) से मानता होगा। इस 
पक्ष में भी दो बिकल्व हो सकते हैं--(१) 'इदानीम्‌', (२) 'अन्यदा वा! । यदि “इदानी- 
मत एव'--ऐसा थाना जाता है, तब “अन्यदा अन्यतः--इतबा ही सिद्ध होगा, 
“इ्दानीषपि अन्यतो भवति'----यह केसे सिद्ध होगा ? ऐसा कोई काय-कारणभाव सिद्ध 
नहीं, क्यों कि नियामकाभावात्‌ । 'अक्लो भवत्येव'--ऐसा एवं 'कालान्तरे कदाचिध्न 
भवत्येव'--ऐसा द्विविध अवधारण भी सिद्ध नहीं होता इससे यह निश्चित हो जाता 
हैं कि अन्वय-व्यतिरेक की अवगति प्रत्यक्ष से नहीं हो सकती। 'अतोऽपि भवति', 
'अन्यतोऽपि भवति'--इस प्रकार के विकल्प में स्वयं ही व्यभिचार स्वीकार कर लिया 
गया, तब कायं-कारणभाव सिद्ध नहीं होता--यह कहा जा चुका है । 

६ 
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वातिकालङ्कारा 
तथा हि-- 


प्रत्यक्षादपर. किवाध्नुपलूम्श: परस्तथा । प्रत्यक्षादपरत्वे हि नामभात्रमसाधनम्‌ ॥१४८॥ | 
अवतारो भवेन्नेवानुमानत्वप्रकल्पने । अन्वयव्यतिरेकाभ्याम्प्रतिवन्धेऽनुमा यतः ॥१४९॥ 
यदि प्रत्यक्षमेवानुएलम्भः स एव प्रत्यक्षे उदितो दोष: | अथानुमानम्‌ । तदस्वय- | 
व्यतिरेकप्रवत्तितप्रतिबन्ध इतीत्यनुमानाभावे नान्वथव्यतिरेकग्रहणम्‌ । तदभावे च 
नानुमानावतार: । अनवस्था चानुमाचानाम्भवेत्‌ । 
अथाभावेन प्राणेन तदभावे भावपरिग्रहः । तदप्ययुक्तम्‌ । सन्निहितस्येव देश- 
कालयोस्ततोऽप्यभावप्रतीतेः । अपरः प्राहु ~-तर्कप्रमाणगस्यः कार्यकारणभावः। अहृष्टः 
सम्बन्धात्परोक्षप्रतीतिस्तकं इति लक्षणम्‌ । तथा हि हद्धावभाव उपलम्थते, न कार्य- 
कारणभावो नियमलक्षणोऽग्निधूसयोः। न च तेन सम्बन्धस्तःद्भावभावेत कार्यकारण- 
भावस्योपलभ्यते । प्रतियन्ति च लोकिका: यस्मादतो भवति तस्मादेतत्कार्यमेतत्‌। 
तस्मादेतत्काय प्रती तिस्तर्कंतः । अधवाऽर्थापत्या तत्कायंअतीतिः । यच्चेतत्कार्षन्न 





























जाता है, तब भी अन्योऽ- 
न्याश्रय दोष प्राप्त होत। है- जिज्ञासा है कि स् का प्रत्यक्ष से अभिन्न 
है ? अथवा भिन्न ? प्रत्यक्षात्सक मानने पर अनुपलम्भ शी प्रत्यक्षपक्षीय दोष से दूषित 
हो जाता है, क्योंकि उन दोनों का नाममात्र से भेद है, वरलुतः दोनों एक ही हैं 
॥ १४८ भनुपलम्भ को प्रत्यक्ष से भिन्न छनुभायरूप सानने पर अनुपलम्भ की पृथक्‌ 
चर्चा ही नहीं हो सकती और अनुमान में अपेक्षित व्याप्ति अन्वय-व्यतिरेक-सापेक्ष 
होने से अन्योऽन्याश्रय दोष दिखाया जा चका है ॥।१४६।! निष्कर्ष यही निकला कि 
यदि प्रत्यक्ष ही अनुपलम्भ है, तब तो प्रत्यक्ष के दोष उसमें भी प्रसक्त होते हैं और 
अनृपलम्भ यदि अनुमानस्वरूप है, तब वह अन्वय-वर्यातरेक-सापेक्ष होने से अन्योऽन्या- 
श्रय दोष का बहुचचित प्रसङ्ग उपस्थित होता है। अनुमान को पृथक्‌ न मानने पर 
अन्वय-व्यतिरेक का ग्रहण क्योंकर होगा । अनुमान में अन्वय'व्यतिरेक-साधक 
झनुमानाष्तर की अपेक्षा में अनवस्था दोष भी भ्रसक्त होता है। यदि कहा जाय कि 
अनुपलड्धि प्रमाण के द्वारा कारण के अभाव में कार्य का अभाव सिद्ध होता 
है । तो वह कहना भी अयुक्त है, वर्योकि अनुपलब्धि के द्वारा केवल अविद्यमान पदार्थ 
क्षे ही ्भाव का निश्‍चय नहीं होता, अपितु देश-काल विद्यमान कारणत्व का भी 
अभाव प्रतीत होता है। 
क्चन्यवादी का जो कहना है कि तक और प्रमाण फे द्वारा कार्य-कारणभाव का 
अवगम होता है। जिस पदार्थं के साथ इष्ट सम्बन्ध नहीं, उसके परोक्ष ज्ञानकी 
कल्पना का नाम तकं है | जैसे अग्नि और घूम का कार्य-कारणभाव उपलब्ध नहीं, 
केवळ (तऱद्भाव-भाव) अग्नि के होने पर धूम का होना मात्र देखा जाता है भोर इसी से 
अग्नि-घूम के कार्य-क्रारणभाव को परोक्ष प्रतीति हो जाती है कि अग्नि से धूम होता 
है. अतः घूम अग्नि का कार्य है । इस प्रकार कायं-प्रतीति तर्क से होती है। अथवा 
अर्थापत्ति प्रमाण के द्वारा कार्य-क्रारणभाव की प्रतीति होती है। अर्थात्‌ यदि धूम 
अग्नि का कार्य नहीं, तब अग्नि से घूम का होना ही नहीं बनता । इस प्रकार अष्टा 
की कल्पना होने से अर्थापत्ति है। कप 
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वातिकालङ्कारः 
स्यादतो भवनमेवास्य न घटते इत्यहष्टार्थपरिकल्पनादर्थापत्तिः । तदयुक्त मू-- 
कार्यकारणभावस्य प्रतीतिद्ट श्यते यदि । अर्थापत्तेस्तकतो वा प्रतीतिरिति दृश्यताम्‌ ॥१५०॥॥ 
ततो भावात्परा नेव कार्य कारणतेक्ष्पते । दोषः प्रागुदितस्तत्र नियमस्यापरिग्रहात्‌ ॥१५१॥ 
यदि हि कार्थकादणभावः प्रतीतिविषयमबतरेत्तस्य प्रतीतिस्तकंतो$व्यतो वा 
स्यात्‌ । न चायभ्ततो भावादपरेण रूपेण निरूप्यते प्रयत्नवतापि। न च नियमेन ततो 


भाव इति कुतर्चिट्रती,तः । तावत्कालस्यंव तद्भावस्य ग्रहणात्‌। न चासौ कार्य- 
कारणभावः। 

अथ तर्कादर्था१त्तेर्वा प्रतीयते नियमः। यत इदानीमेतदनन्तरमुपलम्यते । ततो- 
ऽन्यदाप्पत एवेतदिस्यन्यर्थंव तदेव न भवेत्‌ । तदप्ययुक्तम्‌ । 

यदि चामेदानीमत छपलभ्यते । अन्यदपीति कुतः । प्रतीतिरेवमेवेति चेत्‌॥ घटो- 
ऽपि तहि पटानन्तरमूपलभ्यते । तन्नाप्येवम्भवेत्‌ । इश्यतेऽत्र व्यभिचार इति चेत्‌। अने- 
नैव तहि तंत्राप्यनाइ्यासः ! अनाश्वासप्रतीतेर्नास्त्येवेति चेत्‌ । अदीषंदशिनाम्भ्रुयो 
दक्षंनादेतत्‌ । लोकव्यवहार एवमेवेति चेत्‌ । 

तदेव पुनरायातं संवृत्या शक्तता गतिः । अनिरूपिततरवा हि प्रतीतिस्संवृत्तिमंता ॥१५२॥ 

अथ कालान्तरे तदेवेदन्तत्कार्यमि!त प्रत्यभिज्ञायात्‌ पूवमेव काय॑ताप्रतीतिः । 

अन्यथा प्रत्यभिज्ञेव न स्यात्‌ । तद्युक्तम 
क. वातिकालङ्कार-व्याख्या उँट 

वह कहना भी अयुक्त हे, क्योंकि थदि कायकारणभाव की प्रतीति है, तब वहं 
तक या किसी अन्य साधन से होगी ॥१५७॥ सवेथा भाव पदार्थो से भिन्न कारणता 
आर कार्यता सिद्ध नहीं हो सकती, पूर्वोक्त दोष उसके बाधक हैं । “तत एवास्य भाव:- 
एसा कोई नियम सिद्ध नहीं होता ॥१५१॥ अर्थात्‌ जो कायं-कारणभाव प्रतोति-पथ में 
अवतरित होता है, वह कायं और कारणरूप भाव पदार्थों से कथमपि भिन्न नहीं हो 
सकता । उस पर भी “तत एवास्य भाव:?--एंसा नियम सौ प्रयत्न करने पर भी 
सिद्ध नहीं होता । कारण के सभ्य कार्ये का हो ग्रहण होता है, कायं-शारणभाव नहीं 1 

जो तकं या अर्थारत्ति के आधार पर ऐसा नियम माना जाता है कि “यतः 
इदानीमेतंदनन्तरभुपल'्यते, ततोऽन्यदापि अस्मादेवेतद्‌ भवष्यति” । 

वह भी युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि यदि इस समय कोई कायं किसी पदार्थ के 
नन्तर होता है, तो वह सदैव ही उसो पदार्थं के अनन्तर होगा--ऐसा नियम क्यों ?, 
यदि कहा जाय कि जिसके अनन्तर जो प्रतीत होता है, बह उसका कायं है, तब तो 
पटानन्तर प्रतीयमान घट भी पट का कार्यं माना जायगा। यदि घट क्षौर पट का 
व्यभिचार होने से कार्य-कारणभाव नहीं, तव व्यभिचार कहाँ नहीं-यह कहना सम्भव 
नहीं, सवं ब्र अन्तशवास ही हो जाता है। वस्तुतः बारंबार आन्तर्य-दशंन से सर्वथा 


~ 


भनाशवास को निवृत्ति तो नहीं होती, किन्तु लोकव्यवहार का निर्वाह तो ऐसे हो 
होता है। फलतः बहो व्यावहारिक पक्ष सामने आ जाता: है कि किसी कारण में कार्ये 


की शक्ता का जो सांवृतिक ज्ञान होता है, उसी के आधार पर लोक-ष्यवहार निभ 


Sh जिस प्रतीति के स्वरूप का निरूपण न हो सके, इसे संवृति कहा जाता 
1 १ 


“तदेवेदं कार्यम्‌'!--इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञा के द्वारा भी कार्य-कारण भाव का | 
1] पता 4 १ 
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वातिकालङ्घारः 
प्रत्यभिज्ञा क्व दृष्टयम्धूवंदशनसङ्गता। मर्थापत्तेस्तकंतो वेत्येतत्‌ प्रागेव दूषितम्‌ ॥१५३॥ 
अथ स्मरणतः ! तथा हि--- ५1 
स्मरामि डष्टमेवेतन्मयेद्ेवम्परप्रीतितः । स्मरणस्पापि सम्बन्धो$ुभवेन मतो न हि॥१५४॥ 
न च स्मरणम्प्रमाणम्‌ । स्मरणेन च सिद्ध संवृत्तिसिद्धमेव । एतदाशङ्क्याह-- 
“मता सा चेत्‌ संवृत्याउस्तु यथा तथेति” ¦ एवमेव लोकव्यवहारो5नाकुलो लोकव्यवहारे 
परमार्थं एपयुज्यते लोकव्यवहारप्रलोपप्रसज्ञात.  अधिसुक्तिविभागधात्रेण सिद्धि: ! 
स्वप्ननियतव्यवहारवत्‌ । अना दिंधासनानियम एवावरिष्यते शोकव्यव हार हेतुयोति- 
रन्यथा सालम्बननिरालम्बनञ्चानादिविभाग एव न तिध्येत्‌ । थः पुनराह-थथ केयं 
संवृतिः ? किञ्च संवृतिसत्यम्‌ । 
सक्यञ्चेत्‌ संवृतिः केयं मिथ्था चेत्‌ रात्यता कुतः । सत्यत्वन्नहि सामाभ्यम्पृषार्थपरमार्थयोः ॥१५४॥ 
सत्यच्च संवृत्तिरिति व्याहृतम्‌ ! अत्रोच्यते ~ कषंबृतिनाम विकल्पञिज्ञानमधिमुक्तिः 
माह । अ्तादवासन!तः । ततोऽयसर्थः-—अनादिवःसन।बलायातः प्रतिभास एव केवलः। 


वातकाजङ्कार'व्याख्या 
निश्चय नहीं हो सक्ता, क्योंकि दुवेवृत्तिता-विशिष्ट वर्तथानता का देशेन बर्थापत्ति 
या तके के द्वारा भी नहीं हो सकता--यह कहा जा चुका है ॥१५३॥ “स्मरामि दृष्ट- 
मेतन्मया''-- इस प्रकार की स्मृति का अनुभव से कोई सम्बन्ध नहीं ॥१५४॥ स्मरण 
ज्ञान को प्रमाण भी नहीं माना जाता । स्मरण के द्वारा सिद्ध पदार्थ संवृत्ति-सिद्ध ही 
माना जाता है। ऐसी आशंका को ध्यान में रखकर ही वातिककार ने कहा है-“मता 
सा चेत्‌ संवृत्या5स्तु यथा तथा” । इस प्रकार का अनाकुल (व्यवहारकाल) में अवाधित 
लोक-ठ्यवहार लोक में परमार्थे एवं उपयोगी म!ना जाता है । अन्यथा लोक-व्यवहार 
का विलोप हो जायगा । स्वप्न में नियत व्यबहार के समान ही लोक-व्यवहार अनादि 
वासनाओं पर ही आश्रित होता है । अन्यथा सालम्बध और निरालम्बन का अनादि 
विभाग ही सिद्ध न होगा । 
आक्षेप-- श्री कुमारिल भट्ट चे संवृत्ति और संवृतिसत्य पर आक्षेप किया है-- 
सत्यं चेत्‌ संवृतिः क्रेयं मिथ्या चेत्‌ सत्यता कथम्‌ ? । 

सत्यत्वं न हि सामान्य मुषार्थपरमार्थयोः॥ १५५॥ 
( इलो ० वा० पृ० २१८-१६ ) 
अर्थात्‌ यह “संवृति’ तत्त्व सत्य है ? अथवा मिथ्या? यदि सत्य है, तो उपक्र 
लिए 'संवृति' विशेषण की क्या आवश्यकता ? संवुति यदि मिथ्या है, तब उसे सत्य क्यों 
कहा जाता है । सत्य यदि दो प्रकार का होता-(१) मिथ्या सत्य और (२) सत्य-सत्य 
तब एक को संवृतिसत्य और दूसरे को परमार्थ सत्य कहा जाता, किन्तु ऐसा सम्भव 
नहीं, क्योंकि जैसे गौ के नील और पीत दो भेद तभी कहे जाते हैं कि नील भौर पीत- 
दोनों व्यक्तियों में एक 'गोत्व' जाति रहती है, वेसे संवति और परमार्थ-दोनों में 
सत्यत्व जाति रहती, तब सत्य के दो भेद किये जा सकते थे किन्तु मिथ्या और सत्य 

दो विरोधी धर्मियों में एक सत्यत्व धर्म कभी नहीं हो सकता ॥ १५५॥ 
समाधान--संवृति नाम है--विकल्प विज्ञान का । उसी को अधिमुक्ति भी कहते 
हैं, वह अनादि संस्झारों से उत्पन्न होता है अर्थात्‌ स्वप्मकाल में जो हस्ती, अइव, रथादि 


प्रतीत होते हैं, वे.केवल अनादि संस्कारों के द्वारा वेवल प्रतिभाससात होते हैं, उनकी. 
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वातिकालङ्कारः 
नीलादयो हि स्वप्नप्रतिभासवदसत्त्या न च तद्थ्य तिरेकेण विज्ञानन्ततो न तत्त्वम्‌ । न च 
लोकव्यवहा रोच्छेद इत्युपयोगतः सत्यम्‌ । एवच्च संवृत्तिसत्यमिति न विरोधः 1 ततः 
परमार्थेन सर्वात्मविवेकः । न हि बाह्येन पदार्थन सहान्वयव्यतिरेक।वनुगम्येते। वासना- 
यास्तु कारणत्वं स्वप्नभ्रतिभासे प्रतीयते । तज्जातीयत्वेन परत्रापि तत्स्यात्‌ । अथवा । 
उत्पादादिस्वभाव एव संवृत्तिः प्रमाणेनापरिच्छेदात्‌ । तदा संवृत्योत्पाद इति प्रमाणे- 
नापरिच्छि्यमानतयेवोत्पादापिः । 
अथ संवृत्तिदित्यसामर्थ्य सर्वात्मविवेकत्वादुत्पाद इति सामर्थ्यम्‌ । तदेतद्विरुद्वम्‌ । 
तदप्यसत्‌ । संवृतिरिति पर्मार्थनःसःमर्थ्यन्तेन चोत्पादो नास्त्येवोत्पाद इति सामर्थ्यं- 
प्रतोतिमात्रेण पसाणरहितत्वात्‌ तेन चोत्पादोऽस्त्येब । न चौत्पादेन उत्पाद इति दोषः । 
येन रूपेणोत्पादस्तेनैव सामथ्यंग्‌ । केब रूपेणोत्पादः ? संवृत्या न परमार्थत इत्यर्थः । 
तथा च संवृत्तिरिति न नामकरणमात्रम्‌ । प्रमाणाप्रतिपन्नत्वस्य तथाभिघानात्‌ । 
___ यदपि समानकाछता कयंकारणयोरित्यत्र दुषणम्‌। कारणात्‌ कार्यस्य द्वितीये 
वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
कोई वस्तुससा नहीं होती, अतः जागने पर उनका बाघ हो जाता है। उनको प्रतीतिः 
मात्र से भिन्न कोई सत्ता नहीं किन्तु व्यवहारात्म अर्थक्रिया के साधक होने के कारण 
सत्य कहे जाते हैं, ऐसे पदार्थ संवृति सत्‌ हैं और जिनका जागने पर भी बाध नहीं 
होता, वे परमार्थ सत्य हैं, जैसे विज्ञानदि [ श्रीशान्तिदेव ने संवृतिसत्य के दो भेद 
किये है~''सा च संवृतिद्विविधा (१) तथ्यसंवृतिः (२) मिथ्यासंवृतिः” ( बोधिच० 
पृ० १७१ ) ! इन्हीं त्रिविध सत्ताओं का प्रतिपादन अद्वैत वेदान्त में किया गया है-- 
“त्रिविधं सतत्वम्‌-(१) परमार्थसत्त्वं ब्रह्मणः। (२) अर्थक्रियासामर्थ्यंसत्त्वं मायोपा- 
धिकस्याकाशादेः । (३) प्रातोतिकसत्त्वम्‌ रजतादेः ।” (पञ्चपा० वि० पू० १६५ )] । 
आशय यह है कि पदार्थ की प्रतीति केवल पदार्थ-सत्ता पर ही निर्भर नहीं, अपितु कहीं- 
कहीं विषय वस्तु के न होने पर भी अनादि संस्कारों के आधार पर वस्तु की प्रतीति 
हो जाती है, जैसे स्वप्न में, क्योंकि वहाँ प्रतीति का बाह्य पदार्थे के साथ अन्वय-व्यति- 
रेक नहीं होता, केवल वासनाओं में ही स्वाप्न प्रतीति की कारणता सवंमत-सम्मत है । 
शुक्ति-रजत, मरुमरीचि-जल, यन्धर्व-नगरादि को प्रतीतियाँ उसी कोटि को मानी 
जाती हैं । 
अथवा उत्पादादि स्वभावक प्रमाणो के द्वारा अप्रभित पदार्थं को संवुति कहा 
जा सकता है [शान्तिदेव ने भी कहा है-“भूतिथषां क्रिया सेव कारकं सेव चोच्यते ।'” 
अर्थात्‌ निःस्वभावक पदों का उत्पादमात्र स्वभाव है, क्योंकि उनका किसी प्रमाण 
के द्वारा परिच्छेद नहीं हो सकता” (बोधिच० पृ» १८१) ]। 
शंका--संवृत्ति का अथे है-असामर्थ्य, किन्तु उत्पाद सामर्थ्यात्मा है., तब संवुति 
और उत्पाद परस्पर-विरुद्ध क्यों नही ? 
समाधान--संवृति परमार्थतः सामर्थ्याभाव है, उसपे परमार्थतः उत्पाद भी नहीं 
होता, केवल प्रतोति के आधाय पर उत्पाद को सत्ता मानी जातोहै। जिस खूप से 
उत्पाद माना जाता है, उस रूप से सामथ्यं भी स्वीकृत है। किस रूप से उत्पाद माना 
जाता है? इम प्रश्‍न का उत्तर है-संबूतिरपेण, परथार्थतः.नहीं। इस प्रकार 'संवृति'- 
यह नामकरण सात्र नहीं, अपितु प्रमाणाप्रतिपन्न पदार्थ की वह एक भभिघा है । यह 
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वातिकालङ्घारः 
क्षणे उत्पत्तिरिति। तदप्यसत्‌ । अतत्त्वस्थ चिरातोतादविशेषात्‌ । चिरातीतस्योत्पत्ति- 
` कालेऽसत्त्वात्‌ । अनन्तरातीतस्य विपर्ययादिति चेत्‌ । कोञ्यमुत्पतिकालः । यदि भवन- 
कालस्तदा भवनम्भवितुरभिन्तमिति संव कार्येण समानकालता कारणस्य | 
अथ भावनाकाले विद्यते । सेयम्भावना भावयितुर्व्यापारस्ततरच भावनाकाल 
इति कारणकाले सत्तेति स्यात्‌ तदा । ततश्च व्यवहितस्यापि स्यात्‌ कारणत्वम्‌। 
स्वकाले तस्यापि भादात्‌। सवेषाः्च भावक्षणानान्तदा भावादिति कारणताप्रसङ्गेऽति- 
प्रसङ्गः । भिन्नसन्तानत्वान्नेति चेत्‌ । सोऽयमितरेतराश्रयदोषः। सत्यकारणत्वे भिन्न- 
सभ्तानत्वं सति भिन्नसन्तानत्वेऽक्रारणत्वमिति । कादणञ्च भिन्नसन्तानञ्चेति 
विरोधः । [ र र व 
. यदप्युक्तम्‌ । अविचारप्रतीत्यथे इति, विचारप्रभाणभुच्यते । न विकल्पकं 
विज्ञानम्‌ । ततोऽप्रमाणप्रतोत्यर्थ इत्यर्थः । मायार्थोऽप्ययमेव लाकप्रतीत्यधं इति । अवि- 
चारितरमणीया लोकप्रतीतिस्तती न दोष: । शास्त्रकारप्रतीतिस्तु न व्यावहारिकोति 
न सा गृह्यते । तथा चोक्तमू--“तत्र कतमत्‌ संवृत्तिसत्यम्‌ । यावान्‌ लोकव्यवहार:”। 
वाविकालङ्घार-ग्याख्या 
जो यहाँ पर कायं और कारण को सपावकालता के दोषाभिधान पर कहा जाता है 
कि कारण के द्वितीय क्षण में कार्य की उत्पत्ति बानी जाती है। वह असत्‌ है, क्योंकि 
कार्यकाल में असत्‌ पदार्थं चिरातीत के समान है, क्योंकि चिरातीत पदार्थ उत्पत्ति- 
काल में नहीं होता । चिरातीत पदार्थ में उक्त दोष होने पर भी अनन्तरातोत में वह 
दोष क्यों होगा ? इस प्रश्न का उत्तर देने के लिए पूछा जाता है कि उत्पत्ति-काल 
क्या है यदि कार्य के भवन-काल को ही उत्पत्ति-काल कहा जाता है, तब कायं का 
भवन कार्यरूप भविता पदार्थ से अभिन्न होने के कारण वही कार्य और कारण की 
समानफालता प्रसक्त होती है । 
यदि कहा जाय कि भावना-काल में वह विद्यमान है, तब जिज्ञासा होती है कि 
यह भावना क्या है ? यदि भावयिता (कार्योत्पादक पुरुष) का व्थापा र-विशेष भावना है, 
तब भावना-काल में कारण की सत्ता सिद्ध हो जाती । वही सत्ता द्वितीय क्षण में उत्पन्न 
होने वाले कायं को नियामक हो जातो है। भावना-काल में सभी पदार्थों की सत्ता 
स्वीकृत होने के कारण सभी पदार्थों में कार्य को कारणता प्रसक्त होती है, ऐसा नहीं 
कह सकते । प्रत्ये ऊ वस्तु को स्वकीयसन्तति में होने बाले भावक क्षण को कारण माना 
जता है, भिन्न सन्तति में नहीं । ऐसी व्यवस्था संभव नहीं, क्योंकि अन्योन्याश्रय दोष 
प्रसत्त होता है । क्योंकि अकारणता तब होंगी जब कि भिन्न सन्तानता सिद्ध होगी 
और उसकी सिद्धि तब होगी. जभ अकारणता किसी वस्त में भिन्न-सन्तान-पतितत्ब 
और उत्तर-कार्य-करणत्व ये दोनों दो विरुद्ध धमं माने जाते हैं । 
यह जो कहा गया कि अविचार-जनित प्रतीति का विषय अर्थ होता है, सु 
नाम है प्रमाण का, अतः विकल्प विज्ञान प्रमाण मै अप्रमाण एवं उसका विषय 
विकल्पित मात्र होता है । लोक में माया के हारा. प्रतीयमान पदार्थं को लौकिक या 
सांततिक ही माना जाता है । लोकश्रतीति को अविचारित-रमणीया माना जाता है 
शास्त्रकार की प्रतीति व्यावहारिकी नहीं होती है। जैसा कि कहा गया है “तत्र. कतमः 
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(४) साम्रास्यविचारः = 
साऽस्ति समत्र चेद्‌ बुद्देनीन्वयव्यतिरेकयो! । 
सामान्यङक्षणेऽद्टश्चक्षुरूपादिबुद्वित्‌ ॥५॥ 

वह (अर्थक्रिया) सर्वत्र (स्वलक्षण भौर सामान्य-लक्षण- दोनों में) रहती है-- 
ऐसा यदि कहा जाय तो उचित न होगा, क्योंकि सामान्यलक्षण में अर्थक्रिया नहीं 
रहती । अन्य कार्य का सामर्थ्य तो दूर ब्‌ द्विरूप कार्य की शक्ति सामान्यलक्षण में भी 
नहीं, क्यों कि जैसा अभ्वय-व्यतिरेक चक्षु और चक्षु-जन्य रूपादिविषयक बृद्धि का देखा 
जाता है. वेसा सामान्यलक्षण और तद्विषयक बुद्धि का अन्वय-व्यतिरेक नहीं देखा 
जाता ॥ ५ ॥ 
लि ८5 लल वातिकालकार; 
प्रमाणाप्रमाणविभागेऽपि संवृत्येव । तथा हि--“प्रमाणमविसंवा दि” (३।१) । 

अविसंव!दइलोपदशितेऽ्थ प्राप्तिः । प्राप्तिरपि संवेद्यमानतँव । यद्यथे: तंविदित: 
स एव पश्चादिति किमर्थ॑म्प्राप्त्यर्थी भवति । ततः सर्वा बृद्धि: प्रमाणं स्यात्‌ । अथ 
पश्चादन्यगतिः प्रदशितोऽसौ न तेन तत्प्राप्त्या भवतु प्रमाणम्‌। एवं सर्वस्य भवेत्‌ 
प्रमाणत्वम्‌ : 

अथोपदर्शितेडपि किञ्चर्नुपदशितमस्ति । ततरतप्प्राप्त्या प्रमाणत्त्रम्‌ । तदप्यसद्‌ । 
अनुपदर्शिते प्रमाणाभावाद । इति यत्किचिदेतत्‌ । तस्मान्न परमार्थतः किस्बिदस्तो- 
त्यस्तु यया तथा संवत्या एतावताऽपि प्रमाणाप्रमाणव्यवस्थितिनं काचिन्तः क्षतिः । 
अभिप्रेत एव भवस्रक्षोऽस्भाकमिति न बस्तुतत्त्वमतिक्रम्प दतितु शक्यम्‌ । 
(४) सामान्यचिन्ता— 

नन्तरसंवृत्या यद्यर्थक्रियासामान्येऽपि सम्भवत्यतोऽतिव्याप्तिङक्षणं दोष इति । 
आह - सास्त सर्वच चेदिति । 





_ वातिकालङ्कार-व्याख्या 
ही व्यवहृत होता है "प्रमाणमविसंवादिज्ञानम्‌” ( घ्र० वा० १-१ ) प्रदशिताथं की 
अप्राप्ति को अविसंवाद कहा जाता है । सवेद्यमानता ही प्राप्ति है । यदि अर्थ संविदित्त 
है वही ही पश्चाद्‌ भी होगा, तब अर्थप्राप्ति की कामना क्यों, इस प्रकार सभी ज्ञान 
प्रमाण ही सिद्ध होते हँ । इष प्रकार प्रदशन मात्र से अर्थ को प्रतीति भी सम्पन्न 
हो जाती है । फलतः समस्त प्रदशन प्रमाण हो जाता है। यदि कहा जाय उपर्दाशत 
होने पर भी कुछ वस्तु अप्रदशित रहती हैं तब प्रदर्शित वस्तु की प्राप्ति को हो प्रमा 
णता का व्यवस्थापक माना जाता है, यह कहना भी संभव नहीं, क्योंकि अनुप्रदशित 
वस्तु में प्रमाण की छपलब्धि ही नहीं रहती, फलतः परमार्थतः किसी वस्तु की 
सत्ता नहीं होती । केवल संवृत्ति के आधार पर प्रमाणाप्रमाण को व्यवस्था मानी 
जाती है, यही उचिततम भी है। 
(४) सामान्य प्रतीतिमात्र है परमार्थतः नहीं 
शंका --यदि ज्ञानरूप अर्थक्रिया की जनकता को ही अर्थेक्रिया-कारिता माता 
जाता है, तब सामान्यलक्षण में भी उसकी अतिव्याप्ति है, क्योंकि वह ( अर्थक्रिया- 
कारिता ) तो सवंत्र (स्वलक्षण और सामान्यलक्षण-इन दोनों में) मानी जाती है । 
समाधान--जैसे चक्षु और रूपादि विषयक बुद्धि की जनकता चक्षु और खूपादि 


४४८ सभाष्यं प्रसाणवात्तिकस्‌ [ परिच्छेदः २ 





वाततिकालङ्का रः 
यथा चक्षूरूपादिबुद्धीनामन्वझ्व्यतिरेकानुविधानमालम्बनाधि०तिप्रत्ययविषयम्‌। 
न तथा सामान्यबुद्धीनाम्‌ । पूवंदर्शनाभोगमात्रतः सामान्यवृद्धिसम्भवात्‌ । नैवं रूपादि- 
बुद्वयश्चक्षुराद्यान्तरकारणमात्रभाविन्यः । तथां हि-- 
प्राग्भावस्तत्वतो दृष्टो यदि नाम न वस्तुनः। तथापि व्यतिरेकस्य दर्शनादस्तितामतिः ॥१५६॥ 
यदि विषयनिरपेक्षश्चक्षुर५ात्रभ।वीभूतस्तम्भसम्भरप्रतिभासः यत्र यत्र चक्षुः 
प्रवत्तंते तत्र तत्र भवेत्‌ | तेमिरिककैशादिप्रतिभासवत्‌ । न च भवति ¦ तहियुक्तप्रदेशे 
ततः स्तम्भादेः प्राग्भाव दृति । ततोऽन्बयव्यतिरेकसङ्गम।त्‌ धटादिबुद्धय उदीयमानाः 
घटादीनां सामर्थ्यंमवगसयन्ति । नेवं सामान्यवृद्धयः। आस्तश्कारणमात्रेण भावात्‌। 
यत्कार्यं यत्सामग्रीसात्रभावि तत्‌ तद््यतिरिक्तभावसामर्थ्यमात्मन्ति बोधयति । श्रोत्रस्य 
चक्षरादिमात्रभावि चक्षुर्चित्तम्‌ । 
जिन गोत्वबुद्धिर्नाववे भवति तत्कथन्न व्यतिरेक इति चेत्‌ । न सदेतत्‌। 
“8 नाश्वे गोबुद्धिर्नोपजायते । न वासनाप्रबोधोऽसाविति तत्र न गोत्वधीः ॥१५७॥ 
वात्तिकालङ्का र-व्याख्या 
दोनों में अन्वय भीर व्यतिरेक से सिद्ध है, वेसे स्वलक्षण और सामान्यलक्षण-इन 
दोनों में ज्ञान-जनकता अन्श्य-व्यतिरेक से सिद्ध नहीं, अर्थात्‌ केबल स्वलक्षणतत्तव में ही 
ज्ञानरूप अर्थक्रिया को जनकता सिद्ध होती है, सासान्यजक्षण में नहीं, क्योंकि सामान्य- 
लक्षण की बृद्धि में ( 'सामान्यलक्षणसत्त्वे तढ्बृद्धिसत्त्वम्‌ , तदभावे बृद्धयभावः इस 
प्रकार का) अन्वय-व्यतिरेक दहीं माना जाता, अपितु पूवं-पूर्वं संस्कारों एवं आभोगों 
(काल्पनिक आकारों) से ही वसी बुद्धि उत्पन्न हो जाती है, उसके लिए विषयवस्तु की 
अवश्यकता नहीं, फलतः सामान्य (जातितत्त्व) को सिद्धि उसके ज्ञान से नहीं होदी । 
यदि ज्ञान को उत्पत्ति से पुर्व विषयवस्तु का भाव (सत्त्व) हृष्टचर नहीं होता, तब भी 
ब्यतिरेक-दशंन के द्वारा विषय की अस्तिता सिद्ध हो जाती है ॥१५६!: 
अर्थात्‌ यदि विषय निरपेक्ष केवल चक्षु से स्तम्भादि का प्रतिभास होता है, 
सेसे-“यत्र यत्र चक्षुः प्रवर्तते, तत्र तत्र केश-पाशादि-प्रतिभास:” । तब विषय की पत्ता 
मानने की भावइबकता नहीं होती, किन्तु विषय-विवुक्त प्रदेश में स्तम्भादि का ज्ञान 
नहीं होता, अतः स्तम्भादि को पूर्व सत्ता सिद्ध होती है, फलतः घटादि-ज्ञान अपनी 
ढत्पत्ति में घटादिगत सामर्थ्यं को सिद्धि करते हैं। किन्तु सामान्यविषयक ज्ञान 
स्रामास्यलक्षण में वसे सामथ्यं की सिद्धि नहीं कर सकते, क्योंकि अनादि संस्काररूप 
अाम्तरिक कारणों से ही वह ज्ञान उत्पन्न हो जाता है, डसके लिए बाह्य विषय की 
सत्ता अपेक्षित नहीं, क्योंकि जो कार्य जिल सामग्री से उत्पन्न होता है, वह कायं उस 
सामग्री में ही स्वोत्पत्ति का सामथ्यं सिद्ध करता है | 
शंका--अदव में गोत्व का ज्ञान नहीं होता, क्योंकि वहाँ गोत्व का अभाव है, 
अतः 'गोत्वाभावे गोत्व-ज्ञानं नास्ति’-- इस प्रकार का व्यतिरेक-निश्‍चय क्यों न होगा? 
समाधान--अश्व व्यक्ति गोत्व के संस्कारों का उद्बोधक नहीं, अतः उसको देखकर 
'अइवोऽयं न गौ:--इस प्रकार वहाँ गोत्व-बृद्धि नहीं होती ! उसका कारण गोत्वाभाव 
नहीं, अपितु गोत्वविषयक संस्कारों का अनुद्बोधन है । गो व्यक्ति के बिना गो व्यक्तियों 
में रहनेवालीं समानकाछात्मक गोत्व जाति प्रतीत ही. नहीं होती कि वह है या नहीं- 
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वातिकालङ्कारः 
गोत्ववासनाघ्रबोधकारी असावध्वो नेति न तत्र गोत्वबुद्धिः । तत्रेव गौरिति 
संकेतप्रतिपत्तेः । न गोत्वाभावाद्‌ अपि तु ताहशसंस्कारस्यासत्त्वात्‌ न च व्यक्तिव्यतिरे- 
केण समानाकारता तत्र प्रतीयते येन सास्ति नेति वा व्यवस्थाप्येत । तस्मात्‌ प्रत्यय- 
मात्रमेवाविचा रितर्सणीय सामान्यन्न परमार्थतः। 
ननु यदि न परमार्थं कथङ्गोत्वार्वत्वयोः परस्परव्यावृत्तिः। कल्पनानामेव पर- 
स्परव्यावृत्तित्वं व्यक्तीनां वा ¦ यदि व्यवत्यभावेऽपि समग्राभोगमात्रतः सर्वत्र सामाध्य- 
बुद्धिनं स्यात्‌ तदा व्यतिरेकतो न सामान्यमसमर्थं भवेद्‌ व्यापि सामान्यन्तेन सवंत्र 
सामान्यबुद्धिरिति चेत्‌ । 
तेमिरिकोपलब्धानासपि केशादीनान्तधात्वे प्रसङ्गः। अन्यैरदर्शनान्नेति चेत्‌ । 
सामान्यमपि तदाभोगादिरहितंनंव प्रतोयते ! तत्रापि दोषः। तद्धात्र उपलभ्यत एवेति 


न च यूक्तम्‌ । केशादयोऽप तिमिरे सति किल्नोपलम्यन्ते परेः। तिमिरस्योंपघातादत- 
त्वोपलस्भकत्व सिति चेत्‌ । किमिदसतत्वज्ञास। उपहतेस्ट्रियोपलभ्यत्वम्‌ । किमुपहत- 
त्वम्‌ । अतत्त्वोप्षम्भकत्वम्‌ । सोऽयमितरेतराश्रयदोषः । 
अपि च। सामाष्यसपि विषरीतसंस्कारप्रबोधत एवोपघातादन्तःकारणस्योप= 
लब्धिमदिति समानमेतत्‌ । 
 _ ` वातिकालङ्कार-व्याख्या 
ऐसी व्यवस्था की जाती ! फलतः भविचारित-त्मणीय गोत्वादि जाति प्रतीतिमात्र है, 
परमार्थतः नहीं! 
शंका-गोत्वादि जाति यदि पर्सांथतः नहीं, तब गोत्व और अरवत्वादि जातियों. 
का परस्पर भेद कयोंकर सिद्ध होगा ? 
समाधान---उक्त भेद भी जातियों का नहीं, अपितु कल्पनाओं का है या व्यक्तियों 
का | यदि घ्यकितियों के न होने पर भी संकेत शा संस्कारों फे हारा सामान्य-विषयक 
ज्ञान नहीं होरा, तंब सामान्यलक्षण में व्यतिरेक के द्वारा अर्थेक्रियाकारित्वरूप 
सामर्थ्यं का अभाव भी सिद्ध न होगा । इष्ष आपत्ति का परिहार करने के लिए यदि 
प्रतीतिमात्र के आधाय पर सामान्य को व्यापक और वस्तुसत माना जाता है, तब 
तैमिरिक व्यक्ति जे द्वारा तीयमान केश-पाशादि की भी परमार्थंवत्ता प्रसक्त होगी । 
तैमिरिक से भिन्न स्वस्थ नेत्र वाले व्यक्ति को प्रतीत न होने के कारण यदि केशादि 
की सत्ता प्रसक्त नहीं होती, तब सामान्य भी संस्कार और कल्पित आभोग से रहित 
वप्त को प्रतीत न होते के कारण सतु क्‍यों मांना जायगा ? सामान्य को सत्ता तो 
उपलब्ध होडी है-- ऐसा कहना युक्त नहीं, क्योंकि उसी प्रकार तेमिरिक के द्वारा कया 
केशादि की उपलब्धि नहीं होती ? तिमिर दोष से उपहत होने के कारण नेत्र में 
केशोण्डुक्षादि अतत्त्वाथं को उपलम्भकता आ जाती है ऐसा मानने पर जिज्ञासा 
होती है कि यह अतत्त्व क्या है ? यदि उपहत-इन्द्रियोपलभ्यत्ब कों अतत्त्व माना जाता 
है, तब चपहतत्व के बिषय का प्रश्‍ल उठता है कि उपहतत्व कया है ? अतत्त्वोपलम्भ- 
कत्व को अतत्त्व मानने पर अन्योऽन्याश्रयता प्रसक्त होती है । 
` दूसरी बात यह भी है कि केशोण्ड्क कै समान ही सामान्यरूप झतत्त्व को 
छपलम्भकता विपरीत संस्काररूप दोष से उपहत अन्तःकरण में बन जाती है। 
“सामान्यामाबै ज्ञानाभाबः” इस प्रकार का व्यतिरेको सामान्य सें ज्ञानरूप कार्य की 
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ऐतेन समयाभोगाधन्तरङ्गानुरोधत; ¦ 
घटोत्क्षेपणसामान्यसंख्थादिषु थियो नता! ॥ $ ॥ | 
जैसे सामान्यलक्षण का भान विकल्प बुद्धि के द्वारा होता है और विकल्प बुद्धि | 
अपने विषय से जनित न होकर समय (संकेत) और आभोग (संस्कारों) से समुद्भूत 
होती है, बैसे ही घटादि द्रव्य ( अवथवी ), उत्क्षेपणादिकमं, सामान्य (जाति), संख्या, 
गुण, समवायादि को विषय करने वाली बुद्धियाँ समय और आभोगादि अन्तरङ्ग साधनों 
के आघार पर ही उत्पन्न होती हैं ॥ ६१ 
॥ क वातिकालद्धारः 
सामान्यव्यतिरेकित्वं यदि व्थापकभावतः । तमिरज्ञानगस्यानाभपि व्यापकता भवेत्‌ ॥११८॥ 
उपघाते नद्रयग्राह्मा त सत्या भशका यदि । असत्यत्वाप्रसिद्धत्वे नोपघातः प्रसिध्यति ॥१५९॥ 
अर्थक्रियाऽभ्रसिद्वेश्चेदसत्यत्वादुपाहतिः । समानभेतत्‌ साभान्ये तद्गाहिण्यप्युपाहतिः ॥१६०॥ 
तस्मान्न साभान्यमर्थक्रियातमथं ज्ञानभात्रञप्यसामर्थ्यात्‌ । यत्रो हि-- एते 
समयाभोगादीति । 
रूपरसगन्धस्पर्शानाअधिष्ठानङ्घटोञ्वयवि द्रव्यम्‌ । उत्क्षेपणइकया । संख्या 
गुण: | इह बृद्धि; समवायविषया ¦ तढ्ग्राह्य समवायः । तेषु था बृद्धयस्ता अपि समया- 
भोगाद्यान्तरका रणभात्राधीना न विषयास्वेयव्यतिरेकाबनुविदधति ! तथा हि-- 
रूपादिव्यतिरेकेण द्रव्यज्ञाम न इश्यते । नार्वयव्यतिरेकित्दळ्घटबुद्धेघंटात्मनि ॥१६१॥ 
रूपादय एव चक्षुरादिवृद्धिभिरुपलस्यग्ते । ततस्ताबन्मात्रोपलम्ध!त्‌ प्रबोषिता- 
नादिवासतालक्षणान्तरकारणादेवायळघढ इत्येकाभिन्विशिनी मतिरुपजायमाना जने- 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 
व्यापकता सिद्ध करता है, तव ऐन्द्रिक ज्ञान के विषयी मरुत केशपाशादि में भी ज्ञान की 
व्यापकता या कारणकता माननी होगी ॥१४८॥ उपहत ( दूषित ) चक्षुरादि के द्वारा 
यदि मसकादि सत्‌ पदार्थों का ज्ञान नहीं होता, भत: असत्य या सांवृतिक पदार्थों के 
प्रसिद्ध न होने पर इन्द्रियों में उपघात की परिभाषा न बत सकेगी ॥1१५९॥ यदि अधे- 
क्रिया की अप्रसिद्धि होने के कारण इन्द्रिय में उपघात माना जाता है तब सामान्य के 
ग्राहक दूषित अन्तःकरण में भी विपरीत संस्कारादि के द्वारा उपघात सम्पन्न हो जाता 
है । निष्कर्षं यह हे कि सामान्यलक्षण तत्त्व अपने ज्ञानरूप कार्य के उपपादन का 
साम्यं नहीं रखता, अतः वह असत्‌ और प्रतीतिमात्र है । 
रूप-रस-गन्ध-स्पर्श का अधिष्ठान घट नामक अवयवी द्रव्य है उसी में ही 
उत्क्षेपण आदि कमं देखे जाते हैं, संख्या दिगुण एवं 'इह तन्तुषु पटः' इत्यादि प्रतीतियों के 
आधार पर समवाय सम्बन्ध और गृणादि सिद्धि जो द्रव्य की सत्ता प्रतीत होती है, वह 
भी प्रतीति मात्र है गुणादि से भिन्त द्रव्य की कोई पात्माथिक सत्ता नहीं है, बतः 
रूपादि गुणों से भिन्न द्रव्य नाम को वस्तु कोई सिद्ध नहीं होती । “घटसत्त्वे घटबुद्धिः 
सत्त्वं तदभावे तदभावः” इस प्रकार का अनुमान भी सिद्ध नहीं होता। द्रव्यादिका | 
ज्ञान मी केवल संस्क्रारों से ही उत्पन्न होता है, द्रव्प पदार्थं से नहीं । द्रव्यपदार्थ भी 
'जःत्थादि क्षे समान प्रतीतिमात्र है, वस्तुसत्य नहीं ॥१६१॥ रूपादि पदार्थं ही चक्षुः 
रादिजन्य बृद्धि के विषय होते हैं। उन्हीं में द्रव्यादि का भान अनादि संस्कारों पे 
उत्पन्न होता है । उद्बोधित अनादि संस्कारों के द्वारा 'एकोऽयं घर: इत्यादि तान 
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वातिकालङ्कार: 


नानुभूयते नापरः परतो निरूप्यमाणो घटा दिद्रठपस्वभावो5स्ति । 


ननु दशंने| परिच्छिद्यतेऽवयनी स्पर्शने्न च । द्विविचन्द्रव्यं दार्शन स्पार्शनचच । 
तदप्ययुक्तम्‌ । यतः-- 


रूपभेदेन तत्‌ द्रब्यन्तद्विपर्ययतोऽथवा । शृह्यतेऽमेदसंवित्तौ रूपमेव न रूपवत्‌ ॥१६२॥ 
भेदेन वित्त दृयाकारबुद्धिसंवेदनम्भवेत्‌ । न चक्ष,मंनोमात्राद्‌ द्वयस्यास्त्यवभासनम्‌ ।।१६३॥ 
अथ घट इति बृद्धिन॑ रूपमिति तत्क्रथन्न भेदवेदनम्‌ । तथा हि 
रक्तो घटः पटो वेति मतिरव्यभिचारिणी । न च संवेदनादन्यत्‌ पदार्थस्थितिकारणम्‌ ।।१६४।। 
रूपमःत्रसंवेदने हि तत्कुत इत्येव भवेन्न घट इति । तदप्यसत्‌ । 
रक्तारक्तपदार्थस्थ घटादिव्यपदेश्यता । घटाघटपदार्थस्य रम्तशाब्दाभिधेयता ॥१६५।। 
ततोऽन्वयव्यत्िर काभ्याम्भेदस्य परिकल्पने ¦ व्यपदेशोऽ्थंभदन न तु वस्तु तथा स्थितम्‌ ।।१६६।। 
इत्यन्यत्र विचा तमेतत्‌ : 
अथ यद्यवयवी नास्ति छपादयञ्च केवला: । कथं यत्रेव रूपन्तत्रेव स्पशं इति 
मति; | तदपि यत्किञ्चिदेघ ! 
एकसामग्रच धोनत्वाच समुदायप्रकल्पने | एककार्थत्वयोगे च यत्र तशेति कल्पना ॥१६७॥ 
यत्र सेनायां हस्त्यादयस्तत्र पुरुषा इति किन्न भवति व्यपदेशः । तथा यत्र वने 
वातिकालङ्कार-ब्याख्या 
हो जाता है, उसके आधार पर घटादि द्रव्य की सत्ता भी सिद्ध नहीं होती । 
शंका--दर्शन के द्वारा गृहीत अवयवी द्रव्य की प्रटरभिज्ञा स्पाशेन ज्ञात के दाणा 
होती है, अतः दाशंन और स्पा फे भेद से द्रव्य की दो विध!यें सिद्ध होतो हैं । 
समाधान --उक्त कथन नितान्त अपुक्त है क्योंकि द्रव्य की भ्रतीति मात्र होती है 
किर्तु रूपादि से भिन्न कोई द्रव्यतत्त्व पृथक्‌ सिद्ध नहीं होता, अतः रूपादि से भिन्न 
रूपवानु द्रव्य प्रमाणित नहीं होता ॥ १६२ ॥ ज्ञान में दो आकार प्रतोत होते हैं, उनमें 
केवळ गुणाकार वस्तुसत और द्रव्याकाच अवस्तुसत्‌ हे ॥ १६३॥ 
शंका--घट' इति बुद्धिनं रूपम्‌--इव प्रकार द्रव्य और रूप का भेद स्पष्ट अव- 
भासित होता है, तब द्रव्प और गुण में भेद क्यों नहीं माचा जाता ? अर्थात्‌ "रक्तो 
घटः', 'रक्तः परः इस प्रकार की अव्पभिचारिणी बृद्धि यदि ज्ञान से भिन्न विषयवस्तु 
को स्थिति का कारण नहीं ॥१६४।। तब रूपमांत्र के संवेदच से घटादि द्रव्य व्यवस्थित 
क्यों नहीं होता ? 
समाधान--'रक्तो घटः’, 'अरक्तो घट:--इस प्रकार गुणादि में घटादि शब्दों की 
अभिधेयता प्रतोत होती है ॥ १६५॥ तब भो अन्वय-व्यतिरेक के द्वारा भेद को कल्पना 
करने पर केवल भेद-व्यवहार किया जा स्ता है किन्तु वेसी वस्तु सिद्ध नहीं हो सकती 
-॥ १६६ ॥ इस विषय का विशेषं वचार अन्यत्र किया गया है 1 
शंका-यदि अवयवो द्रव्य को सत्ता गुणादि से भिन्न नहीं मानी जाती, तब 'यत्रेव 
"रूपं तत्रव स्पश:”-<ऐसी प्रतीति क्योंकर होगी ? गुण या गुण-समू ह को गुणादि.का 
'आधार नहीं माना जा सकता, अतः ग्रुण-समूह से. भिन्न द्रव्यतत्त्व को मानना चाहिए 
"जिसमें उक्त प्रतीति का सामञ्जस्य हो सके । 
_ ~ समाधान--एककायं-कारी अनेक पदार्थों में एकत्व और समुदायी पदार्थोकी | 
` आधारता का व्यवहार यत्र-तत्र देखा जाता है ॥ १६७॥ जेसे त्र सेनायां हस्त्यादया, 
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वातिकालद्छारः 
पलाशादयस्तत्र खदिरादय इतिच। न च पुरुषादिव्यतिरिक्ता सेना नापि च घवादि- 
- व्यतिरिक्तं वनमिति । हस्मादेकसामग्रचधी नतयैककायंत्वेत च परस्परमविथोगताभाजो 
जनेरेवं व्यपदिश्यन्ते । एवन्तहि परस्परबव्यतिरिच्यभानशरीरा रूपादय एवावयवी । न 
हि स्तम्भकुम्भवृक्षहिवत्‌ परस्परं रूपादीनां व्यतिरेक इति। 

न च वनादिवद्‌ व्यपदेशभात्रसदयंबी । तस्थावयवा अन्वयव्यतिरेकतः कल्पनया 
तथा व्यवस्थाप्यन्ते । तथा हि - यदेव पद्यारि तदेव स्पृशामोत्य!दि अभिन्नदेशता 
प्रतीयते । न रूपदेशपरि हारेण स्पृश्यता अस्था्चता वा अतीतिमती । तदप्यसत्‌ । 

यद्यक्षिन्नम्भवेद्‌ रूपं रूपादीनाम्परस्परम्‌ । ल पादिभ्ेदोऽस्लु कुतव्तदेवान्थत्‌ कथम्भवेत्‌ ॥१९८॥ 

न हि तदेवाच्यंदू भवति प्रतिमःसाभेदत्रसञङ्गत्‌ । अर्थकमेव तद्‌ भिन्‍नेच्द्रियग्रह- 
णाद्‌ भेदवत्प्रतीतिः । चक्षु रिन्द्रियिण प्रतीती रूपता स्पर्शानेन स्पृह्थदा रसनेन च रसता । 
तदसत्‌ । 

किमेकमेव तद्वस्तु भिन्नग्रहणतोऽ्यथा । भिष्नपेवार्थभेदेन प्रतीतिपथसं स्थितम्‌ ॥१६९॥ 





वातिकाल ङ्का र्‌-व्याख्या 
तत्रेव पुरुषाः’ एवं 'यत्र वने पछा्ादयस्तत ख दिरादयः'~इत्य।। द स्थलों पर सेना, वन’ 
आदि एक इकाई नहीं, अपितु मुद्ध-वाधनों का समूह सेमा तथा वृक्षों का समह वन 
है। तथापि सेना में हस्त्यादि को आधारता प्रतीत होती है, वैसे ही गृणादि के समूह में 
गुणाधारत! क्यों न अतीत होगी ! फलतः अवयवी द्रव्य पृथक्‌ मानने की कया आवश्य- 
कता ? स्तम्भ ओर कुम्भ आदि के समान गुणाद व्यतिरिक्त नहीं, अतः गुणों के. समूह 
में अवयवित्व और द्रव्यत्व क्री कल्पना हो जाती है। 
शंका--सेना और वनादि के समान अवयवी नामझांच का कल्पित पदार्थ नहीं, 
अपितु पटादि अवयवी द्रव्य के तन्त्वादि अवयव अस्वय-व्यतिरेक-सिद्ध - 
व्यवस्थित हैं । उस द्रव्य को एकता प्रत्यभिज्ञा प्रमाण से प्रमा बत हे-“'यदेव पश्यामि, 
तदेव स्पृशामि” [ न्यायसूतक्तार ने आत्मा की एकता में यही 5हा है-- 'दर्रानस्पर्शना- 
म्यामेकाथंग्रहणात्‌” (न्या सू. ३।१।१)। अवयवी को अर्थान्तरता-सिद्धि में कहा है- 
“'धारणाकर्षणोपपत्तेरच” . ( न्या. सु. १।२। ३६ ) । सेनादि के समान समृदायवाद की 
आलोचना में कहा है--“सेनावनवदू ग्रहणमिति चेन्नातीर्त्रियत्वादणून।म्‌” (भ्या, सू. 
१२.३७) ] । रूपादि के आश्रयोभुत द्रव्य को छोड़ कर अन्यत्र स्पृश्यता, आ।स्वाद्यता, 
और इइ्यता की प्रतीति नहीं हो सकती । फलतः अवयव से भिन्त अवयवी तथा अवयवो 
से भिन्न अवयवों को मानना होगा । 
समाधान-रूप-रसादि का समुदाय यदि अभिन्न है तब रूपादि का परस्पर भेद 
' क््योंकर सिद्ध होगा । वही अभिन्न वस्तु भिन्त केसे होगी? ॥१६८॥ यदि कहा जाय 
कि धर्मी बस्तु एक है अभिन्न है किन्तु वही भिन्न-भिन्न इद्धियों से गृहीत होने के कारण 
अनेक या भिन्न प्रतीत हो जाती है अर्थात्‌ चक्षुः इन्द्रिय के द्वारा प्रतीत होनें से रुपा- 
' त्मकता, स्पर्दान इन्द्रिय से ग्राह्य होने से स्पर्शात्मकता और रसता के द्वारा गृहीत होने 
' से रसरूपता अवभासित होती है । तो वैसा कहना भी उचित नहीं, बथरोंकि-- 2 
क्या वह वस्तु वस्तुतः एक है किन्तु भिन्न-भिन्न ग्राहकों के द्वारा गृहीत ह रे 
, कोरण अन्यथा ( अचेक या भिन्न ) प्रतीत होती है, अथवा वस्तुतः भिन्त ही है, धत | 
,:.भिन्न प्रतीत होती है? ऐसा संशय अवश्य होंगा ॥ १६९ ॥.एस. वस्तु के एक होते 


33%: 
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न तावदेकमेवेति प्रमाणम्‌ । न ह्येकमेव ग्रहणभेदाद भेदवत्‌ प्रतीयते भ्रास्तता- 

प्रसङ्गात्‌ । अथान्यथ! ग्रहणस्यासम्भवादगत्येतदेवाश्रान्तHुच्यते । 
भर्योऽयमेवमेवेति कर्मान्न परिकल्प्यते । अभेदस्य प्रतीतिस्तु नास्तीत्यपरिकल्पना ॥१७०॥ ` 
अथापि स्याद्‌ । यदि भेदः कथमेऊदेशतऽवियोगश्च । तदपि सुगमं यतः 
देशो देशवतो नान्यस्तद्‌भेदानवभासनात्‌ । देशवतप्रतिभासस्तु भिन्न एवेत्याभित्‌ क्रुतः ॥१७१॥ 

न्‌ देशो नामापरो खूपादिभ्यः। सोऽपि च तेभ्यो भिन्नो भेदप्रतिभासादेद न 
देशभेदादनवस्थाप्रसङ्गादप्रते तिरेव भवति । स्वरूपेण भेदे रूपादीनामपि भेद एव । न 
च स्वरूपप्रतिसासमान्रूपादपरम्‌। प्रतिभासस्य च भेद एव । न हि रूपप्रतिभासनमेव 
रसभ्रतिभासनम्‌ । इन्द्रिथान्तस्वेकल्यप्रसङ्गात्‌ । अभेदप्रसङ्गाच्च । इन्द्रियभेदाद्भेद 
इति चेत्‌ । तदसत्‌ । न हीन्द्रियभेदेध्प्यभिन्नम्मिननम्प्रतिभाति । तथा चेत्परोक्षते वा 
भिन्नस्य स्यात्‌ । 

इति रूपादिमात्रमेवावयवीति श्रसक्तम्‌ । यदि चेन्द्रियसामर्थ्यादन्यथार्थोऽन्यथा 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

में कोई प्रमाण नहीं । यदि एक में ग्रहृण-भेद से अनेकंता को प्रतोति होतो है, तब 
वह श्रमात्मक हो होगी । 

यदि कहा जाय कि अन्यथा-ग्रहण (अभिन्न अबयवो में भेद-ग्रहण) सम्भव नहीं 
अतः वह अभेद-ग्रहण अश्रान्त (प्रमात्मक) है । तब यह गुणसमुदाथ अनेकात्मक है-- 
एसी कल्पना क्यों नहीं कर ली जाती । अभेद को परिकल्पना इसलिए नहीं कय सकते, 
कि वैती प्रतीछि ही नहीं होतो ॥ १७०॥ 

शंका-थाद पटा दि अवयवी भोर तन्त्वादि अवयवों का भेद है, तब तन्तु में पट 
की एकदेशता और पटादि से तन्तुओं का अवियोग केसे ? 

समाधान - देश (अवयव) देशवान्‌ (अवयवी) से भिन्न नहीं, क्योंकि भेद का 
अबभास ही नहीं होता ! देशवत्ता (हस्त'दिवत्ता) का अवभास भिन्त शरीर में ही होता 
है, अभेद में केसे होगा ?।। १७१॥। घटादि के रूपादि गुणों को घट का देश या अवयव 
माना जा सकता है, वह॑ (घटादि) भी रूपादि से भिन्न है, क्योंकि 'रूपादिने घट:-- 
ऐसी भेद-प्रतोति होती है। घट से उसके अवयव यदि भिन्न हैं, तब अवयवों से भी 
उनके अवयव भिन्न होगे, अतः अनवस्था क्यों नहीं? इस प्रश्न का उत्तर यह है कि 
अवयव के अवयवों की प्रतीति ही नहीं होती । घटादि का स्वरूपेण भेद मानने पर 
रूपादि का भी उनसे भेद प्रसक्त होगा, क्योंकि प्रतिभासमान रूप से भिन्न घटादि का 
स्वरूप नहीं होता। प्रतिभास का तो भेद है ही, क्योंकि रूप का प्रतिभास ही 
रसादि क्रा प्रतिभास है--ऐसा नहीं कह सकते, अन्यथा रूप-भासक चक्षु से 
ही रस का प्रतिभास हो जाता, रसमादि इर्द्रियाँ व्यर्थं हो हो जातीं। इतना ही नहीं, 
रूपरसादि का अभेद भी हो जाता । इन्द्रिय-भेद से रूप-रसादि का भेद नहीं माना जा 
सकता, क्योंकि यज्ञ दत्त-देवदत्तादि की चक्ष-इन्द्रियों का भेद होने पर भी घटादि का 
नीलरूप अनोल नहीं हो जाता, अन्यथा घट परोक्ष हो जाता । इस प्रकार रूपादि का 
समुदाथमात्र अवयवी सिद्ध होता है। यदि इन्द्रिय के सामर्थ्यं से अथं की अन्यथा 


प्रती होती है, तब उसे भ्रान्ति ही मानना होगा, क्योंकि कासल ( पीलिया ) रोग के 


रोगी व्यक्ति की 'पीतः शङ्ख“ आदि प्रतीति को प्रमा नहीं माना जाता । संवाद के 
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प्रतीतिः भ्रान्तिरेव भवेत्कामलिनः शंखे पीतप्रतिभासबत्‌ । अथापि स्यांतूं । संवादाद- 
श्रान्तता । तदष्युक्तम्‌ । संवादेऽपि प्रतिभास एव । सोऽपोन्द्रियभेदादेव तथाप्रतिमास- 
प्रकार: । ततोऽसावपि श्रान्त एवेति कथमशिद्धमसिद्धेन साध्यते । संवादस्यान्पस्य च 
प्रतिभासस्येन्द्रियक्न तत्वान्नार्थाव्वय्व्य तिरेकानुब न्धिनी प्रतीतिरिति नार्थोऽत्र नामास्तीति 
साध्ववयत्रिसाधनम्‌ । न ह्यवयविसाधनमर्थाभावसाधचे तस्याथंविशेषत्वेनाभिप्रेतत्वात्‌ । 
तस्मान्नेन्द्रियव्यापारादेकमनेकतया प्रतिभाति । अपि त्वनेकमेव रूपादि । तत्र एकप्रत्यय 
आन्तरकारणाधीन एवं । उत्क्षेपणप्रत्ययेऽपि चापरापरदेशोत्पत्तयो हस्तादिक्षणा 
उत्क्षेपण मिति तत्समुदाय एव कल्पनारूपं कारणादान्तरःदेव न विषयश्रलायातः। एव- 
न्तहि पूर्वापरक्षणव्यङ्गचङ्क्रिय!त्वमुतक्षे पणप्रव्ययविपयः न ! व्यक्तिऽयङ्ग्यात्‌ सामा- 
न्यस्य । क्रियात्वञच सामान्यङ्‌क्तियाव्यवत्याभिव्यज्यते जार्थक्षणब्यत्रत्या । न च हस्ता- 
दिक्षणथ्यकत्याश्रिताऽपरा क्रिया व्थक्तिरन्यथा चोपलभ्यते । न चान्यव्यव्तिव्यङ्ग्यता 
सामात्यस्य । अथ हस्तादिक्षणव्यङ्ग्या क्रियार्थजातिः । 
तदप्यसत्‌ । एकेकक्षणव्यङ्ग्थत्वाभावात्‌ । न ह्येक़्क्षणव्यङग्या उतक्षेपणादयः | 
बातिकालङ्का र-व्या ख्या 
आधार पर उक्त प्रतीति को अश्रान्त माना जाना उचित नहीं, क्योंकि संवाद भी तो 
एक प्रतिभास ही हे! वह इन्द्रिय-भेद के द्वारा उपजात प्रतिभास का एक प्रकारमात्र 
है, फलतः वह संवाद भी श्रमरूप ही है। जिस प्रतोति में प्रमात्व सिद्ध ही नहीं, उसके 
द्वारा भ्रमज्चान में असिद्ध प्रमात्त्र कैसे सिद्ध किय! जा सकेगा ? इसी प्रकार अन्यान्य 
संवाद ज्ञान भी इन्द्रिथ-मेद-प्रयृक्त प्रतिभामात्र हैं, वे अपनी-अपनी विषयवस्तु के 
अन्वय-व्यतिरेक से आबद्ध परमात्मक नहीं, अतः उनसे अर्थ ( विषय ) सिद्ध नहीं हो 
सकता; तब अवयवो द्रव्य की सिद्धि केसे होगो ? क्योंकि अवयवी भी तो एक बाह्य 
अथ है और अर्थे कोई सिद्ध नहीं होता । फलतः एक पदार्थ सिन्म-इन्द्रिय-ग्राह्यमात्र हो 
जाने से अनेक प्रतीत नहीं हो सकता, अपितु घटादिरूप प्रतिभासित होनेवाले रूपादि 
अनेक गुण ही अनेकत्वेन प्रतीत होते हैं, अतः 'एकोऽयं घट:'--ऐसी प्रतोति आन्तरिक 
संस्कारों के अधीन ही होती है। 
जेसे द्रव्य पदार्थं रूपादि का सपुदाय है, वसे उरक्षेपणादि क्रिया भी अपरापर 
देशोत्पन्न उतक्षेपण क्षगों की सन्ततिमात्र हैं। कमे-प्रतीति भी विषयाधोन नहीं, अपितु 
झान्तरिक अनादि भावना पर समुद्भुत एक कल्पनामात्र है । तब कया पूर्वापरक्षण- 
ब्यङ्गच क्रियात्व हो उत्क्षेपणादि प्रतीतियों का विषय है? इस प्रश्‍न का उत्तर है- 
नहीं, क्योंकि क्रियातब एक जाति हैं और जाति सदेव अपनी आश्रयीभ्रुत व्यक्तियों ते 
ही अभिग्यङ्गच होती है । क्रियात्व भौ एक जाति है, जो अपनी आश्रयीभूत क्रिया 
व्यक्ति के द्वारा ही व्यज्जित होती है, अर्थक्षणों के हारा नहीं । हस्तादिःक्षण व्यक्ति 
के आश्रित अन्य क्रिया-व्यक्ति ही अन्यथा ( क्रियात्वरूपेण ) उपलब्ध होती है-ऐपा 
नहीं कह सकते, क्योंकि अन्य व्यक्ति के द्वारा अन्याश्रित सामान्य की अभिव्यक्ति नहीं 





















हि । हस्तादिःक्षण के द्वारा क्रिए [थंगत जाति की अभिब्यक्ति नहीं मान सकते, क्योकि 


क्षणक्षयी पदार्थों का समुदाय सम्भव नहीं . और एकंकक्षण-ब्यङ्गचत्व मानने पर प्रथम 


क्षण में ही उत्क्षेपण कार्य की प्रतीति ध्रसक्त होती है। 
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केशादयो न सामान्यसनथो मिनिवेशत) । 
ज्ञेग्स्वेन ग्रद्वादू दोषो नाभावेषु प्रसज्यते ॥ ७ ॥ 
व वातिकालङ्कारः 
प्रथमक्षण एव प्रतीतिप्रसद्धात्‌ । अथायुगपत्कालेरेवाभिव्यज्यते क्रियाजातिः। न हि 
वैयाकरणेरवश्यम्परसिद्धान्तोञ्नुगम्यते । एषेवास्माकन्दर्शनस्थिति: । 
तदसत्‌ । प्रत्येकपनभिव्यक्ता यदि जातिसमुदाये न तह्य भिव्यज्यते । प्रकारान्त- 
रासम्भवात्‌ । अभ्प्रातादेकेनाप्यसिव्यज्यत इति चेत्‌ । अभ्यास एक तहि कारणमा- 
स्तरमिति न विषयबलायातन्तज्ज्ञानम्‌ । एवं संयोगविभागप्रत्यया अपि वाच्या; । तथा 
चोक्ष्तम्‌-- 
संख्यासंयोगकर्मा देर॒पि तद्वत्‌ स्वरूपतः । अभिलापाच्च भेदेन रुपम्बुढी न भासते।।१७२॥ 
नन्वर्थक्रियायावाससमर्थमिति सामान्यलक्षणन्ततः केशादयोऽप्यर्थ क्रियाया मस म- 
थंत्व्रात्‌ सामान्यं प्रस््ताः। तदप्यक्षत्‌ । यतः--केशादयो न सामान्यमिति । 


eo 


वार्तिकालङ्का र-व्याख्या 

शंका-अयुगपदभादी अनेक क्षणों के द्वारा क्रिपात्व जाति की अभिव्यक्ति वैसे 
ही मानी जा सकतो है, जैसे वेयाकरण-गण अयुगपदभावी वर्णो को स्फोट का व्यञ्जक 
मानते हैं । 

समाधान--जेसे वेयाकरण परकीय सिद्धान्त नहीं मानते, वेसे हम (बोद्धाण) भी 
पर-सिद्धान्त को नहीं मानते । रूपादि-समुदाय ही द्रय्यत्वादि व्यञ्जक मानना हमारा 
दार्शनिक सिद्धान्त है । प्रत्येक संमुदायी न्यञ्जक नहीं होता । 

शंका-भ्रत्येक अवयव यदि जाति का व्यञ्जक नहीं, तब समुदाय भें व्यञ्जकता 
कहाँ से आयेगी ? अभ्यास हो जाने पर किसी व्यक्ति के पैर या हाथ मात्र को देख 
कर व्यक्ति का बोध हो जाता है, वसे ही समुदाय को प्रत्येक इकाई में जाति कों 
व्यञजकता क्यों नहीं हो सकती ? 

समाधान --यह कहा जा चुका है कि समुदाय यद्यपि अनेकात्मक है, तथापि किसी 
संस्कार।दि आन्तरिक कारण के द्वारा एकात्मकता प्रतीत हो जाती है, अतः यह 
अभ्यास पदार्थ ही वह आन्तरिक कारण बन गया, जिससे एक अवयवित्व का प्रतिभास 
हो जाता है, फलतः “एकमिदं द्रव्यम्‌” ऐसो प्रतीति के आधार पर अवयवी की सिद्धि 
नहीं को जा सकती, क्योंकि यह्‌ प्रतीति विषयवस्तु के अन्वय-व्यतिरेक से न होकर 
अन्यथा ही हो जाती है। इसी प्रकार संयोग-विभागादि प्रतीतियाँ भी विषयवस्तु के 
बिना हो उपपन्न हो जाती हैं, जेसा कि कहा गया है “'संख्पासंयोगकर्मादेरपि तद्वत्‌ 
स्वरूपतः। अभिलाय!।च्च भेदेन रूपं बुद्धौ न भासते' ॥ १७२॥ 

अर्थात्‌ द्रव्य के समान ही संख्या, संयोग और कर्मादि का स्वरूप भी पृथक्‌ सिद्ध 
नहीं होता, केवल शब्द का विषय है, विकल्प वृत्ति के समान । विषयवस्तु कोई सिद्ध 
नहीं होती । 

शंका --सासान्य (जाति) का लक्षण किया गया है-“अर्थेक्रिषायामसमर्थम्‌ ।” 
तैमिरिक व्यक्ति के द्वारा हश्यमान केश-पाशादि भो अर्थक्रिया में समर्थं नहीं होते, अतः 
उनमें भी उक्त लक्षण भतिव्याप्त होता है । 

समाधान-उक्त केश-पाशादि को सामान्य नहीं कहा जा सकता, क्योंकि स्वल- 
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यद्यपि वह्लत्वादि सामान्य के समान ही तैमिरिक को विषय-निरपेक्ष कैश- 
पाशादि भी प्रतीत होते हैं, तथापि उन्हें सामान्यलक्षण नहीं कह सकते, क्योंकि व्याव 
हारिक पुरुषो' को दृष्टि में केश-पाशादि कोई पदार्थ नहीं माने जाते। घटाभावादि 
पदाथज्ञेयत्वेत प्रसिद्ध हैं, अत: उन्हें सामान्य मान शिने में कोई दोष नहीं ॥ ७॥। 
तिनको” वारतिकालङ्कारः 
अर्थ एव हि सामान्यरूपतया स्वलक्षणात्मा एतीयमानः सामान्यम्‌ । यद्यसौ 
स्वळक्षणमर्थक्रियाकारित्वात्‌ कथं सामान्यमवर्थेक्रियाकारित्वे च कथमथे: । अथे क्रिया- 
कारित्वेनार्थंत्वात्‌ । ग च दहृयमेकत्राथंक्रियाकारित्वमितरच्च । नैहद्‌ दुघंटम्‌! 
यतो हि-- 
साक्षादर्थक्रियासक्तम्पारम्पर्येण शक्तितः । साभान्यञ्च तदर्थश्च शबहञ्चाशक्तमेव च॥१७३॥ 
सामान्‍्यमर्थाध्यत्र हायेत्रार्थ: । परमार्थतो$न्थं एव । छपचरितमथेत्वमस्य परम्प- 
रयार्थकारयंत्वात्‌ ( अत्प्राथंत्वात्‌ ) कथन्तहि शब्दस्य विषय: सामान्यस्‌ । न हि नद्या- 
स्तीरे शक राशकट मित्यथ क्रियाय रम्पव णावि । 
नैतदस्ति । माभूत्‌ तत्सामःन्यं का नः क्षति: सुतरामेव शोभनं । 
साधनात्‌ । तथ! हि-सामान्यसस्माशिः प्रमाणविषय इष्यते। यदि चायमपि प्रमाण- 
विषय: शब्दः प्रमाणम्भवेत्‌ । कथन्तडि शब्दस्य निजय: सामान्यपुक्तम्‌ । न शब्दस्य 
विषयः स मान्यमेव । किस्तहि शब्दस्य सामान्यं विषयः न विषय: । शञ्दवि प यत्वे ३ चानु- 
गताकारता लभ्यते । तथाऽबिषय स्वशक्षण मति न फेशादयः स्वलक्षण कस्यचिदविपः 
यस्य शब्दानां स्वलक्षणत्वात्‌ | अत्रापि नानिंषयः स्वलक्षणमेत्र । किन्तहि, अविषय एव 
स्वलक्षणन्न विषयः । केशादिविषयञ्चाप्रमाणमेवे विज्ञानम्‌ तथा हि--“प्रमाणमविसं- 
7 वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
क्षणरूप पदार्थं ही सामान्यरूपेण प्रदीग्रमाच सामान्य कहलाता है । यदि स्वलक्षण है, तब 
अर्थेक्रियाकारी है, तब सामान्य नहीं । यदि छामान्य है, तब अर्थक्रियाक़ारी नहीं । दो 
विरुद्ध धमे एकत्र केसे रह सकते हैं ! इथ प्रश्‍न का उत्तर यह है कि जो पदार्थ साक्षात्‌ 
अर्थेक्रियाकारी न होकर परम्ररया अर्थक्रियाक्कारित्व-शक्ति से समन्वित हो, उपमे 
अर्थेक्रियाकारिता तथा उसका अभाव दोनों ही धर्म माने आते हैं ॥ १७३॥। अर्थात्‌ 
सामान्य पदार्थं अर्थाध्यवसाय के रूप में अर्थ तथा परमार्थतः अनर्थं माना जाता है। 
परम्परया उसमें अर्थक्रियाकारित्व होने के कारण अथंत्व का उपचार मात्र होता है। 
प्रश्‍न—तब 'सामान्य' शब्द का वह विषय क्योंकर होगा ? क्योंकि ''वद्यास्तीरे 
शर्केराशकटम्‌”--ऐपै शब्द का विषय परम्परया भी कर्थक्रियाकारी नहीं होता। 
उत्तर--यदि उसे सामाष्य नहीं माना जाता, तब न सही, उससे हमारी क्या 
क्षति तब तो आपने शब्द को अप्रामाण्यता अच्छी सिद्ध कर दी ? आशय यह है कि 
सामान्प्र को हम प्रमाण (अनुमान) का विषय मानते हैं यदि सामान्य भी प्रमाण का 
विषय है, तब शब्द भी प्रमाण होगा। तब सामान्य को शब्द का विषय क्यों कहा 
गया ? शब्द का विषय सामान्य ही है, अपितु शब्द का सामान्य विषय ही है, अविषय 
नहीं । शब्दविषयत्वेन अनुगताकारता का लाभ हो जाता हैं। स्वलक्षण शब्द का विषय 
नहीं, अतः केश-पाशादि स्वलक्षण नहीं, क्योंकि स्वलक्षण तत्त्व निविकल्प होते से किसी 
शब्द का विषय नहीं होता 1 यहाँ पर भी अवधारण का आकार यह है कि 'नाविषय 
स्वल क्षणमेव, अपितु अविषयं एव स्वहक्षणं न विषयः?) केश-पाशादिविषयक विज्ञान ` 
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वातिकालङ्कारः 
वादि ज्ञानम्‌ (प्र वा० १!१) इति सामान्यलक्षणे कृते विषयभेदेन तद्भेव उपपाद्यते । 
भेदस्तु विषयस्पेव प्रतिपाद्यतया मतः । ततोऽप्रमाणविषये कथं विषमता भवेत्‌ ॥१७४॥ 

यद्यर्थ एव सामान्यमभावस्यार्थंता शान्यत्वादसामान्यता । न चासावविषयः। 
अनुपलम्भविषयत्वात्‌ सामान्यभावेऽपि प्रागभावः प्रष्वंसाभाव इत्यादिभेदव्यापकत्वात्‌ । 
घटाद्यभाव इदानोमभाव इति च व्यक्तिव्यापनात्‌ । 

अत्रापि परिहार। । ज्ञेयत्वे ग्रहणात्‌ । अभावोऽपि हि केनचिदाकारेण ज्ञेय एव । 
अन्यभाव एवाभाव इति सिद्धान्त: स चार्थक्रियाकार्येण । अथवाऽसावपि प्रमाणेन परि- 
च्छियत एव । प्रयोजनवत्वाच्चासावर्थः । अभावेनापि हि प्रयोजनमेव निःशङ्कुगमना- 
थंत्वात्‌ । ततस्तत्राप्यर्थाधिमोक्ष इति, अर्थं एवाभावः स्वेन रूपेण, न पुनः केशादिः, 
श्रान्तविज्ञेयतया परिच्छेदात । 

ननु केशादयोऽपि यदेवम्भूतङ्केशाद्यसदिति जायते सत्यकेशसदृशं वेति तदा 
तत्रापि स्वानुूपमसत्यतानिबन्धनम्प्रयोजनसस्त्येव निविबन्वगमनादिकम्‌। ततस्तेषा- 
मवि प्रमाणविषयता भवेत्‌ ! अथ तथः परिच्छेदे सामाग्यरूपतंव तथा सति स्फुटाभता 
न स्यात्‌ । स्फुटाभतया चार्थत्वे स्वलक्षणभेव । तज्ज्ञानमवर्थकन्न भवतीति न ्रान्त- 

~ _ वातिकालडा र-व्याख्या 
अप्रमाण हो है, जे! कि वातिक्कार ते कहा है-“प्रम।णमविक्ष॑वादिज्ञानम्‌” (प्र. वा. 
१।१) इस प्रकार सामान्यलक्षण का स्वरूप कहा गया, अब विषथ-भेद से उसके भेद 
का उपपादन किया जाता है-भेद तो विषय का ही होता है, क्योकि प्रमाण का 
प्रतिपाद्य विषय ही होता है, अतः अप्रमाण के विषय सें विषयता क्योकर 
रहेगी ? ॥ १७४ ॥ _ 

शंका-यदि अर्थ हो सामान्य है, तब अभाव सें ही अर्थता और शून्य होने के 
कारण असांम!न्यता प्रसक्त होती है । अभाव को अविषय नहीं कह सकते, क्योंकि 
अनुपलम्भ का विषय ही माना जाता हैं। सामान्य भाव में भी "प्रागभावः, “वंसा- 
भ्रावः---इस प्रकार भेद को व्यापकता रहती है। 'घटाद्यभाव:, 'इदानीमभावः'-इस 
प्रकार अभाव में व्यक्षित व्याप्यता भी देखी जाती है । 

समाधान--इस शांका का परिद्दार यहो है कि विषय का ज्ञेयत्वेन ग्रहण होता है। 
झभाव भो किसी-न-किप्ती आकार से ज्ञेय ही साना जाता है। अस्य विषय का भाव 
ही अन्य का अभाव है-- यही मिद्धान्त-सिद्ध है। वह अभाव अर्थक्रियाकारी भी है। 
अथवा भभाव भो प्रमाण के द्वारा प्रमित होता है। प्रयोजनवान्‌ होने के कारण भी 


अभाव अथ है । पृथिवीतल पर कण्टकादि का अभाव देखकर पुरुष वहाँ निःशङ्क « 
विहरण करता है। इस प्रकार अभाव में भी अर्थता (विषयता) निश्चित होती है किन्तु 


तंमिरिकद्वारा गृह्यमाण क्ोश-पाशादि में अर्थता सम्भव नहीं, वे केवल भ्रान्ति- 
कल्रितमात हैं । डि » 
शंका--जध केशादि में भी “एवम्मतमसत्‌” अथवा ५“सत्यक्केशसहशस्‌”--ऐसा 


ज्ञान उत्पन्न होता है, तब असत्यता-प्रयुक्त निःशङ्क गमनादि प्रयोजन उपछब्ध होता 


ही है, अतः उनमें भो प्रमाण-विषयता होनी चाहिए। यदि वेसी ज्ञेयता के आधार 


पर उप्तमें सामान्यरूपता मानी जाती है, तब स्फुटाभता नहीं बनेगी। स्फुटाभतया 


प्रतीयमान होने पर स्वलक्षण ही मानना होगा। फूलतुः न तो अनथंक होगा और न 
. ४८ | > * 2६ 
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तेषामपि तथाभ 
- .  ज्ञानरूएतथाथत्व 
सामान्यविषया केशतिमासमनथेकछू । 
यदि कथित केश पाशादि में भी ज्ञानान्तर की ज्ञेयतः प्रतीत होने के कारण 
सामान्यरूपता मानी जाती है, तब "तिषेध न होने के कारण हु प्र॒ ही है। 
यदि '“तेमिरिक-हष्टा केशादथो न वस्तु”. ऐसा भान होता है, तब स्फुटाभता 
नहीं होनी चाहिए, क्योंकि ज्ञानाकारत्वेन वेशादि को अर्थ माना जाता है, स्वलक्षण- 
त्वेन नहीं, किन्तु स्फुटाभासता सानी जाती है -स्वलक्षणत्वेन । 
च नक वातिकालङ्घार 
म्भवेदित्याह--तेषामपि तथाभावं इति । 
यदि केशादयोऽणि तेमिरिक्को' 
कोऽ्थाऽर्थ क्रियाज्ञानेत तोपलम्पते पुल्षानः 
वप्रमेयतेवेत्यभावतया प्रमेयत्वस्य सामान्यछपत्ताया अप तपषेच ए 
यदि सहृशमेतदन्देच केश दिला तदाज्ञानरूपे रहशव्यवहार इति तु 
विषयत्वात्‌ प्रमेश्तव केशादे: | कथ तहि फुट भारता सामान्यस्थ ¦ ज्ञासरूपेणाबं- 
त्व.त स््लक्षणमेव तत । अत्यक्षविषयस्ता; अवे भर । स्पसंवे३न प्रत्यक्ष विपय- 
त्वात्‌ । कथं सामान्यरूपता । विकल्पज्ञानेनापरेण पूर्वदेशादि तया विषयोक- 
णात्‌ । तथा हि-- 
झसर्यास्तिमिरज्ञानगम्याः केशादयः पुरा । एवभेवोपलव्धत्वाद्‌ रदा वा रारूपतः ॥१७५॥ 
न हि सत्यताविपर्यंथः सहृशता पुर्वेरूपानुयरणपन्तरेणेति विङल्पपरिच्छेदयतव 
_ _ वातिकालङ्कार-व्याख्या 
श्रान्त, यह कहा गया है-"'तेषासपि” इत्यादि से । अर्थात्‌ 


अधत्वतथा परिच्छिद्न्ते तदाऽसत्या इति 
वन म्दत्वा भाव प्‌ रिच्छ दादभा- 
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श्क व्यक्ति के द्वारा 


प्रतीयमान केश-पाशादिं यदि असत्यतया प्रतीत होते हैं, तब असत्य हो हैं, तब 
अभावत्वेन प्रमेयता पर्यवसित होने रण सामास्थरूपतः का प्रतिषेध नहीं हो 
सकता । 


जब “सत्यकेश-सहशमिदम्‌”-~ऐसी प्रतीति मानी जातो है, तब “इदं प्रमेयम्‌, 
समानाकारत्वेन प्रतिभासनाद्‌ गोत्वादिसामान्धदत्‌” इस प्रकार प्रभेयत्व-साधक 
स्वभाव हेतु के द्वारा प्रमेयता सिद्ध हो जातो है। सामाऱ्यजक्षण में विशदावभासता 
से ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि ज्ञेयत्वेन अर्थता सिद्ध होने के कारण वह्‌ सामाभ्य- 
लक्षण नहीं, स्वलक्षण ही हे । तब शत्यरक्षप्रमाण की विवयता होनी वाहिए । वह तो 
अभीष्ट ही है, क्योंकि स्वसंवेदनरूप प्रत्यक्ष की विषयता मानी ही जाती है। तब 
सामान्यरूपता क्यों मानी जाती है ? पूर्वेकेशादि-समानतवा औदोच्च विकल्प विज्ञान फे 
द्वारा ग॒हीत होने के कारण सामान्यरूपता सानी जाती है । अर्थात्‌ पहले तिमिर-जत्य 
ज्ञान के विषयीभत केशा!द कः भान होता है । उप्तके पश्चात्‌ 'पूवे-सहश्षा इमे केशादय:- 
ऐसा विकल्प विज्ञान उत्पन्न होता है ॥ १७१ ॥ पुरवेल को सप्नानता के वित! केव 
सत्यताभाव को लिकर सदृशता और अधत्यता कही जातो । निविक्षल्पक ज्ञान पुर्वात्पर 
विषयों का ग्राह नहीं होता-यह कहा शायगा, अत: केशादि परोक्ष होने के कारण 


सामान्य कहे जाते हैं। पूर्वं और पर ज्ञानों में कीन ज्ञान अनर्थक है ? केशा दिःपरतिमा- 
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वातिकालड्धा रः 

साहऱ्यासत्यत्वयोः । न च पूर्वापररूपे प्रवृत्तमविकल्पकमिति प्रतिपादयिष्यते । तेन 
परोक्षतया सामान्यम्‌ । अनथेत्वात्तहि कस्य ज्ञानस्येति चेत्‌ । केशप्रतिभास मिन्द्रिय ज्ञान- 
प्नर्थकम्‌ । अयमभिप्रःयः~ स्वसंवादने प्रत्यक्षङ्केशादिरूपे विकल्पज्ञानमनुमानमिन्द्रिय- 
ज्ञानमनर्थकमिति विभागः । 

नन्विन्द्रियज्ञानन्तदेव च स्वसंवेदनस्‌ । न हि स्वसंवेदनविज्ञानादपरमिष्द्रियजम्‌ । 
इन्द्रियाश्रयेण तस्य स्वसंवेदनस्योत्प त्तेः । 

अधेतदिदिगज्ञानमर्थाभावे भ्रमो मतः । स्वसंवित्तिस्तु न वाक्षात्‌ तद्विनापि प्रवर्तनात्‌ ।।१७६॥ 

यदन्तरेणापि यत्‌ न तत्तस्य कारणम्‌ । ननु परिस्फुटा स्वसं वित्तिनेवाक्षमन्तरेण । 
तदप्यसत्‌ । स्वतंवित्तिः सर्वेव परिस्फुटा स्वेन रूपेण । यद्यत्र स्वेन रूपेण साक्षात्करणा- 
कारेण प्रतिभाति तत्मरिस्फुटम्‌ । स्बञ्च रूपं सर्वस्य ज्ञानस्य साक्षात्‌ प्रतिभाति । न 
हि स्वरूपमेव परोक्ष स्वरूपःसांवभसस्ञात्‌ । तस्मात्‌ परोक्षमेव सकलमस्पष्टम्‌ । स्वप्न- 
ज्ञानञ्चेन्द्रिथमन्तरेणापि स्प्टरूपम्‌ । तर्मःदिन्द्रियम्थं एव प्रवत्तंते तदभावेऽनर्थकं तत्‌ 
स्यात्‌ । केशज्ञाऽ मनर्थंकन्न तत्र केशप्रा प्ति: । तत्ञोऽथपिक्षयाऽनर्थंकमिति निश्चय: । 

ननु ज्ञाभरूपतय! पि यद्य माच्यमपि स्वलक्षणम्भ्रसअतं स्पष्टावभासि चेति 


वातिकालङ्का ₹-व्याख्या 
सक इन्द्रिय ज्ञान अनर्थक है 
दे 





1 अभिप्राय यह है कि स्वसंवेदन ज्ञान स्वविषयकत्बेन 
प्रत्यक्ष प्रमाण है औद केश! दि में विकल्प ज्ञान अनुपान तथा इन्द्रियज्ञान अनर्थेक है-- 
इस प्रकार का विभाग य्है! 

शंका--जो इन्द्रिय-ज्ञान है, वही तो स्वसंवेदन है । स्वसंवेदन विज्ञान से भिनत 

-विज्ञान नहीं, इन्द्रिय का भात्रवण करके हो वढू स्वधवेदन ज्ञान उत्पन्न होता 
हे त: कथित विभाग संगत क्योंक्रर होगा ? 

समाधान --इन्द्रिय-ज्ञाच विषय के विना उत्पन्न होने के कारण भ्रमात्मक है। 
स्वसवित्ति ज्ञान इन्द्रियजन्य नहीं, क्योंकि वह इन्द्रिय के विना हो समुद्भूत होता है 
॥१७६।! जिस बिना ही जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह उस ज्ञान का कारण नहीं 
माना जाता । अतः स्वसवेदन ज्ञात इन्द्रिय का आश्रयण नहीं करता, उससे भिन्न ही 
होता है । 


यह जो कहा जाता हैं कि स्वसंवेदन इन्द्रिय का आश्रमण किये बिना स्फूट 
(विशद) नहीं ही सकता । 


यह कहना भो अतत्‌ है, क्योंकि समस्त संवित्ति ज्ञान स्वतः ही स्फुट होता है, 
उसे अपनो स्फुटता के लिए इन्द्रिय का आश्रयण करना आवश्यक नहीं । जो ज्ञान अपने 
स्वरूप से (साक्षात्काराकारेण) प्रतिभासित होता है, वही परिस्फुट है । प्रत्येक ज्ञान का 
अपना रूप साक्षात्‌ प्रतोत होता है । स्वरूप कभो परोक्ष नहीं होता, अन्यथा उसमें 
स्वरूपता ही नदीं रहेगो । जो पदार्थं परोक्ष है, वह अस्फुट या अस्पष्ट कहलाता है। 
स्वप्न-ज्ञान इन्द्रिय के विना ही स्पष्ट होता है। इत्द्रियगण सदैव अथ के होने पर ही 
प्रवृत्त होते हैं, अथे का अभाव होते पर इन्ट्रिव-ज्ञान अनर्थे एव भ्रममात्र होता है। 
केश-पाशादि का ज्ञान भी भवथेक है, उससे केशादि को प्राप्ति नहीं होती, अतः अथे 
को अपेक्षा से केशादि-ज्ञान अनर्थक है । 

बंका-यदि ज्ञानरूपतया ( ज्ञाबाकारत्वेन ) केशादि में अथंता मानी जाती है, 


४६० सभाष्यं प्रमाणवासिकम्‌ [ परिच्छेद! २ 


ज्ञानरूपतयाथेत्वे सामान्ये चेस्प्रसञ्यते ॥ 8 ॥ 
तथे्टस्वाद्दोषः, अर्थरूपत्वेन समानता । 
र्त्र समरूपत्वात्‌ तहयाइत्तिसमाश्रयात्‌ ॥ १० ॥ 
यदि 'ज्ञानाकारत्वमथंत्वम्‌'--ऐसा अर्थ का लक्षण किया जाता है, तब तैमि- 
रिक-कल्पित केशपाशादिरूप सामान्य अर्थ में भी स्वलक्षणता प्रसक्त होती है, क्योंकि 
वह भी ज्ञान का आकार है । इस प्रसक्ति में इष्टापत्ति करते हुए कहा गया है--'तयेए- 
त्वाददोषः' । अर्थात्‌ कथित केश-पाशादि में ज्ञानाकारत्वेन स्वलक्षणता और ज्ञेयाकार- 
त्वेन सामान्यलक्षणता माची जाती है क्योंकि बेसी सभी केशोण्डुकादि व्यक्तियों में 'न 
पूर्वेविसद्दशमिदम्‌', अपि तु 'पुवे-सदृशम्‌'- इप प्रकार असमानता की व्यावृत्ति और 
समता या सामान्य का विधान किया जाता है! 
न वातिकालङ्कारः 
विरोध: ! न निरोधो यतः--ज्ञानरूपतयारथेत्व इति । 
ज्ञानरूपतया स्वलक्षणता परिस्फुटाकादता च सामान्यस्य विद्यत एव । तथा- 
भूतेव हि तस्य स्पष्टता ! अथेस्तु भवत्यस्पष्टप्रतिभासोऽन्यस्व स्पष्टाभासस्य भासना- 
दन्यतः। ज्ञानस्य तु स एवाकारः किमपेक्षया तइस्पष्टयुच्यताम्‌ । तस्मात्‌ स्वरूपस्य 
साक्षादवभासनात्‌ अस्पृष्टता कुतः । एतदेव स्पष्टत्वं य: सर्वाकारप्रतिभासः। अर्थस्य 
तु स्वरूपमन्थदिति तदप्रतिभासने न स्पष्टताश्रतिभासः । 
कथन्तहि सामान्यन्तदस्पष्टप्रतिभासञ्चेत्याह--अर्थस्य बाह्यस्य रूपेण समा- 
नता । रूपणं रूपोनिरूपणमित्यर्थः । अर्थनिरूपणिन समानता । अस्पष्टता चार्थस्य । तत्र 
परोक्षतयाऽस्पष्टता सामाथ्याकारता च यतः---सवंत्र समरूपत्वादिति । 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

तब सामान्य भी स्वलक्षग हो जायगा, अतः 'सामान्य' और 'स्पष्टावभासि'-ऐसा 

विरुद्धाभिधान प्रसक्त क्यों न होगा ? 
समाधान-- उक्त विरोध-प्रसिद्ध इसलिए नहीं होती कि सामान्यलक्षण में ज्ञानाः 

कारत्वेन स्वलक्षणता और स्फुटाभासता मानी हौँ जाती है ! हाँ, अर्थ (सामान्य) तो 
अस्पष्ट ही होता है, क्योंकि ज्ञानाकार को स्पष्टावभासिता से ज्ञेयाकार का स्पष्टावभात 
नहीं हो सकता [ अर्थात्‌ ज्ञान प्रकाशात्मक है, उसका आकार-प्रप्रकाश में बिछ हुए 
पट के समान है, उसका अवभास नितान्त स्फुट होता है, किन्तु ज्ञेयाकार सांवृतिक 
है, अन्धकार में बिछे पट के समान है, फलतः विषय या सामान्यरूप अर्थ का अस्पष्ट 
होना न्यायोचित है ]। अन्य (विद्या) की स्पष्टावभासिता से अन्य (अविद्या) की 
स्पष्टावभासिता नहीं हो सकती। सामान्य-प्रतीति तो ज्ञान का ही आकार है, वह 
किसकी अपेक्षा से अस्पष्ट कहा जाय? अतः ज्ञान के स्वरूप का स्पष्ट अवभास ही 
होता है, अस्पष्ट अवभास क्यों होगा ? सर्वाकार का अवभास ही स्पष्टता है । बर्थ 
(ज्ञेय) का स्वरूप अन्य (सांवृतिक) है । संवृति का अवभास न होतें से स्फुट प्रतिमाप 
नहीं होता । 

- _ प्रदन--यदि सामाग्य ज्ञ 
भास क्‍यों कहा जाता हैं? 
>  उत्तर--उक्त प्रश्‍न का 
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[नाकारट्वेन स्पष्ट प्रतिभास है, तब सामान्य अस्पष्ट पति 


ही उत्तर दिया गया है--“अथेरूपत्बेन समानता” । बर्षात | 
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वातिकालङ्कारः 

सवंत्र हि तीक्ष्णमन्दती व्रचान्दनादौ समरूपता । समत्वेन तस्य प्रतिपत्तेरेकाध्य- 

वसायेंन दृदयविकल्प्याथंकीकरणत: । तथा हि-- 
सामान्यन्तत्समानानास्भाव इत्युपगम्यते । ज्ञानाकारश्च तढृघवतरूपेणाच्पवप्तीयते ॥१७७:| 

शावलेयादिसकलव्य क्तिनिष्ठतवा सामान्याकारस्य । संवृत्या तदध्यवसायेन 
सामान्यरूपता ज्ञानाकारविश्षेषस्य । तत्र चाध्यवसायस्य तत उत्पत्तिर्वासनाविशेषश्च 
निबन्धनमित्यनवद्यम्‌ । तद्वयावृत्तिसमाश्रयेण तस्योत्पत्तेः । पारम्पयंण हि व्यावृत्तपदा- 
र्थाश्रयणेन तस्योत्पत्ते: । व्यावृत्तेषु पदार्थषु प्रवर्तेनाच्च । तस्य व्यावृत्तत्वं समानं सर्व- 
षामिति व्यावृत्तिरेव सामान्यम्‌ । व्यावृत्तिसम्बन्धाच्चाकारस्यापि व्यावृत्तिरूप- 
त्वादिति । 

ननु कस्मादाकारः सामान्यम्‌ । रूपादय एवाविशेषेण सामान्यमनुमानगोचररम्‌ । 
व्यक्त्यन्तरापरित्यागे हि व्यक्तय एव सामान्य मुच्यन्ते । सकलव्य क्तिपरित्यागे तु अन्रुमा- 

> वातिकालङ्कार-व्याख्या 

उसी में बाह्यरूपेण (ज्ञेयत्वेन) समानता और अस्फुष्ट प्रतिभासता मानी जाती है । 
परोक्ष होने के कारण अस्पष्टता मानी जाती है। अग्नि को प्रखर, मध्य, मन्द ओर 
चान्दत ( चन्दन काष्ठ-प्रज्वलित ) व्यक्तियों में समरूपता की प्रतिपत्ति (दृश्य ओर 
विकल्प का तादात्म्म-प्रतिबोध) का जन्म होता है। 'सामान्य' शब्द का अथे है-- 
‘मानानां भाव: । अर्थात्‌ शाबलेयादि समस्त गोव्यक्तियों में सामान्याकारता ही 
सामान्य है !। १७७॥। सामान्यरूपता सांवृतिक ज्ञानाकार है, जिसकी उत्पत्ति वासना 
(अनादि संस्क्रारों) से मानी जाती है। व्यक्ति-निष्ठ असमानताओं को व्यावृत्ति जिस 
अध्यवसाय में होती है, उसका विषय ही सामान्यतत्व है ।जेसे अघट को व्यावृत्त 
घटत्व, अपट की व्यावृत्ति पटत्व है, वेसे हो असामान्य की व्यावृत्ति ही सामान्य है। 
व्यावृत्ति सवंत्र समान है, अतः व्यावृत्ति के सम्बन्ध से अर्थाकार भी ब्यावृत्तिरूप ही 
माना जाता है। 

शंका--अर्थ का आकार सामान्य पदार्थ है, ऐसा क्यों माना जाता है, सभी 
अग्निव्यक्ितियों में रहने वाले समान रूपादि को सामान्य मानना चाहिए, वही अनुमान 
का विषय होता है--“पर्वतो वह्मिमान्‌” । किसी व्यकत्यन्तर का त्याग करके प्रतीय- 
मान व्यवितयाँ ही सामान्य कहलाती हें । सभी व्यबितयों का परित्याग करके किसी 
अन्य सामान्य का अनुमान करने पर अनुमान में अप्रमाणता प्रसक्त होगी, क्योंकि 
व्यक्तियों से भिन्न कोई सामान्य तत्त्व होता ही नहीं, अतः अनुमान को प्रमाणता 
चाहने वाले पुरुष को लक्षित-लक्षणा के द्वारा अनुमान की विषयता व्यक्तियों में ही 
माननी चाहिए । व्यक्ति-निरपेक्ष आकारमात्र का भान मानने पर पुरुष को बाह्य अर्थ 
मैं प्रवृत्ति न न हो सकेगी । अतः उस ज्ञानाकार के द्वारा व्यक्तियों का अनुमान हो जाता 
है। इस प्रकार सामान्यवादी बौड़ाचायं व्यक्ति-विषयक सामान्यानुमान किया करते हैं। 

शंका-सामान्य के द्वारा व्यक्ति का अनुमान नहीं हो सकता, क्योंकि उसमें भो 
सामान्यमात्र का प्रतिभास होने के कारण प्रवृत्ति नहीं हो सकती, अनुमान व्यथं हो 
जाता है । पूर्वःपूर्व सामान्य के द्वारा उत्तरोत्तर क्षामान्य का अनुमान सम्भव भी तहो, 
क्योंकि सामान्य-परुस्परा इतनी ही है--ऐसा कोई सीमाङ्कन तो है नहीं, अतः सासाष्य 
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४६२ ससाष्यं अ्ञ्चाणबात्तिकम्‌ ( परिच्छेद: २ 
न तद्वस्तु अभिषेयत्वात्‌ ठाकल्यादक्षतंहते! । 
नासादिवचने वक्वृ्ोदृबाव्याच्ुइन्धिनि ॥ ११॥ 
असस्वन्थिनि वावादःवर्थे श्यादग्रवतेनश् । 
` ~ 


सारूप्याद्‌ भ्रान्तितो इत्तिरर्थं चेस्स्य sl स्वहा ॥ १२॥ 
सामान्यलक्षण को वस्तु इसलिए नहीं कहा जाता कि वह अभिषेय ( शब्द का 
विषय ) है। सामान्यशब्द-संकलित सभी व्यक्तिषों का ज्ञान यदि शब्द से ही हो जाता 
हैं, तब उनके साथ इन्द्रिय-सस्तिकर्ष की क्या आवश्यकता ? प्रवति-स्म्बन्धी लिडादि 
शब्दों का शक्‍ति-ग्रह एवं उनके द्वारा ऊर्सानि में प्रवृत्ति हो जाने पर भी सुबन्त शब्दों 
का शक्ति-ग्रह न होने से उनके द्वारा कहीं भी प्रवृत्ति न हो सकेगी । सारूप्य-निवन्धन 
श्रम से अर्थावबोध सर्वदा न हो सक्रेगा ॥ १२॥ 





[1 अप्रवत्तेळत्वप्रसञ्भ।त्‌ । केवल- 
सामाऱ्यग्रहणेऽ-०यमेव दोषः । तस्मात्‌ ततोऽपि ज्ञाना कार।दनुमानं व्यक्तीना मिति व्यक्ति- 
विषयं सामान्यानुम!नं वौद्धतीथिक्राचां सामान्यवादिनाम्‌ : 

ननु सामान्येनापि ब्यक्त ब्नुमानज्चा स्ति । तत्राप सामाम्दप्रतिधासनात्‌ अप्रवत्त- 
नमेव पुनरपीत्यवर्थकसनुमानम्‌ । न चेथतौ सामान्यपरम्परा। सामान्यात्‌ सामाच्यानु- 
मानन्ततोऽप्यपरसामान्यानुमानभित्यनवस्था 1 तस्मात्‌ पर्यस्तेऽपि व्यक्दयोऽबरगन्तब्याः 
इत व्यक्तयः सामान्यम्‌ । तदप्यसत्‌। यतः -- तदवस्त्तरभिषेयत्वा दिति । 

न हि रूपादथ एव सामान्य सासाल्यज्ञानेन प्रतीरपानाः। रूपादयो हि व्यस्ताः 
समस्ता वा सामान्यज्ञानेन प्रतीयेरनु , पढि समस्ता; सामास्वज्ञानेन प्रतीयन्ते [ 
शब्दादुत्पद्यते यत्सामःन्पज्ञानच्तेन सकलव्यविठस्वर्पञ्जतिपत र्षषहतेवेकल्यप्रसञ्गः। 
व्यक्तिप्रतिपत्यर्थ हि बक्षुरादेरक्षसंहृठि।रष्यते । सा च व्यक्तिरपगतेष्वपि चक्षुरादिषु 
प्रतीयत इति किमक्षेः । सुखार्थं सिन्द्रियाणीष्यन्त इति चेत्‌ । 


~ 
1 


तथा हीच्द्रियरंश्रयेण यत्पुखन्तदन्यथा । तदप्ययुक्तं तस्थापि शब्दादेव प्रतीतितः ॥१७८॥ 


बातिकालङ्का र-व्याख्या 

के द्वारा सामान्यानुमान में अनवस्था भो है। अतः अन्त में व्यक्तियों का ही अनुमान 
करना होगा, फलतः व्यक्र्तियों को ही सामान्य घानना होगा । 

समाधान--उक्त आशङ्का युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि सामान्य-ज्ञान के द्वारा प्रतीय- 
मान सामान्य को ८५क्तिल्नरूप नहीं माने सकते, क्योकि सामान्य-ज्ञान के द्वारा प्रतीय- 
मान रूपादि सामस्त्येन सामान्य रूप हैं ? अथवा व्यस्तत्वेच ? प्रथम पक्ष में शब्द के 
द्वारा प्रजायमान सामान्यज्ञान के दारा सकल व्यक्रिंतयों के स्वरूष की प्रतिपत्ति हो 
जाने के कारण व्यक्तियों के साथ इन्द्रिय-सन्निद.र्ष व्यर्थे हो जाता है, क्योंकि व्यक्तियों 


की प्रतिपत्ति के लिए ही व्यक्तियों के साथ चक्षुरादि क! सम्बन्ध अपेक्षत होता है! 


उन व्यक्तियों को प्रतिपत्ति चक्षुरादि के व्यपगत हो जाने पर भो राब्दमात्र से ही हो 


जाती है । x क्च टो ग 

सुखादि के लिए इन्द्रियाँ अपेक्षित एका नहीं कह सकते, क्योंकि इच्िय 
के आशित जो सुख होता है, वह भौ शब्द से हो हो जाता है, इच्द्रियों की क्या आव- 
इयकता ? ॥१७८।। यदि कहा जाय कि शब्द के द्वारा सुख को केवल प्रतोतिहोहो | 





हि 
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वाततिकालङ्कारः 
प्रतीतिरेव शब्दाच्चेन्न विनाक्षं सुखोदयः । सुखोदयच्वनेः सोऽपि भवश्येव सुखोदयः 1! १७९।। 
प्रतीतिरेव तत्रापि यदि नास्ति सुखोदयः । सुखोदयः स्वरूपेण प्रतिपन्नः कथन्त सः ॥१८०॥ 
यदि सुखोदयः स्वरूपेण प्रतीदमानोऽपि न तथा । तथाः सत्यन्यत्रापि प्रतीतौ कः 
समाइवासः । प्रतीयमानतेव हि सता । 

. अथ दिफलाप्पक्षसंहतिः कर्मवशादुपजायते । जायताच्नाम सा तु विफलत्वेन 
प्रतीयेत नष्टेऽपि चक्षुषि रूपदर्शनेत । न चैवमिति न व्व्क्त एव शब्दतः प्रतीयन्ते । 
तस्पादरूपादिरूपं चामान्यम्‌ । एवन्तहि नामादिरूपम्भविष्यति । नाक्षसंहतेर्वेफल्यात्‌ 
तदप्ययुक्तम्‌ । १ 
विप्रयुक्तो हि संशकारो वक्तश्रोत्रर्थसञ्घतः । असङ्गतो वा वक्त्रापि सडगमेःर्थेप्रवत्तनम ॥ १८१ ॥ 

३ वक्षतृश्वोतृपङगातनामगि मिउदतिपादनेश्स्थ प्रतोतिरिति अप्रतीतेऽर्थे कथ- 
प्रवतंतम्‌ । अप्रतोत्तेषणि प्रवर्तने सवच एवततनप्रसङ्ग'त्‌, प्रतिपत्तिवेयथ्यंप्रसङ्कगाच्च 
नैतद्‌ युक्वम्‌ । अथापि स्यात्‌ । यस्निमित्तं यदचार्थस्तयोः सारूप्यादेकश्रतिप।दनेऽप्यन्यत्र 
वृत्तियंथा यमलकथोरेकचोद 
तदप्ययुक्तम्‌ । 
वाहिका ङ्कार-व्याख्या 

सकती है, इन्द्रियों के बिना सुख की उत्पत्ति बही हो सकछी, एसा कहता भी संगत 
नहीं, क्योंकि सुश्रोदय-वाचक शाब्द पे भी सुखोदय होता है ॥१७६॥ इस शब्द से भी 
सुखोदय की धतोति ही होतो है, सुखोदय घत्परन नहीं होता--ऐसा भी नहीं कह 
सकते, क्योंकि जो सुलोदय स्वरूपतः अतिपन्न है, वह सुखोदव क्यों नहीं ॥ १७९-१८०॥ 
यदि स्वरूपेण एती यमान सुखोदय सुखोदय नहीं, तब अन्यत्र (सुखादि को प्रतीति पर) 
भी विश्वास केसे किया जा सकता है कि प्रतीयघानता ही वस्तु को सत्ता है ? 

शंका-विफल इन्द्रिय-पख्चिकर्षे भी कर्माधीच उत्पन्त हो सकता है । भले हो वह 
( अक्ष-संहति ) उत्पन्न हो किन्तु वह बसे हो विफलत्वेन प्रतीत होगी, जेसे चक्षु के नष्ट 
होने पर रूप-दर्शन, किन्तु ऐसा नहीं होता, अतः शब्दतः व्यवितयों को प्रतीति 
नहीं होती । ८ 
समाधान--वक्‍ता और श्रोता के अतोत संस्कार भी अर्थ (विषय, से जुड़े रहते हैं, 
अन्यथा उनके द्वारा अर्थ की प्रतीति नहीं हो सक्रेगी और अप्रतीत अर्थ में प्रवृत्ति नहीं 
होगी ? ॥१८१॥ अर्थात्‌ वक्ता और श्रोता में संगत शब्द के द्वारा अर्थ का प्रतिपादन 
होने पर अथंविशेष में प्रवृत्ति क्योंकर होगी ? अप्रतीत अथे में प्रवृत्ति मातचे पर सर्वत्र 
अज्ञात पदार्थों में प्रवर्तन प्रसक्त होगा एवं अ्थ-प्रतिपादन भी व्यर्थं हो जायगा, अतः 
पदार्थों में संस्कारासंगति-पक्ष युवत-युक्त नहीं । 

शंका- यह आवश्यक नहीं कि ज्ञात अर्थ में ही प्रवृत्ति होतो हैं, अज्ञान में भी 
प्रवृत्ति हो जाती है, यदि उप्तमें ज्ञात अर्थ का साहऱ्य विद्यमान हो, जसे महाराजा 
शन्तनु के यसळ पुत्र चित्राङ्गद ओर विचित्रवोय में से एक बुळाने के लिए कहा जाता 
था तो लोग दुसरे को बुला लाते थे, अतः वहाँ प्रवृत्ति ज्ञात के समान अज्ञात में भीं हो 
जाती थो । : 
_ समाधान-वह तो एक भ्राम्ति का विषय है। भ्रान्ति के विषय को ज्ञात नहीँ: | 
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1 चित्राङ्गदित्रवोर्ययोः न हि तत्रान्यत्र न वृत्तिः । 
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देशभ्रान्तिश्च न ज्ञाने तुल्यश्रुस्पत्तितो थिय! । 
तयाविधाया अन्यत्र तत्राजुपशमादू थिय! ॥ १३ ॥ 
बाह्यार्थप्रतिभासाया उपाये वाडप्रमाणता । 
विज्ञानव्यतिरिक्तस्य व्यतिरेकाप्रसिद्धितः ॥ १४॥ 
यद्यपि योगाचार-मत में ज्ञानाकार ही अभिधेय होता है, तथापि बाह्य धर्थ॑ में 
अप्रवृत्ति की आपत्ति नहीं होती, क्योंकि ज्ञानाकार बाह्यत्व का आरोप मान लिया 
जाता है| शब्द-जनित ज्ञान स्वांशावलम्बी होने पर भौ अनादि क्षविद्या-वश बाह्याथं 
विषयक उत्पन्न हो जाता है, फलतः उसके द्वारा बाह्यार्थं में प्रवृत्ति सम्भव हो जाती 
है किन्तु अन्यत्र (नामादिविषयक ज्ञान में) तदर्थाध्यवसाय के द्वारा बाह्य अर्थ में 
प्रवृत्ति युक्त नहीं, क्योंकि निराकार बुद्धिवादी वैभाषिक के मतानुसाइ बाह्यार्थ- 
प्रतिभासिनी ज्ञानाकाथ बुद्धि नहीं सानी जाती । 
यदि बुद्धि ज्ञेयाकार होती, तब अवश्य ही उसके द्वारा बाह्यार्थ में प्रवृत्ति भी हो 
जाती किन्तु प्रतिभासित आकार बाह्य नहीं, अपितु ज्ञान का ही अपना आकार है, 
उसे बाहर नहीं माना जा सकता, अत: नासादि-जन्य ज्ञान को बाह्यविषयक मानने 
पर इस ज्ञान में अप्रमाणता प्रश्‍कत होती है, क्योंकि ज्ञान से व्यतिरिक्त विषय प्रसिद्ध 


ही नहीं ॥ १४॥ _ 





वातिकालङ्कारः 

श्रान्तिस्तत्रो हू न भ्रान्तिआश्तिश्चेत्‌ स्यान्न वस्तुवित्‌ । 

'ज्ञान्तिद्चे वस्तुवित्तिशचेव्येतदभ्योऽन्यबाधनस्‌ ॥१८२॥ 

यदि नामनिमित्तप्रतिभाक्षिनी स! मतिः कथम्श्रान्तिः । भ्रान्तिशचेदनालम्बना। 

तथा सति न नामनि मित्तश्रतिपत्तिः । नाबनिमित्तस्य स्वरूपेणाप्रतिभासनात्‌ । तत्रावि 
नामनिमितकल्परायामनवस्था । तस्माद्‌ यप्रजकयोरश्रान्तिप्रतिपत्तौ ना 
भासनमेवेति असिद्धो दृष्टान्त: । तत्रापि तत्प्रतिपत्तेरेव प्रवत्तेनमिति तत्रापि चोद्य 
कथमर्थे प्रवर्तनमिति सा्यपक्षनिक्षिप्तो न दृष्टान्त: । अम्युपगम्याप्युच्यते-सारुप्याद्‌ 
भ्रान्तित इति। 



















वातिकालङ्कारव्याख्या 
कहा जाता । यदि वहां पदार्थ ज्ञात है, तब वहाँ भ्रान्ति नहीं बनती । रान्ति बौर 
वस्तु-निषचय का परस्पर-विरोध है ॥१८२॥ अर्थात्‌ यदि वहाँ ज्ञान अपने विषय का 
भासक है, तब भ्रान्ति केसे? यदि श्रान्ति है, तब वह निरालम्बन है, अतः 
वस्तु-भासक कंसे होगा? भ्रान्ति को शाब्द प्रमाण नहीं माना जाता, क्योंकि 
वहाँ नाम (शब्द) को निमित्त मानकर विषयवस्तु का स्वरूपेण प्रतिभास नहीं होता। 
स्वख्पेण प्रतिभासकता में नाम ( शब्द ) की निमित्तता शब्द से प्रमाणित करवे पर 
धनवस्था दोष प्रसत्रत होता है। भतः कथित यमलक-स्थलीय प्रतिपत्ति और प्रवृत्ति को 
दृष्टान्त नहीं बनाया जा सकता, फलतः हृष्टान्ताभासता या हष्टान्तासिद्धि दोष है। यदि 
यमलकस्थलीय प्रवृत्ति में अर्थज्ञानपुवंकत्व का अनुमान किया जाता है, तब वह भी 
पक्षकोटि में आ जाता है, उसे सपक्ष या शष्टान्त नहीं माना जा सकता । 
. उक्त पक्ष को सदोष मानकर भी कहा जाता है कि सबंत्र ज्ञानपुर्वक ही प्रवृत्ति 
होतो है-एऐसा नियम नहीं, अपितु अन्य अर्थे का ज्ञानं होने पर साल्प्य-तिबलत 
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वातिकालङ्कारः 

यदीयम्बाह्ये वृ तिरन्यप्रतीतावपि सारूप्योपजनितविभ्रमहेतुका तदा न संदा 
भवेत्‌ । न हि यमलक्रयोरेकप्रतीतावन्यत्रेव सवैदा वृत्तिस्तत्रापि वृत्तिदर्शनात्‌। न च 
सारूप्यम्मूर्तामृत्तेयो: साहश्याभावात्‌ । तद्धावेवान विप्रयुक्तसंस्कारता । रूपादिस्व- 
भावत्वेन रूपस्कन्धस्यान्तगंमात्‌ । किञ्च देशश्रान्तिश्च न स्यादेतद्वश एव प्रतिपादित 
इति न हि तदन्यदेशयोः सारूप्यम्‌ । 

अथ देशस्यापि न स्वरूपेण प्रतिपादनम्‌ । किन्तहि नामनिमित्तत्वेनेव तस्यापि 
्ानत्या प्रतीतेः । एवन्तहि न देशो नामप्रतिपादित इति न देशविशेषे प्रवत्तेत । न ह्यदेशे 
चि्तचेत्तश्रतिपादने कश्चिद्द शविदेशसङ्गते रूपा दी प्रवत्तंते । एकत्वाच्यवसायात्‌ प्रवत्तंत 
इति चेत्‌ , कोऽग्रमेकत्वाध्यवसायो नाम। नामनिमित्तस्य प्रवृत्तिविषयपदार्थरूपतया 
प्रतिपत्तिरिति चेत्‌ । कथमन्यस्यान्यत्वेन प्रतीतिः। न घटः पटरूपेण प्रतीयते। तस्य 
रूपन्तत्राध्यस्तमिति चेत्‌, यत्तह्यंध्यस्तन्तदेव ध्रतिपन्नम्वाह्येऽध्यस्ते बाह्यमेव ध्रतिपन्नन्न 
नामनिमित्तगन्धोऽपीति । यत्र चाध्यासः ततेव प्रवत्तंनं न बाह्येऽर्थे भवेत्‌ । अथ नामति- 
मित्तस्य तत्राध्यासः। तथा सति चामनिमित्तमेवं प्रतिपन्चङ्कथम्बाह्यो प्रवृत्तिः । शुक्तिः 
कायां रजताव्यासे कथं शुक्तक्रायां वृत्ति दिति चेत्‌ , शुभतेरपि तत्र सद्भावात्‌ तद्देशस्य 
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च प्रत्यक्षेण ग्रहणात्‌ ! न च बामनिमित्तदेशप रिग्रह: । देशपरिग्रहेऽदेशस्थता न स्यात्‌ । 


आधारस्यार्थस्य स देश इति चेत्‌, न षिवेकाभावात्‌ । शुक्तिकाया देशो न रजतस्य । 


वातिकः लङ्कार-व्याइया 

अन्यत्र प्रवृत्ति हो जाती है। तव उस उत्तर में कहा जाता है कि ऐसी प्रवृत्ति क्वाचित्की 
ही होगी, सार्वत्रिकी नहीं । यमलक स्थलीय प्रवृत्ति भी कभी-कभी ही होती है विजा- 
तीय भोर विरूप मूर्तामूर्ते पदार्थो में साहरश्य-निबन्धन प्रवृत्ति सम्भव भी नहीं 1 विभिन्न 
देशों का थी सारूप्य नहीं बधत 
शंका-देश फा प्रतिपादन शी स्व ख्येण न होकर, लाम-निभित्तत्वेन ही माना 

जाता है, तब वह भी भ्रान्ति का ही स्थल हों जाता है। अतः जब देश-विशेष प्रति- 
पादित ही नहीं, तब उसमें प्रवित्त कैसे होगी ? यदि कहा जाय कि एकत्वाध्यवसाय 
से प्रवृत्त हो जाती है, तब प्रश्न उठता है कि अह एकत्वाध्यवसाय क्या है ? यदि कहा 
जाय कि शब्दनिमिसक उपस्थित पदार्थ में प्रवृत्ति-विषयीकुत पदार्थरूपता ही एक- 
लाध्यवसाय है ! तब प्रश्न होता है कि अन्य अर्थं की अग्यत्वेन प्रतीति केसे होगी? 
घट कभी भी पढरूपेण प्रतीत नहीं होता । यदि कहा जाता है कि उसका रूप भी वहाँ 
मध्यस्त है । तब जिज्ञासा होती है कि जो अध्यस्त है, क्या वही प्रतिपन्न (ज्ञायमान) है? 
बाह्य वस्तु अध्यस्त है, थतः वही प्रतिपन्न है, नाम-निमित्तता का लेशमात्र भी नहीं। 
जिस पदार्थ में बाह्य अध्यस्त है, उसी पदार्थ में प्रवृत्ति होगी, बाह्य पदार्थ में नहीं । 
शुक्तिका में रजत का अध्यास होने पर शुक्तिका में रजतार्थी की प्रवृत्ति क्यों होती हैं 
शुक्तिका भी वहाँ सद्भाव है, शुक्तिरूप देश का प्रत्यक्ष ग्रहण होता है । नाम के निमित्त- 
रूप देश का बरिग्रह नहीं होता । देश का परिग्रह करने पर अदेशस्थता का नहीं रहेगी ४ 
आधाररूप पदार्थ का वह देश माना जायगा-ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि अध्यासः 
स्थल पर देशों का विवेक-ग्रह नही रहता कि हम यह कह सकें--“शु 
रजतस्य''। इसी प्रकार “रजतस्य देशों न शुक्तिकाया:”-...ऐसा भी 
सकता, rs रजत जब सत्‌ ही नहीं, तब उसका देश कौन होगा ! वेसे 


नहीं कहा जा 
ही ताम के 


क्तिकाया देशो न, 
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वातिकालक्कारः 

तद्वदन्यत्रापीति चेत्‌, न रजतस्यासत्त्वतो देशाभावात्‌ । न तु नामनिमित्तस्य देशो 
भाव: । दृष्टस्य च रजतस्याध्यारोपो न च नामनिमित्तद्शनमस्ति । अध्यारोपकाल एव 
तस्य दशंनात्‌ । तस्मान्नेयमध्यारोपतोडर्थ वृत्तिः। न च स्खलद्गतिप्रत्ययग्राह्मता 
माणवकाग्निप्रत्ययवत्‌ । अत्यभ्ताभ्यासान्नेति चेत्‌, कुत एतद्‌ अत्यन्ताभ्यासत इति 
प्रतीतिः प्रमाणाभावात्‌ । प्रमाणेन हि प्रतीयमानन्तथाभ्यृपगन्तव्यज्ञान्यथा । अन्यथा 
व्यवहारो न यूक्तस्तेनेवङ्कुहप्यते इति प्रमाणाभाव इति चेत्‌, न अन्यथापि व्यवहारादिति 
प्रतिपादयिष्यते । 

थस्यापि शब्दात्‌ स्वाकारमेव ज्ञानमुत्पद्यतेऽर्थालंस्पशितस्यापि कथमर्थे प्रवत्तंन- 
मिति चेत्‌, न ज्ञाने ज्ञानाकारे बाह्ये तुल्यम्‌ । श्रान्ताया वृद्ध हत्पादात्‌ । तथा वासना- 
सामर्थ्यादुप जायमाना स्वरूपमेव विशिष्टदेशाधिऽ्ठानमर्थ मन्य माना व्यवहा रिणम्प्रवत्तं- 
यतीत्यत्र न किञ्चिद्‌ व्याहतम्‌ । तथा हि-- 
 स्वरू्पमर्थारोपेण प्रवत्तंवति यावता । व्यवहार: सामाप्तोऽयन्ताबतेव परेण किम्‌ ॥ १५३॥ 

नामनिमित्तमर्थम्मन्यत इति दयी कल्पना । प्रतिपन्नमप्रतिपन्नं वा । धर्थाकार- 


तयाध्यवसीयत इति । यदि शाब्दविज्ञाने नामनिमित्तम्ध्रतिपन्नं स्वरूपेण कथमस्याथ- 


वाडिकालङ्का रव्या ख्या 

निमिति का देश भी नहीं आपणादि में दछ रजत का शुक्तिका में अध्यारोप होता है 
किन्तु नाम के निमित्त दशन न होने से छश्चका आरोप भी नहीं हो सकता । केवल 
क्षष्यारोप-काल में ही उसका दरांत होता है । अतः अध्यारोप से भी पदार्थं में प्रवृत्ति 
नहीं हा सकती । जो ज्ञान-गम्यता स्वयं स्थिर नहीं, लड़खड़ा रही है, उसका आरोप 
वैसे ही नहीं हो सक्ता, जैसे माणवक में क्षग्नि-प्रत्यय । आरोप होने पर भी अत्यन्ता- 
म्यास के कारण उसकी प्रतीति नहीं होती--ऐसा भी नहीं कहा जा सुता, क्योंकि 
यह केसे ज्ञात हो सकेगा कि यह प्रतीति अत्यभ्ताभ्यास-जनित है ? जब कि उसमें कोई 
प्रमाण नहीं । किसी प्रमाण के द्वारा प्रसाधित पदार्थ ही अभ्युपगन्तब्य होता है। 
अन्यथा (प्रमाण के बिना भो) “इह वटे यक्षः” -- इत्यादि व्यवहार प्रचलित हो जाते 

हैं, भतः प्रमाणाभाव को कल्पना नहीं कर सकते यह आगे चलकर कहा जायगा । 
जिस योगाचार के मत में घटादि शब्दों के द्वारा जो घटाकार ज्ञान उत्पन्न होता 
है, वह स्वाकार ही होता है । अर्थात्‌ वह आकार बाह्य विषय का न होकर उद्य 
मान ज्ञान का अपना ही आकार होता है, क्योंकि वह ज्ञान बाह्ययार्थ-संस्पर्शी होता ही 
नहीं कि बिषय का क्षाकार ज्ञान में प्रतिफलित हो । वहाँ यदि यह प्रश्‍न किया जाता है 
कि जब वह ज्ञान विषय-संस्पर्शी ही महीं, तब उसहे अर्थ में प्रवृत्ति क्योंकर होगी? 
तो उसका उत्तर यही होगा कि वह आकार चाहे ज्ञान का या विषय का, बाह्याकार 
बिषयकत्व का भ्रम हो जाने से प्रवृत्ति हो जाती है। अर्थात्‌ सौत्रान्तिक और योगा- 
चार दोनों मतों में बाह्यार्थे में प्रवृत्ति का प्रकार समान है कि अनादि वासनाओं के 
सामर्थ्यं से उपजायमान बुद्धि उन व्यक्तियों को विषय में प्रवृत्त करती है, जो ती 
को ज्ञान का स्वरूप (आकार) मान लेते हैं। फलतः प्रवृत्ति में कोई प्रतिबन्ध उप- 
स्थित नहीं होता । ज्ञान का स्वरूप ही भर्थारोप-पुर:सर व्यवहार में प्रवर्तक होता है। 
ज्ञान से भिन्न विषय की क्या आवश्यकता ? ॥ १८३ ॥ अर्थात्‌ ज्ञान के स्वरूप में हो 


प्रवतेक शब्द--निमित्तकत्व ओर अथंत्व की दो कल्पनाएं होती हैं । विषय ज्ञात हो | 


" 
प्र 
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तया प्रतीतिः । न हि स्वरूपेण प्रतिपन्नमन्याकारतया प्रतिपन्नमुच्यते । न खल्वन्या- 
कारन्तद्‌ भवति । आक्ारभेद एव भेद इति ¦ तस्मान्नामनिमित्तस्यार्थाकारतया प्रतीतिः 
रिति नासावाकारोऽर्थस्य तत्राथस्याभावात्‌ । नापि नामनिमित्तस्य तदयोगादिति। स 
आकारो ज्ञानस्यैव ! तद्‌ वरं स एव ज्ञानाकारोऽर्थत्वेन प्रतीयताङ्किमन्तगंडुना नाम- 
निमित्तेन । ज्ञानस्पार्थाकारता भवति । ततः पारम्पर्येणोत्पत्तेरिति युक्तन्नामनिमित्त- - 
स्यार्थाकारतेति । कुत एतत्‌ । न हि तस्यार्थाका रतायाम्प्रमाणडः किञ्चित्‌ । 
अथ नासनिमित्तस्याप्यव्यतिरिवतो$्थाकार:1 स एव तह्येर्थाकार इति नाक्षसंह- 
तेरवेफल्यम्‌ । अथाप्यर्थक्रियाकारि न भवति तदर्थक्रिप्राकारिग्रहणे नाक्षसंहते रवेफल्यम्‌ । 
तदप्ययुक्तम्‌ । अर्थक्रिवाकारित्वाग्रहणादप्रवत्तेनमेव प्राप्तम्‌। अध्यारोपात्‌ 
प्रवत्तंते । सोऽध्यारोपो ज्ञावाकार एवेत्युक्तम्‌ । अन्यथा तत्राप्प्रपरन्नामनिमित्त तत्राप्य- 
परमित्यनवस्था भवेदित्यपरिहारः तत्रापि भ्राश्तताया: । च नामनिमित्ते प्रमाणाभावात्‌। 


नहि भ्रान्तविज्ञानादर्थव्यवस्था । स॒ एवाकारोऽर्थस्य व्यवस्थापक इति चेत्‌, न 


 _ _ वात्तिकालङ्कार-व्या ख्या 
या अज्ञात अर्थाका रतया अध्यवसित होकर प्रवतंक माना जाता है। 
शंका--यदि शाब्द ज्ञान में नाम निमित्तकत्व प्रतिपन्न (निश्चित) है, तब ज्ञान 
के स्वरूप में अथता की प्रतीति कँसे होगी ? जो स्वरूपतया निश्चित है, वह अन्या- 
कारतया कंसे प्रतिपन्न होगा? आकार-भेद हो तो भेद है। अतः नार्मानमित्तक 
पदार्थ में अर्थाकारता की तीति नहीं हो सकती, क्योंकि वह आकार अथं का नहीं हो 
सकता, क्योंकि वहाँ अर्थ होता ही नहीं । वह आकार ज्ञान का हो मानना होगा । इससे 
अच्छा तो यही है कि ज्ञान का आकार ही अर्थत्वेन प्रतीत होकर प्रवतंक हो जाता 
है, मध्यपाती व्यर्थ लटकने वाले अजा-गलस्तनं के समान नामनिमित्तकत्व को क्या 
आवषयकता ? 
समाधान--ज्ञान में भर्थाकारता प्रतीत होती है, क्योंकि वह परम्परया अर्थ से 
उत्पन्न होता है, अतः नामनिमिक्तक उपस्थित पदार्थ में ही मर्थाकारता माननी होगी, 
क्योंकि उसकी अर्थाकारत। में कोई प्रमाण नहीं । 
शंका-नासनि मित्तक पदार्थ से अर्धाकारता को अध्यतिरिक्त ही मानता होगा, 
कथोंकि विषय न होने से इन्द्रिय-सन्निकषं किससे होगा ? यदि शब्द के द्वारा उपस्थित 
होने वाला आकार ही अर्थ का आकार है, उसके लिए इन्द्रिय-सन्तिकषं को क्या 
आवश्यकता ? 


समाधान--शब्द के द्वारा ऐसे रजतादि पदार्थ अवभासित हो जाते हैं, जो अथं- 
क्रियाकारी नहीं होते । शुक्ति-रजत से आभूषणों का निर्माण नहीं किया जा सकता, 
अतः इन्द्रिय-सन्निकपं की सार्थकता यही है कि उसपे अर्थक्रियाकारी पदार्थ का हो 
ज्ञान होगा । आरोपित रजत ज्ञान का आकारमात्र है, अन्यथा शब्द के प्रवृत्त-निमित्त 
पदार्थ में अन्यान्य झाब्दःप्रवृत्तिनिमित्तों को मानने पर अनवस्था प्रसक्त होतो है। 
उसमें भी भ्रमरूपता का परिहार नहीं किया जा सकता। अपरापर शब्द-प्रवत्ति- 
ah होते में कोई प्रमाण नहीं । भ्रमात्मक ज्ञान से विषय-ध्यवस्था भी नहीं 

सकती \ 

वही अध्यारोपात्मक ्ाकार ही विषय-ध्यवस्थापक है-एऐसा नही कह सकते, 


४६४ सभाष्यं प्रथाणवाततिकम [ परिच्छेद! २ 


बज्ञानारथेवच्व/च्चेत्‌ सनप्नादावन्यथेक्षणात्‌ । 
अयुक्त न च संर्काराज्नीलादिग्रतिभासत) ॥ १५ ॥ 
नोलायप्रतियातान्न ज्ञानं तदू योग्यदेशके! । 
अज्ञातस्य स्वयं ज्ञानात्‌ नामाद्येतेन वर्णित्स ॥ १६॥ 

'यदूज्ञानम्‌', 'तदर्थवत्‌'-थह व्याति स्वाप्व ज्ञान में बाधित हो जाती है क्योंकि 
वहाँ कुड्यादि (दीवार भादि) विषयों के बिना ही ज्ञान हो जाता है । वहाँ भी दीवार 
आदि विषयों की सत्ता मानने पण समुण्यादि को गति का प्रतिघात ( टकराव ) हो 
जाना चाहिए किन्छु होता नहीं, अतः अर्थ के बिना ही ज्ञान की सत्ता सिद्ध होती है। 
विषय की सत्ता यदि हो, तब निद्राक्रान्त पुरुण के सीप योग्य देशादि भें अवस्थित 
पुरुषान्तर को भी वह विषय दिखमा चाहिये । 

ज्ञानोत्पासि में दिषयरूप निमित्त की व्यसिचारिता के समान शाब्दत्रोध में 
शब्दादि निमित्तों का भी व्यश्शिचार एव संस्कार!दि निमित्तान्तर वणित हे ॥१५-१६॥ 
श वचालिकालङ्कारः 

व्यतिरेकाभावात्‌ ! न हि तौत्र।न्तिव स्परेव नापनिसित्तवःदिन: सिध्यति व्यतिरेकः । 
मनस्कारादिमात्रेण नामनिमित्तविषयाभिमताथा बुद्धेभावात्‌ । धर्थाकारे च ज्ञानेऽभ्य्‌- 
पगम्यमानेऽर्थाकार एव स युक्त: । ऊस्मान्न स्पण्टाकारतेति चेत्‌, न सामग्रीभेदेनाकार- 
छेशोत्पत्तेः। न हि यवो यदाळारस्थवति हत्पर्वात्मिने ात्भीसहश्चपुत्र वत्‌ ! 
ननु सकलमेव ज्ञानमयाकारस्यतचार्थस्य ल आकारो यो नोलादिः प्रतिभास: । तत्र 
सकल एव नीलादिक आकारोऽर्थस्य न ज्ञानस्प ! अतः सकलं ज्ञानमर्थवत्‌ । न स्त्राका- 
रङकिञ्चिदिति कुतो भ्रान्तिः। न च ज्ञ।नस्प्रा्ावाकारो बहोरूपेण प्रतिभासनात्‌। 
नेतदस्ति । यतो हि--सवंज्ञातार्थवत्वच्येदिति । 
_ बातिकालङ्का र-व्याख्या 
क्योंकि वह ज्ञान से व्यतिरिक्त नहीं, अतः ज्ञान से व्यतिरिक्त विषय का व्यवस्थापक 
क्योंकर होगा ? जैसे सौत्रान्तिक के सन में विषय का आकार ज्ञान से भिन्न बाह्य देश 
में अवस्थित माना जाठा है, वैसे शब्द-ज्ञानानुपाती विकल्प वृत्ति मानने वाले योगाचार 
क्ष मत में वेसा नहीं माना जाता, अपितु घटादि छब्द कः प्रयोग करने पर जो मन- 
स्कार (मानसिक आभोग या आकार) प्रस्फुटित होता है, वह अनादि संस्कारों से 
उद्भूत ज्ञान का आकारभात्र है। अर्थ के आकार को ज्ञान में मानने की अपेक्षा अर्थ 
में ही मानना उचित है । अथं का ही आकार ज्ञात में प्रतिफलित होता है, तब 1 
स्पष्टाकारता क्‍यों नहीं ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि सामग्री-भेद से अन्तर पड़ 
जाता है अर्थात्‌ जिस पदार्थ के सम्बन्ध से जो आकार उत्पन्न होता है, वह सर्वात्मा 
वैसा नहीं हो पाता कुछ भेद हो जाता है, जैसे पिता से समुत्पन्न पुत्र पूर्णतया पिता के 
समान नहीं हो पाता । फलतः विषय-जन्तित समानाकारता ज्ञान में विस्पष्ट नहीं 


ही पाती । 
शंका--समस्त ज्ञान निराकार है, जो नीलादि अवभासित होता है, वह बिषय का 


आकार है, ज्ञान का नहीं। सभी ज्ञान भर्थवान्‌ या सालम्बन हैँ । स्वाकार कोई होता 
ही नहीं, अतः भ्रान्ति कंसे होगी ? नीलादि आकार ज्ञान का नहीं हो सकता, क्योंकि 


वह ब्राह्मरूप प्रतिभासित होता है। 











इलौकः १५-१६ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेदः ४६९ 


वातिकालङ्कारः 

सवं ज्ञानमर्थवदिति कुतो व्याप्ति: । न खल्वपुरोवत्त्याकारानुभवादेवार्थबत्ता। 
तथा चेद्‌ भ्रान्ताभ्रान्वविभागो न भवेत्‌ । सकलस्य सालम्बनत्वात्‌ । सालम्बनत्वेऽप्य- 
थक्रियाऽप्राप्ते त्रन्तिताठ्यवहार इति चेत्‌ । एवन्तह्यंथं क्रिया प्राप्तेय्नालम्बनत्वेऽपि प्रामा- 
प्यव्यवह्ार इति किन्नेष्यते । किमत्र तत्त्वमिति चेत्‌ । अनालम्बनत्वमेव । यतः 
स्वप्नादौ निरालम्बयत्वेऽपि पुरोवत्तिग्रहणस्य दृष्टत्वात्‌ तस्य चान्यत्रापि दृष्टत्वात्‌ 
अयुक्तं सालम्वमत्वम्‌ । विपर्ययः कस्मान्नेति नोत्तरम्‌ । साळम्बनत्वस्यासिद्धत्वात्‌ । न 
हि सालम्बनत्वङ्‌ क्वचिदपि सिद्धम्‌ । जाग्रदवस्थाबामिति चेत्‌ । सा तह्यंवस्थाड्यत्र 
नास्तीति तत्र ज्ञानमनासम्प्रनम्‌ । तस्मात्‌ स्वप्बरादावनेकान्तिकत्वमन्यथा दशनात्‌ । 
अथ स्वप्नज्ञानमपि नामनिसिताळस्वनत्वेन स्थप्नज्ञानमनालस्बनमिति न सिद्धम्‌ । 

अत्रोच्यते-प मामनिमित्तालम्बनं स्वप्नज्ञानन्नीलाकारालम्बनान्तःमनिमित्तस्य 
तदाक़ारताऽधावान्परीलादिकमेव तत्राळम्डनमिति न युक्तम्‌ । नौलादिविलक्षणत्वात्‌ 
पुरोनतदाकारस्य। तस्याप्रतिषता चास्ति सत्यनीलादे: । स्दप्ननीलस्य च तद्विपर्ययात्‌ । 
तथा संवृतेऽपि प्रदेशे हस्तियूथदर्शंनात्‌ । यत्न ह्यपवरके व्यवस्थितः पश्यति तत्र हस्ति- 
पुरीद वकाशत्वादू बहिरपि पिहिताण्वरकान्नि्गन्तुमशक्यत्वात्‌। हस्तियूथकार्यस्य च 
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समाधान--“'र्व ज्ञानमर्थवत्‌”--ऐसी व्याप्ति केसे निश्चित हुई ? अपुरोवर्ती 
आकारनुभव के आघार पर उक्त व्याप्ति सिद्ध नहीं हो सकती, क्योंकि वेसी व्याप्ति 
मानने पर भ्रान्त और अश्रान्त का विभाग अनुपपन्न हो जायगा, सभी ज्ञान तो 
सालम्बन हैं । सभी ज्ञानों के छाखम्बब होने पर भी अ्थेक्रियाकारी जिसका ्षालम्बन 
नहीं, उस ज्ञान में श्रान्तता का व्यवहार हो जायगा-- ऐसा मानने पर जिस अन्या- 
लम्बन ज्ञान में अर्थक्रियाकारित्व व्यवस्थित है, उसमें मामाण्य-- व्यवहार क्यों नहीं 
माना जाता ? इतका उत्तर है-अनालम्बनता के कारण अर्थात्‌ स्वाप्त ज्ञान अथवान्‌ 
या निरालम्ब होने के कारण प्रमाण नहीं माना जाता । निरालम्बन होतें पर भी स्वाप्न 
ज्ञान में ज्ञामरूपता या ग्रहणात्मता वैसी ही है, जैसी जागरित ज्ञान में । पुरोवर्ती पदार्थ 
का ग्रहण जैसे जागरित में होता हैं, वैसे ही स्वप्न में । स्वाप्न ज्ञान को निरालम्बन न 
कह कर विपर्यय क्यो न कहा जाय ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि विपरीत आल- 
म्बन वाले ज्ञान को विपयंय कहते हैं, स्वाप्त ज्ञान का कोई आलम्बन है तब 
विपरीतालम्बनक क्योंकर कहा जायगा ? सालस्बनता कहीं असिद्ध ही नहीं, स्वाप्न- 
ज्ञान में उसका निषेध वयोंकर होगा ? इत्तर है--'जाग्रदवस्थायाम्‌”। ठीक है किन्तु 
स्वप्नावस्था जाग्रदवस्था नहीं, अतः वहाँ ज्ञान निरालम्बन है, फलतः “सर्वे| ज्ञान 
सालम्वनम्‌--यह व्याप्ति स्वाप्न ज्ञान में अनेकान्तिक (व्यभिचरित) है । 

शंका--स्वप्न-द्रष्डा कहता है--“गजो मया हष्टः”। वह गज हो या नहीं, 'गज' 
शब्द का तो अर्थ है हो, अतः गजशब्दार्थत्वेन स्वाप्त ज्ञान का आलम्बन है ही, स्वाप्न 
ज्ञान निरालम्ब्रन केसे ? 

समाधान--शब्दाथ का कोई आकार नहीं होता किन्तु स्वप्नहृष्ट पदार्थ नीला- 
कारःपीताकार होता है। नीलाकार गण वहाँ यदि है, तब स्वाप्त ज्ञान 1. सालस्बन 
अन्यथा अनालम्बन मानना होगा । जिस छोटे-से अपवरक ( शयनाभार ) सें स्वप्तालु 
पुरुष स्त्रप्न देख रहा है, वहाँ इतना स्थान नहीं, जहाँ गज-जैसा सहाकाय जानवर 
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विटपभङ्गादेरदशंनादर्निकार्यस्य च दाहादेरदर्शनात्‌। अथ तथाश्रुत एव नींलादय लता 
मध्रतिघास्तथा सति शर्वः कस्मान्न पष्यति । यस्तत्र जागत्ति तस्य तथाभूतसामग्रय- 
भावात्‌ । निद्रासामग्रीद्शंनकारणस्वप्नरूपादेः । यदि निद्रासामग्री सर्वस्य दशिका 
स्यात्‌ । न चेवं स्वप्नानामन्यथान्यथा स्वप्नदर्शनात्‌ तहेश एव । संस्कारस्य भेदान्य- 
थादशंनम्‌ । तथा हि यस्य जाग्रदवस्थ भावी यः संस्का रस्तथाभूतमेव दर्शनं न भवतीति 


न सर्वस्य सवं दर्शन मिति । ह 5२) 
ननु संस्कार: संस्कृतविज्ञानसन्ततिव्यतिरेकेण चान्यस्ततस्ततो विज्ञानमुतन्न 


विषयसन्निहितङ्‌्गृह्हातीति सर्वसन्तिहितग्रहणप्रसङ्गः । न खलु चक्षुर।देविज्ञानमुपः 
जायमानं सन्निहितेष्वपि किञ्चिद्‌ ग्रहणायोग्यम्‌ । तस्मात्‌ स्वप्ने किञ्चिदुत्पन्नं विभा- 
गेन ग्रहणात्‌ । पुर्वेरूषदर्शने हि युज्येत विभागः । यस्य संस्कारः पूर्वदाशिनः स एव तत्‌ 
पश्यति, अन्यस्य पूर्वाभावाददर्शनम । 
अस्तु तहि विपरीतख्यातिः पूर्वकालमेव दृश्यते तत्कालतया । न तत्कालता- 
ऽभावात्‌ अत एव विपरीतख्यातिरिति चेत्‌ । अत्रोच्यते 
विपरीताऽथवा ख्यार्तिविपरीतस्य किम्भता । विपरीते यदि ख्यातिनं तस्यास्ति विपर्ययः ।। १८४ 
यदि विपरीतस्य ख्यातिनँ तस्य विपरीतता विद्यते । विपरीतता चेत्‌ सवंस्य तथा 
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समा सके । शयनागार का द्वार बन्द है, बाहर से भी नहीं आ सकता । हाथी अपरे 
आस-पास के पेड़-पौधे उख।ड़-पछाड़ कर विनाश का ताण्डव मचा देता है। वह भी 
उस अपवरक में दिखता नहीं देता । उस कमरे में जाने-आने वाले व्यक्ति हाथियों से 
उपहत भी नहीं होते, टकराते भो नहीं । निद्रा की भी वह करामात नहीं मानी | 
सकती, नहीं तो सभी निद्रालुओं को हस्तियूथ दिखाई देत! । उस देश का भी वह 
सामर्थ्यं नहीं, क्योंकि वहाँ अनेक स्वप्निल व्यक्ति विविध स्वप्न देक्षते हें । संस्कारों के 
भेद से स्वप्त-दशंन का भेद हो जाता है! जिस पुरुष के हस्तियूथ-दशंन-जनित संस्कार 
उद्बुद्ध नहीं होते, वह वैसा स्वप्न नहीं देखता, फलतः सभी को स्वप्न में सवंदर्शन 

नहीं होता । पु | 
शंका-संस्कृत विज्ञान-सन्तति से भिन्न संस्कार कुछ और नहीं होता, भतः 
विज्ञान उत्पन्न होकर सन्निहित पदार्थों का ग्रहण किया करता है। तब प्रश्‍न उठता 
है कि स्वप्न में जितने पदार्थ दिखते हैं, सभी सन्निहित उपलब्ध क्यों नहीं होते, क्योंकि 
जव चक्षु का सन्निहित पदार्थो से सन्निकर्ष होता हैं, तब उनमें-से कुछ ग्रहण कै अयोग्य 
नहीं होता । स्वाप्न विज्ञान उत्पन्न होकर अपने से भिन्न कुछ विषयों का ग्रहण करता 
हुआ प्रतीत होता है, सबका नहीं । यह विभाग तभी उपपन्न हो सकता है, जत्रकि 
संस्कारों को विषय-भासक माना जाय । जिस पूर्व-द्रष्टा के विषयानुभव-जनित संस्कार 
सक्रिय हैं, वह स्वप्न में वह विषय देखता है और अन्य पुरुष वह विषय नहीं देखता 

है॥ यह दर्शन तो शुक्ति में रजत-दर्शन के समान विपरीत ख्यातिमात्र है । 
समाधान--यहाँ 'वपरीत-ख्याति' शब्द से विपरोतस्य ख्याति विवक्षित है! 
अथवा 'बिपरीता. ख्याति? ? यदि विपरीत अर्थ की ख्याति है, तब वह ख्याति स्वय 
बिपरीत नहीं, अपितु विपरीत अर्थ की है, तब विपर्यय ( विपरीत ) ख्याति नहीं | 
॥ १८४॥ यदि उस ख्याति को ही विपरीत-स्याति कहा जाता है, तब विषय-सम्ब्षी _ 
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ग्रहणप्रसङ्गः । तेषामपि विपरीतख्यातिरिति चेत्‌, नेदं साधीयः । 
सर्वस्य विपरीतत्वङ्ष्यातेयंदि विपर्ययः । किमपेक्षा न हि ज्रान्तिर्श्रान्तापेक्षतया भवेत्‌ ॥१८५।। 
न खलु पर्स्श्रान्तमेवापेक्ष्य तदन्योऽपि तथाभूत एव भ्रान्त उच्यते । किञ्च 
अभ्यत्र विपरोतड्यातिप्रेता$न्यत्र सा गता । अकर्दमे पतिष्यामि जातः पातोऽस्य कदंमे ।।१८६।। 
स्त्रप्नदशिनो विपरीतख्यातिम्प्रतिपादयिष्दामीति जाग्रतां वपरीतख्यातेः प्रति- 
पादनम्‌ । 
अथ विपरीतख्यातिः | ख्यातेरेव तहि सा विपरीतता नार्थस्योति स्वेनेब रूपेणा- 
थंस्य दर्शनमिति का विपरीतख्यातिः। ख्यातेरेव तद्रूपं यो विपर्यय इति। न चान्य- 
इ्यातिरूरमन्यस्प येचान्यस्यापि तथा प्रतीतिः स्यात्‌ । भिन्नत्वात्‌ प्रतीतीनाम्‌। 
एवर्न्ताह्‌ प्रतीतिरेव तथा प्रतीयत इति न स्तरप्टदरशेनस्य सालम्बनता । तथा हि-- 
तत्कालेष्य॑: स नास्त्येव संस्क्रारादुदयस्तया । न दश्यतेऽविद्यमानं ज्ञानमेव स्ववेदनम्‌ ॥१०७॥ 
देशान्तरवपवस्थितन्दुश्यतेऽन्यत्र देश इति युक्तमप्येतत्‌ । कालान्तरसङ्गतन्तु 
तदाऽविद्यमानङकथसिद दृस्यते ! तस्मात्‌ पूर्वदर्शनाज्ञानमेव तथोत्पन्नं संवेद्यते नार्थ 
स्तस्यासम्भतात्‌ । यद्यन्यकालेऽपि तट्कालतया दुस्यते सवत्र विपरीतख्यातिरस्ति जाग्रः 
दवस्थाघामपि स्तम्भादिदर्शंते । न तत्र बाधकाभावात्‌ 
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सभो जाग छ्यातियों को भी विपरीत ख्याति कहना होगा । तब तो अविपरीत-ख्याति | 
कोई रहो ही नहीं, किसकी अपेक्षा विएरीतता मान कर विपरीत-स्याति का प्रयोग 
होगा ?॥ १८५॥। सत्य या सम्यक्‌ ख्याति की अपेक्षा जो विपरीत, असत्य या असम्यक 
हों इसे ही विपरीत ख्याति कहा जायगा, अन्यथा नहीं । अश्रान्त की अपेक्षा अन्य को 
अञ्रास्त कहा जाता है, अन्य भ्रान्त की अपेक्षा नहीं । 

दुसरी बात यह भी है कि हमने कीचड़ से पार सुखी भूमि में पहुंचने के लिए 
छांग लगाई और गिर पड़े उक्षी कीचड़ में॥ १८६॥ जाग्रत्स्याति से भिन्न स्वाप्न 
ख्याति (प्रतीति) में विपरीतता लाते-लाते जाग्रत्छ्याति में ही विपरीतता ला बैठे । 

यदि त्रिपरीत-ख्याति’ का अर्थ है-र्यातेरेव विपरीतता, नार्थस्य । तब तो पदार्थ 
के स्त्रहपतः दर्शन में विपरीत-ख्यातिता क्या ? ख्याति का ही वह रूप है, जिसे विपर्यय 
कहते हैं । ख्याति या प्रतीति व्यक्तियाँ अनन्त हैं, प्रत्येक ख्याति का स्वरूप भिन्न होता 
है। एक ख्याति व्यक्ति का रूप अन्य ख्याति का नहीं हो सकता । इश प्रकार तो स्वप्न 
में प्रतीति ही तत्तद्विषय के रूप में प्रतीत होती है, विषयवस्तु नहीं, अतः स्वाप्न ज्ञान 
ब है। अर्थात्‌ स्वाप्न प्रतीति का त्रिषय स्वप्त-काल में नहीं, अपितु पूर्व 
क | आधार पर ज्ञान का अपना आकार ही उसके द्वारा प्रतीत होता 

वनादि प्रदेश में विद्यमान गजादि अन्यत्र ( स्वप्न देश में ) प्रतीत होते हैं। यह 
युक्षित-युक्त होने पर भी सम्भव नहीं होगा, योंकि अतत काल के पदाथं स्वप्न-काल | 
में विद्यमान नहीं, अतः केसे देखे जायेंगे ? फलतः पुर्वे-दर्शन का अज्ञान ही स्वप्न-क्राळ में 
दिखाई देता है, पदार्थ नहीं । यदि जाग्रत्कालीन पदार्थ स्वप्नकालीनतया शष्ट हैं, तब 
विपरीतस्याति ही है। जाग्रत्कालीन स्तम्भादि के दर्शन में विपरीत ख्याति नहीं, 


क्योंकि स्वापन पदार्थों के जैसे जागारेत में बाघ होता है, वेसे स्तम्भादि का बाधनही | 
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ननु बाघकाभावो विपरीतस्यातिरेव । अर्थंप्राप्तेनं विपरीतख्यातिरिति चेत्‌ । 
नन्वर्थप्राष्तिरमि विपरीतेख्यातिरेव । नन्वर्थस्य विद्यमःनत्वे कथं विपरीतर्यातिः। 
नन्वर्थस्प दृष्टत्वे कथमप्राप्तिः । तथाऽभावादिति चेत्‌, अभावे कथं वेदनम्‌ । अन्यदाका- 
रादिति चेत्‌ । कथर्ताद्‌ न प्राप्तिः । अन्यदेव भावादिदानीमभावात्‌ । कथन्ताहि 
तह॒शंनम्‌ । 
पर आह--तत्कालस्य रूपस्य ध्राप्तिरपि तत्कालस्य किन्न भवति। अशत्रयत्वादिति | 
कथन्द्रष्टु शक्रम्‌ । दुश्यत इति चेत्‌ । ननु तदेव न ज्ञायते कस्प दर्शनम्‌ । प्रत्य. | 
भिज्ञानात्‌ पूर्वस्य दर्शनमेतदिति निश्चयः । न स्वप्ने प्रत्यभिज्ञानाभावात्‌ जन्मान्तरहृष्टस्य | 
अन्येन प्रत्यभिज्ञायमानेन साधम्थादत्राप्यनुमातमिति चेत्‌ । गन्धर्वतग दा दिख्त्र भावात्‌ । 
न हि च तत्र प्रत्यभिज्ञानम्‌ । सर्वमेव तहि प्रत्यभिज्ञेयम्पुवंमेव दृश्यते नेदानीन्तन- 
दर्शनमिति । 
झनेन स्मृतिसम्प्रमोषोऽपि व्याख्यातः । अलौकिक्षमपि व्याख्थातमनेनैव । तथा 
हि--किमिदमलोकिकम्‌ । अन्येन न हर्यते असाधारणम्‌ ! | 
अत्रोच्पते --ज्ञानमेव तदन्येत्त योग्यदेश!दस्थितेदाज्ञानाद ग्राहकाकारवत्‌ ग्राहय- 
तया ग्रहणादथ एव न ज्ञानम्‌ । न तस्पर ग्राह्मतया ग्रहणमस्ति । स्व्ररूपेण ग्रहणात्‌ 
शकल का । वातिकालक्कार-व्याख्या 
होता । बाधकाभावन्प्रतीवि भी तो विपरीत ख्याति है- ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि 
जाग्रत्कालीन स्तम्भादि की प्राप्ति हो जाती है, अत: उनको प्रतीति विपरीत ख्याति 
नहीं और उनके बाधाभाव को प्रतीति भी विपरीत-ख्याति महीं । जागरित काल में 
यदि दृष्ट पदार्थों की प्राप्ति होतो है तो स्वप्न-हण्ट पदार्थों की प्राप्ति क्यों नहीं होती? 
इस प्रश्न का उत्तर है--तथ।भावात्‌” अर्थात्‌ स्वप्न-हृब्ट पदार्थों का अभाव होने से 
उनकी प्राप्ति नहीं होतो । वहाँ यदि अभाव है, तब उनके संवेदन कैसे ? अन्यकालीन- 
तया वेदन हो जाता है। तत्र प्राप्ति क्यों नहीं होती ? अतीत काल में होने पर भी 
इदानीं ( वतंमान काल में ) न होगे से प्राप्ति नहीं होती । तब उश्चका दर्शन कंसे ? 
किसी वादो का प्रश्‍न हे कि यदि स्वप्न में दृश्यमान पदार्थ की अतीत में सत्ता 
है. तब उसकी प्राप्ति क्‍यों नहीं होती ? उसका उत्तर है-“अशक्यत्वात” | 
अन्यकालीन पदार्थ का वर्तमान में ग्रहण नहीं हो सकता । किन्तु स्वप्न में वह पदाथं 
देखा जाता है । यही तो विचारणीय है कि वह किसका दशन है? प्रत्यभिज्ञा के आधार 
पर पूर्वतन पदार्थ का ही दर्शन होता है--ऐसा नहीं कहा जा सकता, क्योंकि स्वप्न में 
तो जन्मान्तर-दृष्ठ पदाथे की प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती । यद्यपि जन्मान्तरीय पदां 
की प्रत्यभिज्ञा नहीं होती, तथापि ऐहिक प्रत्यभिज्ञात पदार्थ के साधम्यं से यहाँ भी 
एकता का अनुमान किया जा सकता है--ऐसा भी नहीं कह सकते, क्ष्योकि गन्धवंनगर 
झादि में वेता सम्भव नही । प्रत्यभिज्ञा भी वहाँ नहीं होती । फलतः समस्त प्रत्यभिज्ञेय 
पदार्थ पूवं समय में ही देखा जाता है, वर्तमान में नहीं, भतः स्त्राप्नज्ञान निरालम्बन है। 
इसी प्रकार प्रभाकर-सम्मत स्मृति-प्रमोषवाद भी आलोचित हो जाता है और 
अलौकिकार्थ-स्याति भी । यहाँ प्रश्‍न उठता है कि यह प्रतीयमान अलौकिक पदार्थ 
क्या है ? अन्य पुरुष के द्वारा यह देखा नहीं जाता । यही असाधारणता ही अलौकिकता _ 
है। इस असाघारणता के द्वारा भी अर्थ को सिद्धि नहीं हो सकती, क्योंकि ज्ञान ही वहु 
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सैवेशार्थवती झेन चक्षुरादिमतिमंता । 
थसासथ्यंष्टश्चेद्न्यत्‌ शाप्ृमनधक्षय्‌ ॥ १७॥ 
अपि च जो रूपादिविषयकत्वेत वाक्षूषादि वृद्धि अभीष्ट है, वह अथंधती कैसे 
- है ? यदि कहा जाय कि चाक्षषादिज्ञान के उत्पादन का सामर्थ्यं रूपादि विषय में 
देखा गया है, तब रूपादि ज्ञान से भिन्न ज्ञान में सामान्यविषयकत्व एवं अनथेकत्व प्राप्त 
होता है, क्योंकि जेसे रूपादि अर्थ के अभाव से चाक्षुष ज्ञान का अभाव होता है, वते 
सामान्यरूप अर्थ के अभाव से सामान्य-बुद्धि का अभाव नहीं होता, केवल आभोग 
(कल्पित आक्षारमात्र) से उसक्का समुत्पाद भान लिया जाता है ॥ १७॥ 
 _  _ ____ बातिकालङ्कारः 
स्वरूपेण हि सोऽर्थो न ग्राहयतया । ग्राह्यतया चेदर्थः । ग्राहचता प्रतिभासादन्या 
नास्ति स एवास्तीति नार्थो नास । ग्राह्याक्ारतयाथेत्वमुवलम्यते न त्वसावर्थेः । कथम- 
न्येनान्यस्योपज्ञम्भळक्षणमिति यत्किञ्चिदेतत्‌ । 
अर्थो$थ इति प्रत्यय उत्पद्यत इति चेत्‌ , न उत्तमेतत्‌ । 'नार्थोऽनर्थाधिमोक्षत'' 
(प्र वा० २।१ ) इति । एतेन नामादि व्याख्यातम्‌ । 
अपि च सवेमेत्र पुयोवत्तिप्रतिभासं ज्ञानमच विपरीतख्यातिरत्रं नेति। अत्रालो- 
किकार्थता । अत्र नेति कृत इत्याह सै वेष्टाथेवती केनेति । 
अपि च । येषः चक्षरा दिमतिरतिपरोतस्यातिरूपा सार्थवती अर्थसन्तिधिजनिता 
केन मता । किमत्र कारणम्‌ | घ हि हश्यमानतायां विशेष: । अर्थस्य सामथ्यं मन्वयव्यति- 
रेकाभ्यान्हश्यत इति चेत्‌ । तथा हि-कोऽथोन्यिन प्राग्‌ हश्यते स्वयञ्चानुमानेन पश्चात्‌ 
चर बातिकालङ्कार-व्याख्या 
असाधाइणरूप है, जो योग्य देश में अवस्थित भन्यपुरुष के द्वारा देखा नहीं जाता 
स्वसंवेदनमात्र है । वहो ग्राहक ज्ञान ही ग्राह्यतया गृहीत अर्थ या विषय कहलाता है। 
ग्राह्याकार भी ग्राहक से भिन्न नहीं । अर्थात्‌ एक ही विज्ञान ग्राहकतया विज्ञात्र भोर 
ग्रसयतया अर्थ माना जाता है, ज्ञात से भिन्न कोई अर्थं या आलबम्च नहीं, अतः ज्ञान 
निराछम्बन है । अभ्य ज्ञान फ्री अन्य ( अर्थरूपेण ) उपलब्धि कसे ? इस प्रश्‍न का उत्तर 
है कि शुक्ति वस्तुतः रजत नहीं हो सकेती तो क्या रजताकारेण प्रतीत भी नहीं हो 
सकती ? 
लोक में घटादि पदार्थ अर्थरूपेण प्रतीयमान हैं, तब अर्थं की सत्ता क्यों नहीं? 
इस प्रश्‍न का पहले ही उत्तर दिया जा चुका हे-“नर्थोऽनर्थाधिमोक्षतः” ( प्र० 
वा० २१ ) | शब्दादि की भी निविषयता इसी प्रकार सिद्ध को जाती है। $ 
अपि च पुरोवर्ति-भासक समस्त ज्ञान समानरूपेण निरालम्बन है, क्योंकि यह 
सम्यकख्याति है। यह विपरीत ख्याति है य! यह लौकिक ख्याति है और यह अलौकिक 
ख्याति है-इस व्यवस्था का निर्णायक कोई पदार्थे नहीं । यही कहा जा रहा है-- 


“'सुवेष्टेत्या दि’ ' 
अर्थात्‌ यह जो चक्षुरादिजन्य अविपरीतख्यातिरूप मति (ज्ञान) है, वह 


इन्द्रिया्थ-सन्निकर्षं से जनित है-इसमें क्या प्रमाण ? सम्यक्‌ और विपयंय'ख्याति में 





दह्यमान कोई बिशेषता उपलब्ध नहीं होती । अथं का सामर्थ्यं अन्वय-व्यतिरेक से 


देखा जाता है--ऐसा नहीं कह स$ते, क्योंकि जो पदार्थं पहले अन्य के द्वारा दृष्टचर है, 


६० 


Eo 
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अप्रबृत्तिरसभ्बन्धेऽप्यर्थसस्बन्धवद्‌ यदि । 
अतीतानागतं वाच्यं न स्यादर्थन तरक्षयात्‌ ॥ १८॥ 

केवल वक्ता और श्रोत! के सम्बन्धो अर्थ में ही नहीं, सम्बन्ध-रहित नामादि 
अर्थं में भी प्रवृत्ति हो जायगो । फलतः अतीत ( मान्धातादि ) और अनायत शंस चक्र 
वर्ती आदि पदार्थों के साथ उनके नामशब्दो का सम्बन्ध न होने से वे शब्द वाच्य-रहित 
हो जायेगे, क्योंकि उनके वाच्यार्थो का कोई स्वरूप हो नहीं॥ १८॥ 

हज... . वातिकालङ्कारः 
प्राप्यते । तेनाथंस्य सामर्थ्यन्ह्र्यते । यद्येवमन्यद्‌ यत्रेयं सामग्री नास्ति तज्ज्ञानं प्राप्तः 
मनर्थंकम्‌ । तथा हि--- 
नास्व्यत्रार्थोउत्र स्वस्तीति भतिः सा व्यवहारिकी | अविसंवादिनी चेयम्मतिः (?) 11१६८) 

तथा “ह-ज्ञानमेव ममोत्पस्नस्नाच्रार्थोइस्ति प्रवंभावरासापर्थ्येमत्र मयैवम्भावित- 
मिति न तु तन्मया दश्यते स्मरणं वा ममालौक्तिको वायमर्थ: । येन बाधकेनालौकिक- 
त्वम्प्रतीयते तेनानर्थ+त्वमेत्र। न च लौकिवत्वेन परतीयमानमलीकिकन्तत्र विपरीत- 
ख्यातिप्रसङ्गात्‌ । तदप्यलौकिकमिति चेत्‌ , न अनदस्थाप्रसञ्गात्‌ । अथासाधारणत्वमेव 
प्रतीयते । न हि परेणेदम्प्रतीयत इति सति: । क्षर्थजिषये हु प्रत्य9ऽनुमानेन परप्रतीय- 
मानता प्रतीयते। एवन्तहि परो नास्त्यश्रान्ताथस्तवं7 प्रतीतिरेषाप्रतीतिरेवेयमिति 
नार्थं इति प्रत्येति तस्मान्नामादिप्रतिभाः तेन न सालभ्वनत्वं वबत्‌श्रोतुसम्बर्घे सतीति 
ष्यायः । तथा हि--अप्रवृत्तिरसम्बन्धेऽपीति । 

यद्यर्थसम्बन्धाम्युपगमो नामनिमित्तस्य तदाअप्रवृत्तिरेव । यतोऽर्थेन सह तस्य | 
क्षय: | असम्बन्धे सुतरामेवाप्रवृत्ति: । यत्रार्थ सम्बन्धस्य केवलस्य प्रतीतेरप्रवृत्तप्रसङ्ग- | 

वातिकालङ्कार-व्याख्या | 

पश्चात्‌ स्वयं अनुमान के द्वारा प्राप्त किया जाता है--यह अर्थ का ही तो सामथ्यं है। 
जहाँ उक्त सामग्रो नहीं, वहाँ जो ज्ञान उत्पन्न होगा, वह अर्थवान्‌ ( सालम्बन ) कमे [ 
होगा ? 

पुरुष को दो प्रकार की सांव्यवहारिकी वृद्धि होती है--(१) 'अर्थार्थो नास्ति, | 
(र) 'त्रार्थोऽस्ति' । यह बृद्धि अविसंवादिनी है॥ १८८ ॥ अर्थात्‌ जहाँ विषय नहीं 
होता, वहाँ यह भनुभव होता है कि 'ज्ञानमेव ममोत्पन्नं नात्रार्थोऽस्ति।' केवल पूर्व 
संस्कारों के आघार पर मैंने अर्थ की (१) कल्पना कर रखो है, 'वह अर्थ मुझे दिक्षाई 
नहीं देता ।' या (२) “उस अर्थ की स्मृति हो यही है।' अथवा (३) वह अर्थ अलौकिक 
( असाधारण ) है'। जिस बाधक ज्ञान के द्वारा विषय का बाध होता है, उसी से एप | 
ज्ञान में अनथंता ( निरालम्बनता ) सिद्ध होती है। वहाँ लौकिक्र पदार्थ ही अजौकिक 
त्वेन प्रतीत होता है -ऐसा मानने में अतस्मिंस्तद्‌ब्‌ विरूप विपर्यय प्रसक्त होता है। वह 
मी अलौकिक ख्याति है-एसा मानने में अनवस्था प्रसक्त होती है! असाघारणता हो | 
प्रतीत होती है । अर्थात्‌ कोई परपुरुष ऐसा नहीं, जो अश्रान्तार्थक हर एकमात्र 
आपको ही इसकी प्रतीति हो रही है । यह प्रतीति नहीं. अप्रतीति है, क्योंकि इषम | 
कोई अर्थ ( विषय ) नहीं । फळतः वकतृश्रोतृसम्बन्धी शब्द सालम्बन ( किसी अर्थे का | 


वाचक ) नहीं । | 
यदि नाम ( शब्दरूप ) निमित्त का अर्थ के साथ सम्बन्ध विवक्षित है, तब शब्द 
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(५) परमते दोषाः 

साभान्यग्रदणाच्छब्दादप्रसङ्गो मतो यदि। 

तन्न केवळसामान्याग्रइणादू ग्रहणेऽपि चा ॥ १९ ॥ 

अतस्तत्समानताव्यक्तो तेन नित्योपलम्भनम््‌ । 

निस्यत्दाच्छ यदि व्यक्तिव्येक्तः प्रत्यक्षतां प्रति ॥ २० ॥ 

आस्मनि ज्ञानजनने यच्छक्तं शक्तमेव तत्‌ । 

अथाशक्त कदाचिच्चेदशक्तं सदैव तत्‌ ॥ २१॥ 

यदि कहा जाय कि शब्द के द्वारा केवल सामान्य (जाति) का ही ग्रहण होता है, 

व्यक्ति का नहीं, अतः व्यक्ति का ग्रहण करने के लिए इन्द्रिय-संहति को आवद्यकता है, 
उसका वैफल्य नहीं । तो वेसा कहना युक्ति-युक्त नहीं, क्योंकि व्यक्ति-रहित केवल 
सामान्य का ग्रहण किली से भो नहीं हो सकत! । व्यक्ति से ही जाति को अभिव्यक्ति 
मानी जातो है, ब्यञ्जक-ग्रहण के विना व्यङ्गय (साझान्य फ्दार्थ) की अभिव्यक्ति केसे 
होगी ? जिस व्यक्ति से जो व्यङ्गय हो, उसको तत्ससानता (उस व्यक्ति की समानता 
या सामान्य) कहते हैं और अतत्समानता को व्यक्ति (अभिव्यक्ति) नहीं होतो । आशय 
यह है क्रि जो सामान्य च तो किसी व्यक्ति का धर्म है भौर न किसी व्यक्ति से व्यङ्गच, 
वह सामान्य नित्य आय निरपेक्ष दै, उसकी सदैव उपलब्धि होनी चाहिए, चाहे व्य।क्त 
हो अथवा नहीं । व्यवत्ता श्रित सामान्य की प्रत्यक्षता के लिए हो व्यक्ति को प्रत्यक्षता 
अपेक्षित है, अतदाश्रित खामान्य के लिए नहीं ॥२०॥ जो सामान्य (जाति) 
व्यञ्जक-प्रत्यक्षता के समथ अपनी ब्रत्यक्षता के जनन की शक्त रखता है, वह ष्यबित 
की प्रत्यक्षता ( इन्द्रिय-व्यापार ) के विरा भी अपनो प्रत्यक्षठा में समर्थ है इन्द्रिय को 


कोई आवश्यकता नहीं 1 २१ ॥ 


बातिकालङ्कारः 
स्तत्रासम्बन्धे सुतरामेवाप्रवृत्तिः । अतीतायागतस्थ चार्थस्याभावात्‌ । यद्यपि नामनिमिः 
त्तमास्ते तथा प्रवृत्तिरेवाथऽर्थोल्लेख्याभावात्‌ । च ह्यन्यत्र धतंतेऽन्यत्र भ्रवृत्तिः । परि- 
शिष्टन्तु व्याख्यातम्‌ । 
(५) परमते दोषा:--सामन्यग्रहण/च्छब्दादिति । 
यदि सामान्यं शाब्दप्रत्ययगोचरः। तत्सामान्यं केदलमन्यथा वा गृह्येत । यदि 


केवलं सामान्यं गृह्यते व्यरत्यपायेऽपि भवति प्रत्ययः किन्त्वतीतादिप्रती।तनं स्यात्‌ । न ` 


वातिकालङ्का र-व्याख्या स 
के द्वारा कथं में प्रवृत्ति नहीं हो सकती, क्योक अतीत ओर अनागत पदार्थों का कोई: 
स्वरूप न होने के कारण शब्द के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता । यद्यपि शब्द की प्रतीति 
होतो है, तथापि अथं-प्रतोति न होने से अथं में प्रवृत्ति नहीं हो सकती । अन्य की 
प्रतीति से अन्यत्र प्रवृत्ति नहीं होती । कारिका के शेष भाग की व्याख्या पहले हो को 
जा चुकी है। 

(५) जातिशक्तिवाद में दोषाभिधान-- “ | 5४ पहे क 

. यदि सामान्य ( जाति) शब्दजन्य प्रतीति का विषय है, तब जिज्ञासा होतो है 
कि केवल सामान्य ( व्यक्ति-निरपेक्ष ) शाब्द ज्ञान का विषय है? अथवा व्यक्ति-विश्लेड 
षित जाति का ? यदि केवल सामान्य का ग्रहण होता हैं तो व्यक्ति का नाश हो जावे 
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वातिकालङ्कार: | 
हि सामाव्यमतीतादिरूपम्‌ । अथ सामान्यमती तादिव्यक्तियोगादतीतादी ति व्यपदिश्यते- 
$ध्यवसीयते वा । तथा सति व्यक्तिरूपतहितभेव गृह्यते । च चातीतादिव्यक्तीनां रूप- 
मस्ति । कथमतीतादेव्येक्तिरूपहारेणातीता दिरूपताप्रतीतिः । न ह्मविषयी कृ ततद्रूपस्ताद्रू- 
प्येणापरपरिग्रहणे समर्थः । 
अथ केवलस्यापि सामान्यस्य ग्रहणे व्यवहारः । तदाप्यपरो दोषः। तस्य तत्‌ 
सामान्यच भवति तद्वयङ्कग्यच्च न भवति। न हि तद्यतिरेकेण गृटयमाणं स्वतन्त्रन्तस्य 
तदिति व्यपदेशार्हस्‌ । तहघडूग्यं वा । स्वज्ञानेन श्रतीतिहि व्यञ्जकः प्रदीपादिप्रकाशः । 
ध्यक्तिप्रतीतिमन्तरेणापि यवि सःमान्यङ्केवलस्प्रतीयते न व्यक्ति-व्यङ्ग्यम्‌। तेन नित्यो- 
पलब्धिरस्य स्यात्‌ । व्यक्तिशून्ये प्रदेश सामान्यभृपल भ्यते । यथा शब्दात्‌ तद्वचतत्य- 
भावेऽपि तद्देशे । अथ व्यञ्जिक्कां व्यक्तिमन्त रेणे भ्ट्रियेण न गृह्यते । इन्द्रियेण गृह्यमाणं 
सामान्यं व्यक्तिव्यङ्ग्यं यथा घटादयः छब्दातू प्रतीयमाना न प्रदीपादिकमपेक्षन्ते। 
इन्द्रियेण प्रतीयमाचास्त्वपेक्षन्त इत्यदोषः । 
वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
पर भी सामान्य का ज्ञान होळ चाहिए ; सामान्य की प्रदीति जसे वर्तमान होती है 
वैसे ही अतीत और अनागत सामान्य की प्रतीति होती है। सामान्य की प्रतीति में 
ध्यक्षित की अतीत होने से अतीत तथा अनागत होमे से अनागतविपयता होती है। 
साक्षात्‌ सामाष्य नित्य है, न वह अतीत है, न ही अनागत । अतः व्यक्ति के हारा 
अतीतादि विषयकत्व उपपन्न हो सकता है। व्यक्ति-निरपेक्ष जाति का ग्रहण करने पर 
अत्तितादि विषयकत्व कैसे संभव होगा, क्योंकि सामान्य न अतीत है न अनागत नित्य 
है। अतः मानना होगा कि व्यक्ति-विशेषित ही साबान्य का ग्रहण होता है, केवल 
सामान्य का नहीं । अतीतादि व्यक्तियों का कोई रूप नहीं होता, तब व्यक्ति के द्वारा 
ही प्रतीति में अतीतादि विषयकत्व केसे बनेगा ? विषयगत अतीतत्वादि के न होने पर 
प्रतीति में अतीतादि विषयकत्व नहीं बन सकता ! यदि कहा जाय कि छोक . में केवल 
सामान्य का ही व्यवहार होत! है-- घटत्वं जानामि, पटत्वं जानामि-इस प्रकार व्यक्ति- 
निरपेक्ष सामान्य का ग्रहण करने पर “कस्य तत्‌ सामान्यम्‌” इस प्रश्‍न का उत्तर नहीं 
दिया जा सकता, क्योंकि व्य क्ति-निरपेक्ष सामान्य के साथ व्यक्ति का कोई सम्बन्ध 
नहीं । घटत्वादि व्यक्तियों का व्यञ्जक घटादि पदार्थ ही माने जाते हैं, जैसे अन्धकारस्थ 
पदार्थ का व्यञजक दीपक होता है, वेसे ही घटत्वादि के व्यञअक घट माने जाते हैं। 
व्यक्ति प्रतीति के बिना ही सामान्य को प्रतीति होती है तब सामान्य को व्यक्ति- 
व्यञ्जक नहीं माना जा सकता, फलतः नित्य सामान्य की उपलब्धि भी अनित्य होगी 
व्यक्ति से शन्य प्रदेशों में भी सामान्य की उपलब्धि प्रसक्त होतो है, जैसे शब्द के द्वारा 
व्यक्ति-रहित प्रदेशों में भी सामान्य की प्रतीति होती है । 
शंका--इन्द्रियों के द्वारा सामान्य का ग्रहण व्यक्ति के माध्यम से ही होता 1 
अर्थात्‌ इन्द्रिय-संयुक्तसमवाय सम्बन्ध से घटत्व का प्रत्यक्ष माना जाता है व्यक्ति के न 
होने पर वह सम्बन्ध सम्भव नहीं । जसे शब्द के द्वारा प्रदीपादिःव्यञ्जक के बिना ही 
घट का ग्रहण होता है वैसे इन्द्रिय के द्वारा प्रदीपादि के बिना घटादि का ग्रहण नहीं 
हौ । फलतः प्रत्यक्ष के दारा प्रतीयमाच घटत्व भी जाति या व्यक्ति की अपेक्ष 
कर (६ । 5 ¢ > . त बन ० PY ९0 
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व्यर्थ नहीं ॥। २३ ॥ 
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तस्य शक्तिरशक्तिबा या स्वभावेन संस्थिता । 

नित्यत्वादचिकित्स्यस्थ कस्तां क्षययितुं क्षम! ॥ २२ ॥ 

तञ्च सामान्यविज्ञामसङुरुर्घन्‌ विभाव्यते । 

नीढाद्याकारठेशो य! स तर्न्‌ फेन निमित, ॥ २३ ॥ ; 

उस ( नित्य सामान्य } में जो स्वविषयक ज्ञान के उत्पादन को शक्ति या 

अश्रित स्वभावतः अवस्थित है, वह अचिकित्स्य (अनपचेय) है, उस शक्ति या अशक्ति 
का निराश कोई नहीं कर सकता ॥ ३२ ॥ शब्दतः केवल सामान्य का ज्ञान होता है, 
तब वह सामान्याकार ही होना चाहिए किन्तु उस ज्ञान में जो नोलादि-माकार को 
प्रतीति कँसे होगी ? वह इन्ट्रिय-सस्निकपे-जनित व्यक्रित-भान है, अतः इन्द्रिय-सस्निकर्षे 


वातिकालङ्कारः 
तदप्पयृक्तम्‌ । शब्दात्‌ घटादिसःमान्यमेव प्रतीयते । तत्कथं स दृष्टान्तः पक्षी कृतत्वात्‌ 

सामान्यस्य । न हि पक्ष एव दृष्टान्तो दृष्टान्तदोषाभावप्रसङ्गात्‌ । ततो यदि शब्दात्‌ 
्त्ररूपेण सामान्यम्प्रतीयते किन्तस्य प्रत्यक्षप्रतोत्या | 

ननु प्रत्यक्षग्रहणा भावे कथं शब्दात्‌ प्रतीतिः सम्बन्धग्रहणाभावात्‌ । ननु यः शब्दा- 
दाकारः प्रतिभाति सामान्यस्य किन्तद्रूपं सामान्यमन्यथारूपं वा । यदि तद्रूपन्तदेव तहि 
व्यक्तिव्यत्तम्प्रत्यक्षेणापि प्रतीयेत तेनेव रूपेण ज्ञानञ्जनयेत्‌। अथ प्रत्यक्षेण प्रतीयते 
तत्सामान्यस्प रूपम्‌ । तथा सति तत्र सङ्केतकरणे कथमन्यत्र प्रतीतिः प्रत्यक्षप्रतिपन्ते- 
नेव रूपेण भासेत शब्देऽमि प्रत्यये । न च तत्स्वभावोऽन्यस्वभावतया प्रत्ययान्तरे प्रति- 
भासते । नित्सञ्च सामान्यन्तव्रूपमेब सवदा च भ्रतिभासते। यतः--तस्य शक्तिर- 
शक्तिर्वेति । 

यदि शब्दतः केवसस्षामान्यप्रतीतिः केवलेनैव सामान्याकारेण प्रतिभासितव्यम्‌ । 
नीलाद्याक़ारलेशस्य कुतोऽवकाशः । व्यक्तेश्चेत्‌ व्यक्तेरप्रतिभासने कुतः। वर्याक्तजनित- 


>>> 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 

समाधान- शब्द के द्वारा केवल घटत्वादि सामान्य की जो उपलब्ध होती है 
वह पक्ष के अन्तर्गत है उपे दृष्टान्त नहीं बनाया जा सकता, कुमारिल भट्ट ने भी कंहा 
है “न हि पक्षे सपक्षता” अतः यदि शब्द के द्वारा केवल सामान्य को प्रतीति होतो है 
तत्र प्रत्यश-प्रतीति का क्या प्रसङ्ग ? ३ 

प्रश्‍न--प्रत्यक्षतः ग्रहण न होने पर शब्द से प्रतीति कैसे होगी ? क्यों कि उसके 
बिना शब्दार्थ की सङ्गति ग्रहण ही नहीं होगी । शाब्दज्ञान में जो सामान्य का कारक 
प्रतीत होता है कया सामाध्य का वही आक्रार है अथवा दूसरा । यदि वही रूप सामान्य 
है, वह व्यवित का स्वरूप है, व्यवित की प्रतीति प्रत्यक्ष से भी होती है, उसी रूप से वह 
ज्ञान को जन्म देगी । यदि प्रत्यक्ष के द्वारा ही सामान्य की प्रतीति मानी जाती है तब 
सङ्केत-ग्रहण काल में भी उस्तीके साथ सङ्गति-ग्रहण मानना होगा, अतः शाब्द प्रत्यय 
में भी उसी का ग्रहण होगा रूपान्तर का नहों। सामान्य नित्य है उसका रूप भो 
नित्य है, उसका प्रतिभान. अन्य रूप से कभी नहीं हो सकता । यदि शब्दतः सामान्य को 
प्रतीति होती है तब व्यक्ति-निएपेक्ष केबल सामात्य का प्रतिभास होना चाहिए | 


” हना 
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प्रत्यक्षप्रत्ययाथत्वात्‌ नाक्षाणां व्यथतेति चेत्‌ । 

न्रे १ ह 

संवकरूपाच्छब्दादिभिन्नामासा मतिः क्त ॥ २४॥ 

पदार्थों का ज्ञान दो प्रकार का होतः है--(१) प्रध्यक्ष और (२) अप्रत्यक्ष । 
शब्दादि के द्वारा अप्रत्यक्ष तथा इन्द्रियों के द्वारा प्रत्यक्ष ज्ञान, अतः इन्द्रियों की व्यथंता 
क्‍यों प्रसक्त होगी ? इन्द्रियों की सार्थकता हो जाने पर भी प्रश्‍न यह उठता हैं कि 
एक प्रकार के कारण से प्रत्यक्षाप्रत्यक्षा भासात्मक अनेकस्वरूप बुद्धि केसे इत्पस्त 
होगी ॥ २४ ॥ 
; वातिकालङ्का रः 
त्वादिति न युक्तम्‌ । सामान्याभावध्रसङ्गात्‌ । तद्वयतिरेकेणानवभासनात्‌ । अनुगताका- 
रतापि नान्या नीलाद्याकारत इत्युक्तम्‌ । तत्र च समानाकारतायामर्थानां सामान्यमिति 
न स्यात्‌ । उभयोरपि प्रतीतेरिति चेत्‌ , न इन्द्रिग्राह्यता स्थात्‌ । इन्द्रियेण व्यक्तिप्रतीते- 
भंविष्यतीन्द्रियग्राह्चतेति न व्याथः। शब्दात्‌ प्रतीतिने सामान्यस्य स्यात्‌ । न हि तथाभूतं 
सामान्थमस्तीति प्रतीतिः सम्प्रत्वयाभावाद्‌ भिन्तप्रतिभासमाच्च । तस्माद्‌ व्यक्तिव्यति- 
रेकि किञ्चित्‌ प्रतिपाद्यमिति शब्दाद्‌ व्यक्तिरूपप्रतिषत्ता नाक्षसंहते साफल्यं व्यथता 
भवेत्‌ । यंतो हि--प्रत्यक्षप्रत्ययार्थत्त्र।दिति । 
झथंस्त्ररूपप्रतिपत्तरेव प्रत्यक्षत! खा चेदस्ति व्यथंतेवाक्षाणाम्‌ । पुरोवरत्तितया 

प्रतिपत्तिरध्यक्षता.न साक्षादिति चेत्‌ , न। शब्दस्यान्यथा प्रतीतेः तहि शब्दः पुरोव- 
त्येव गृहचते । तस्याध्यक्षता न स्यात्‌ । सर्वात्मना प्रतीतिरिति चेत्‌। शब्दादपि स 
एव प्रतोयते सङ्केतस्य तत्रेव ग्रहणात्‌ परितोपार्थत्त्रादिति चेत्‌, न परितोषस्यापि 
भावात्‌ । ईहृशस्तव परितोष इति शब्दश्रृतेराी दिति प्रयोगाच्नेति चेत्‌ , न । भवतीत्य- 
तीतेऽपि प्रयोगस्य सम्भवात्‌ । अथापि स्यादतीतानागतयोरेव शब्द: प्रयुज्यते । व्यव- 
हिते च वत्तंप्राने। न त्वव्यवहिते दृश्मान एवं तत्र घ्रयोगवंयर्थ्यात्‌ । न वातोता रूपादयः | 
परितोषका रिणो व्यवहित।रचादुश्यमाना! । तेनेन्द्रिथाणां स!फल्यमिति चेत्‌। तदसत्‌। | 















वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
लीलादि व्यक्तियों का जो प्रतिभास होता है उसके प्रतिभास का कोई अवसर ही 
नहीं । व्यबिंत-सम्बन्धित सामान्य क| भान मानने पर व्यक्ति का भान न होने पर 
सामान्य का भान केसे होगा ? यदि कहा जाय कि व्यक्ति से जनित होने के | 
व्यक्ति का भान आवश्यक है । व्यक्षित के बिना सभी व्यक्तियों में अनुगतरूप से प्रतीत 
होने वाला सामान्य तत्त्व भी अवभासित नहीं हो सकता । व्यबित ओर सामान्य दोनों 
का भान मानने पर इन्द्रियग्राह्यता नहीं बनती । इन्द्रिय फे द्वारा व्यक्ति की प्रतीति . 
होने पर शब्द से सामान्य की प्रतीति नहीं होगी । अतः व्यक्ति से व्यतिरिक्त सामाय | 
शब्द प्रतिपाद्य नहीं । अर्थस्वरूप की ध्रतिपत्ति ही प्रत्यक्षता है, वह यदि शब्द के द्वारा 
ही हो जाती है तब इन्द्रियों का साथक्य नहीं रह जाता। पुरोवतितया ग्रहण ही 
प्रत्यक्षता है तब शब्द से भी वही वस्तु प्रतोत होगी, क्यों कि संकेत के द्वारा भी सत, 
ग्रहण वेसा ही होता है। परोक्ष ग्रहण से पुरुष कों सन्तोष नहीं होता, प्रत्यक्ष के ह्वा 
विद्यदावभास होने पर ही पन्तोष होता है। द्ंघावभास इन्द्रियों के सहायता बिग 
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नहीं हो सकता । यही इन्द्रियों का साफल्य दै । 


ME 
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एवं हि— 
स्वरूपेण हि यद्‌ दृष्टन्तदतीतादिकडकथम्‌ । न ह्यदृषयादतीतादि परं रूपाद्‌ विभाव्यते ॥ १८९ ॥ 
चक्षुरादिनापि दृश्यमानमव्यवहितस्वरूपदशंनादेव परितोषकासि च] न च 
ब््वहितेऽपि गीतध्वनिः स्वल्पेण प्रतीयमानः परितोषस्य न त्रिघायकः । जलतरङ्फ्न्या- 
येनागतेरव्यवहित एवेति चेत्‌ । नेतदपि सारम्‌ । तदेवम्‌-- 
दूरदेशतया तस्य प्रतीतेरागतिः छुत: । उपादानस्य दूरस्वेऽतिप्रसङ्गः प्रवृत्तिमान्‌ ॥ १९० ॥ 
दूरदेशोऽपि ¶तीयमानो यदि संयुक्तः शरीरा घिष्ठानेः । रूपादयोऽपि तथा स्युः । 
ततः शब्दाञ्नुमादादन्यतो व! विकल्पादर्थप्रतोतौ चाण्डालस्पर्शागम्यागमनादयो भवेयुः । 
तस्माद्‌ यदि दाव्दार्थस्य स्वरूपेण प्रतिपत्तिरतीतादिना न स्यात्‌ । दृश्यमाना अपि 
स्वरूपेण प्रतीतित एबाटात्तीतादथः। संवादेऽपि संवादादिशव्दादस्त्येब । अथेन्द्रियेण 
प्रतीतिरेवास्तिता न प्रतीतिमात्रम्‌ । राव्दवेकल्यादयोऽपि हि विद्यमानतां विनापि 
दृष्टवृत्तय: ¦ 
इन्द्रियेण प्रतीतिइचेइस्तित््म्मशक्रादगः । किन्न सनत्युपत्राताच्चेदु पघातः कथम्भतः॥ १९१ ॥ 
अस्यथा प्रतिपत्तिशचेन्न सन्ति भशकादयः ¦ एवर्न्ताह स्वरूपस्य प्रतीतिरस्तिता मता ॥ १९२ ॥ 
तस्मात्‌ स्वरूपप्रतिपत्तिरेवास्तिताव्यक्षताऽव्यवहिएता चेति न विशेषः शाब्देन्द्र- 
यप्रत्यययोरिति प्रत्यक्ष पत्तवप्रयोजनता त यूक्तिपत्रक्षाणामतो वेफल्यमेव । इतश्च 
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समाधान---जो वस्तु स्वरूपेण दृष्ट है वह अतीतादि नहीं हो सकता, क्योंकि 
अदृश्य स्वरूपता से भिन्न अतीतादि का स्वरूप नहीं माना जाता ॥ १८९ ॥ चक्षरादि 
कै द्वारा अव्यवहित स्वरूप का दर्शन होने पर ही सन्तोष होता है। ब्यवहितगीत- 
ध्वनि पे तव तक परितोष नहीं होता जब तक की ध्वनि का अर्थ प्रत्यक्ष न हो! व्यर्वाहत 
पदार्थ भीं जलतरङ्ग के धमान अव्यवहित हो जाता है, ऐसा नहीं कह सकते । जिसकी 
प्रतीति दुरदेशतया होती है उसका समीपागमन केसे होगा, जिस तत्व का उपादान 
कारण व्यवहित है, दूरस्थ है, उपादेयता का भान प्रत्यक्ष नहीं हो सकता ॥१९०॥ दुर 
देश में प्रतीयमान शब्द यदि जलतरङ्ग की रीति से प्रत्यक्ष हो जाता है तब रूपादि 
सन्तति में भी प्रत्यक्षता अतिप्रसक्त होती है । दुरदेशस्थ प्रतीयमान पदार्थ भी यदि 
शरी राधिष्ठान से संयुक्त हो जाता है तब शब्द या अनुमान प्रमाण के द्वारा अर्थ की 
प्रतीति होने पर चाण्डाल-स्पर्श और अगम्य-गमनादि का प्रसङ्ग उपस्थित हो जाता 
है। अतः शब्दार्थं की यदि स्वरूपेण प्रतिपत्ति होती है तब अतीतादि का भान नहीं 
होना चाहिये । इन्द्रिय के द्वारा प्रतीति ही अस्तिता है। क्‍योंकि शब्द के द्वारा असत्‌ 
कदर्थं का भो प्रतिभान मान लिया गया हैं, किन्तु एन्द्रियक प्रतीति को सत्ता का 
व्यंजक माना जाता है तब तेमिरिक व्यक्ति के द्वारा दृष्ट केशपाश और मसकादि को 
भी सत्ता माननी पड़ सकती है, यदि कहा जाय दृश्यमान केश-पाशादि यदि सत्‌ माने 
जाते है तब त्वगिर्द्रिय के द्वारा भी उनके स्पशे की अनुभूति होनी चाहिये ॥१९१॥ यदि 
इन्द्रियों के द्वारा शीं अन्यथा प्रतीति हो सकती है तब स्वरूपतः प्रतीति वही अस्तिता 
माननी होगी, पीता दि रूप से प्रतीयमान शङ्कादि की प्रतीति सिद्ध नहीं हो सकती 
॥१९२॥ स्वरूप-प्रतीति ही यदि अस्तिता, अध्यक्षता और अव्यवहितता है, तब शब्द 
के द्वारा स्वरूपतः प्रतीति होने पर इन्द्रियों की अपेक्षा नहीं रह जाती । शब्द के द्वारा 
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न जातिजीतिमइ्क्तिरूपं येनाएराश्रयस्‌ । 

सिद्धय्‌ एथक्‌ चेत्कायंत्व द्यपेक्षेत्यमिधीयते ॥ ९५ ॥ 

निष्पत्तेररराधीनमपि छायं स्वहेहुना । 

सम्बध्यते ऋर्पनया क्िभकायं कथञ्चन ॥ १६ ॥ 

अन्यत्वे तदसब्दद्धं सिद्धान्तो निःस्वभावता | 

अतिप्रसङ्गोऽयातस्थ आपेश्वाञचमावतस्तयो। ॥ ९७ ॥ 

जाति जातिमद्‌ व्यक्ति से भिन्न है, अथवा अभिन्न ? यदि व्यवितस्वरूप है, 

तब सभी व्यक्तियों का स्वरूप भिन्न है। जाति जिस व्यङ्गित का स्वरूप है, 
उसी में रहेगी, अव्य में नहीं, अतः जाति में अनन्याश्रयता (एकव्यक्तिमात्रवृत्तिता) 
प्रसक्त होती है, जबकि जाति सवंव्यवितवृत्ति मानी जाती है। यदि जाति व्यक्षित से 
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सामान्यमवस्तु। तदाह--न जातिर्जातिमद्व्यक्तिरूषमिति । 
जातिमद्रा वस्तु जातिरुच्येतान्यद्वा ¦ तत्र न तावद्‌ वस्तुव्यक्तिरूपमेव जातिव्ये- 
क्तयो येनापराश्रपा अमिश्राः प्रत्यक्षेण प्रतोयन्ते । न ह्यन्यथा5भ्रास्तरत्यप्रेन प्रतोयमान- 
मस्यया भवति । तथान्यनिरपेक्षाः शावलेयादय: प्रती यन्ते केवलकेवलःः। अथ पश्चाद्‌ 
द्वितोया दिव्यक्रतयः पुवं दूर्व ापेक्षतया श्रतीयन्ते तत्सञ्चानमेततत्‌ तदेवेदमिति वा । तदप्य- 
यक्तम्‌ । कार्यमपि यावदङ्कुरादिकल्पनया सम्बध्यते स्वहेतुना निष्पत्तेरपराघीनत्वात्‌। 
तथा हि यावरदनिष्पन्नन्तावदत्र कल्पनेव निष्पत्तिकालेऽवि तत्सहृभावितयाऽपराधौनं 
विनष्टं वा कारणमिति कल्पनयेव सम्बन्धः कार्याणामपि कारणे: किमङ्गविप्यये। 
तस्मादन्यत्त्रव्यक्त्यन्तराद्‌ व्यते: साभान्यस्य वा तदसम्बद्धम्‌ । अतो निःस्वभावता 
सामान्यस्य। न ह्यसम्बद्धम्प्रतीयसानं सामान्यध्‌ । अभावोऽपि तहि सत्म्बद्धतया 
वातिका लक्का रव्य ख्या 
प्रतोयमान सामान्य पदार्थ केवळ कल्मनामात्र है, वस्तुत नहीं ! 
इसलिए भी सामान्य वस्तु नहीं, क्योंकि जातिमद वस्तु को जाति कहा जाता 
हैं? अयवा जाति-रहित वस्तु को ? जातिमत्‌ (व्यक्ति) वस्तु को जाति नहीं कहा जा 
सक्रता, क्‍योंकि व्यक्तियाँ मित्न-भिन्त जाति से युक्त होकर अमिश्र (भिन्न-भिन्न) प्रतीत 
होती हैं, अभिन्न एक नहीं । अनेक व्यक्तियों में जाति के समान एकता प्रत्यक्ष प्रमा 
ज्ञान के द्वारा कभी प्रतीत नहीं हो सकती। अश्रान्त प्रत्यय के द्वारा प्रतीयमान 
बदाथे अन्यथा कभी नहीं होता । वेघे ही अन्य-निस्पेक्ष शाबलेथादि व्यकितियाँ प्रतीत 
'होती हैं -केवल-केवल (एक-एक) । पश्चात्‌ द्वितीया दि व्यक्तियों में “तत्समानमेतत्‌” 
अथवा “तदेवेदम्‌”--ऐसी जो रतीति होती है । 
वह भी अयुक्त है, क्योंकि अङ्कुरादि कार्ये भी अपने कारणीभूत कारण (बीजादि) 
की कल्पना करके अपने हेतु से सम्बन्धित होता है, क्योंकि काये-वस्तु की निष्पत्ति 
सदेव पराधीन होती हैं | | ( १ ) जन तक काये निष्पन्न नहीं होता, तब तक कारण की 
कल्पना ही होती है । (२) निष्पत्ति के समय कार्य-सहभावी अपराधीन कारण हि 
कल्पना अथवा (३) विनष्ट कारण की कल्पना होती है, विपर्यय में कहना ही कया? 


अतः व्यक्ति से व्यक्त्यन्तर और सामान्य से व्यवित्त का कोई सरबन्ध नहीं। भता. न 
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भिन्न (असम्बद्ध) है, तब 'अस्येदं सामान्यम्‌'--इस प्रकार प्रतीयमान सम्बन्ध नहीं 


बनता । अपेक्षा को विवक्षा हो नहीं सकती, क्योंकि अपेक्षा नाम है-त्त्तिया 


कार्यत्व का, वह नित्य सामान्य में सम्भव नहीं ॥ २५॥ घट-पटादि कायं पंदाथों का 
अपने कारणों के साथ सम्बन्ध कुछ कल्पना करके सम्भव हो जाता है किन्तु अकार्य 
(नित्य) सामान्य का कभी सम्बन्ध सम्भव नहीं ॥२६॥ जाति में व्यक्ति से अभ्यत्बान- 
व्यत्व को ध्यवस्था न हो सकने के कारण व्यत्र्तस्वभावता या तदन्यस्वभावता सम्भव 
नहीं, अतः निःस्वभावता सिद्ध हो जाती है । निःस्वभावता भी जाति है किन्तु यह अथे 
कदापि नहीं कि सभी अभाव-पदाथे जाति हैं, अन्यथा सभी अभाव जाति बन जायेंगे । 
अतद्वधावृत्ति निःस्वभाव होने पर भो अनुगम-प्रतीति की हेतु होने से बैसे ही सामाष्य 
मानी जा सक्ती है, जेसे प्रागभावादि में अभावत्व और द्रव्यादि में पदाथंत्व ॥। २७॥ 
तस्भादरूपा रूपाणां नाश्रयेणोपकल्पिता । 


तदिशेषाबतारार्थेञ्यीतिः शब्दे! प्रकाश्यते ॥ १८ ॥ 





वार्तिकाळ डकारः 

प्रतीयमानः स्ामान्यम्भवेत्‌ । निःस्वभावतायाः समानत्वात्‌ । तथा हि-अत्तिप्रसङ्गोऽ- 
भावस्येति । 

शशविषाणं शशविषाणमिति भवत्येव सामान्यं व्यक्त्यपेक्षया । अन्यथ्यक्ते: कस्मा- 
नेति चेत्‌। वस्तुसामान्यवादिनोऽपि गोत्वङ्कुर्कादिकस्य कस्मान्न भवति। भपेक्षाऽभा- 
वात्‌। न हि कर्कादिव्यवत्यः तद्‌ व्यज्यते। एवन्तहि शावलेयादिष्वपेक्षाभावादेवं 
खर्विषाणादिकस्य च तत्सामान्यरूपता । गोत्वस्य तु तदाश्रयणेन भावात्‌ । तत्र च 
प्रवत्तनाद भवत्यपेक्षासक्षणः सम्बन्ध इतिन दोषः। न च तद्रूपन्तेषामस्ति। नापि 
तादात्म्यसम्बश्धस्तथापि तथा भवत्यचादिवासनासामर्थ्यात्‌। तस्सात्‌-तस्मादरूपा ` 
रुपाणामिति। 





.. वातिकालङ्कार-व्याख्या र 
सामान्य में निःस्वभावता सिद्ध होती है, क्योंकि वह असम्बद्धतया प्रतीत होता है। 


तब अभाव ही असम्बद्धतया प्रतीयमान होने से सामान्य क्यों नहीं? निःस्वभावता . 


सामान्य और अभाव में समानरूप से है! 

'शश्च-विषाणम्‌'-'शदा-विषाणम्‌'-इस प्रकार व्यक्ति की अपेक्षा अभाव 
सामान्य है। अन्य व्यक्ति की उसमें समानता नहीं, यदि ऐसा कहा जाय तब जो सामान्य 
को वस्तु मानता है, उसके मन में 'गोत्व' का कर्कादि अन्य व्यक्तियों से सम्बन्ध क्यों 
नहीं होता ? उत्तर है--“अपेक्षाभावात्‌ ” । अर्थात्‌ जिसके साथ जिसको अपेक्षा 
(आकांक्षा) होती है, उसी कै साथ छसका सम्बन्ध किया जाता है। गोत्व की कर्कादि, 
के साथ अपेक्षा न होने से सम्बन्ध नहीं होता । यदि गोत्व की अभिव्यक्ति कर्कादि 
व्यक्तियों से होती, तब अवश्य अपेक्षा और सम्बन्ध हो जाता | यदि एसा है, तब 
शावलेयादि की व्यपेक्षा न होने से खर-विषाणादि में शाबलेयादि को सामान्यरूपता 
नहीं, गोत्व में तो शाबलेयादि की सामान्यरूपता रहेगी ही । शाबलेयादि में गोत्व की 
प्रवृत्ति होने से अपेक्षा होने से सम्बन्ध होता है। शाबलेयादि में गोत्वरूपता या गोत्व 


तादात्म्य नहीं, तथापि अनादि संस्कारों के आधार पर गोत्व का शाबलेयादि के साथ 


सम्बन्ध है । 


२१४८७. १ 
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उबर. सभाष्थं प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! १ 
घस्तुतः निःस्वभावा जाति (सामान्य) शावलेयादि रूपों का आश्रयण कर एप- ` 


कल्पित होकर शब्दों के द्वारा प्रतिपादित नहीं होती अपितु तद्विशेषार्थक शब्दों के 
द्वारा भतद्व्ावृत्तिरूप जाति प्रतिपादित होती है॥ २८।। 
७ ९ 
तस्यां रूपावभालो5य तच्वेनाथत्थ शा ग्रह! । 
¢, ट ee र ळं 
भ्रान्ति! सा, अनादिकाली नदशनास्थाइनिमिह! ॥ २९ ॥ 
यदि जाति निःस्वभाव है, तब स्वभाव-विशिष्ट हे 
का उत्तर है -'तस्यामित्यादि” | उस (जाति) » जो रूप (स्वभाव ) का अवभास 
[नाडि कालीन तथाभुत 
अध्यवसाय ज्ञानों के अभ्यास से विमित है 1२९1) 
अर्थाना यच्छ सामान्यव्याबुद्तिलक्षणश | 


यनिष्ठास्त इमे शब्दा न रूपं हस्य कश्चन ॥ ३० ॥ 
जातिवाचक शब्रों का जो अन्यव्याबृत्तिछृप विषय है, उसका कोई रूप मही, बह 
कल्पित मात्र है ।1 ३० ॥ 
व तिकाल ङ्का ₹ः 

न खलु जाते खूपमस्ति । केवलं रूगागामाश्रयेण तच पारस्पर्येणोत्पत्तिलक्षणमिति 
रूपवतीव प्रतीयते। तत एव च तदुत्पत्तंस्तदष्यवध्षायाज्च तज्जातिप्रतीती विशेषेषु 
प्रवत्त॑ते । तेन तद्विशेषावतारार्थेरपि शब्दे: सँव घ्रकाइथते नापराव्यतिरिवतेत्युपसंहारः। 

भवतु रूपःकारता जातेरेकत्वाध्यवस्षायस्तु कुतो व्यक्त्येति 1 रूप हि हप्रमहएन्तै- 
कत्वाघ्यवसःनङ्कथं । अत्रोच्यते--तस्यां रूपावभासो थ इतिं। 

न खलु तत्त्वे दशनादेव तद्रूपारोपः। श्रन्तिपरम्धशापि भवत्येवेदवरादिकल्पना- 
बत्‌ । अस्फुटावभासेऽपि स्फुटदशंनात्‌ कथमिति श्रान्तिपरम्परंवात्रापि शरणम्‌ । तस्मा- 
दपरश्राःष्तद्शंनायातेव श्रान्तः साप्यपरस्पादित्यनादितेव भ्रान्तेः श्रेयसी ति न दशंगेन 
तद्रूपस्य प्रयोजनम्‌ । अथत्रा-अर्थाना यच्च सामान्यमिति । 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 
जाति का कोई रूप नहीं, केवल व्यक्तियों के आश्रित गोत्व जाति रहती है। 
बिशेष-वाचक क्षष्दो के द्वारा भी उसी सामान्य की प्रतीति होती है, अन्य पदार्थ की 


नई 
ही । शंका-जाति में रूपाकाश्ता (व्यक्त्याकारता ) भले ही रहे किन्तु जाति में 
व्यक्ति का एकत्वाध्यवस।य कसे होंगा, क्योंकि रूप ( व्यक्ति ) हृष्ट है और एकत्वा- 
च्यवसान अदृष्ट । fe 
समाधान--किसी वस्तु का दर्शन होने पर ही आरोप होता है-एसा आवश्यक 
नहीं, 'भ्रान्ति-परम्परा भी होती है, जेते ईश्वरा दि की कल्पना । अस्फुटा भास होते पर 
मो स्फुटावभास देखा जाता हैं, कसे? इसके लिए एकमात्र श्रान्ति-परम्परा ही ची 
है। परिशेषतः उत्तरोत्तर भ्रान्ति पूर्व-पूर्व भ्रान्ति पर निर्भर है । किसी रूप का दर्शन 
आवश्यक नहीं, भ्रान्ति-परम्परा से सब कुछ सिद्ध हो जाता है। 
अन्यापोहात्मक जाति का कोई स्वरूप नहीं । अनभिमत पदार्थों से शब्द केवल 
व्यावृत्ति (अपोह) मात्र किया करते है । व्यावृत्ति केवल निवृत्ति नहीं, अपितु अनिष्ट? 













| 


MSN MNS :- 


श्लोक! २६-३० ] प्रत्यक्ष-परिच्छेदः डवरे 





वातिकालङ्कारः 
त हि जाते रूपमस्त्यन्यव्यावृत्तिलक्षणायाः । ततो हि विजातीयादनर्भिमतादु 
व्यावृत्तिमेव शब्दाः कुर्वते । व्यावृत्तिश्च ततो वृत्यभाव एव । न हि निवृत्तिमात्रेण कश्नि 
दर्थी न हि घटमानयेति पटादीनामनानयनमेव प्रार्थ्यते । नेतदस्ति । थ्वानयेत्यनानयन- 
म्प्रतिषेध्यते। ततः स्वयमेवानयनम्भवति । तच्चाघटे$पि प्रसक्तमिति तस्य निषघ: । न 
स॒ निषेधस्य रूपम्‌ । 
ननु प्रथपस्य शब्दस्थ विधेः शब्दार्थो भविष्यति। न तत्र प्रतिषेघस्सम्भवति 
प्रसक्तभावात्‌। तदपि न । यतो हि— 
अनानयनमे वात्र प्रसक्तन्तन्निषिष्यते । ओदासीन्यात्‌ परस्तास्ति प्रसक्तिस्तस्य का$परा ॥१९३॥ 
अन्नानुद्योग एवानानयनन्ठदेव प्रसक्तन्तिषिध्यते शब्देन । 
चनु तस्य निपेबोऽन्यस्थ विघानमेव तत्कथं रूपन्नास्ति तस्येति । अत्रेदपुच्यते- 
निपेधे तस्य रूपस्य स्वयपेवाच्यकल्पना : न तत्र शब्दव्यापारः स्वयमर्थत्वतो गतिः ॥१६४।। 
कथमन्यभाव एवास्यस्थाभाव इति चेत्‌, अन्यप्रतिपत्तौ तत्कल्पनोत्पत्तः । कल्पनाः 
रूपाच्यापोहपक्षे बा तदुडितमिदि न दीषः । स्ववृद्धिमेव तद्विविक्तामनुभवतो नास्तीति 
प्रतीतेः । 
ननु सामान्ववुद्धिस्तावदस्ति । तत्र योऽ्थाकारः स सामात्यं सदेव। यदि नाम 
ळा ` ` वातिकालङ्का र-व्याख्या 
निवत्त है। घटादि के अनावयन का निषेध कर देने पर आनयन अपने-आप सिद्ध हो 


0400 प. -प्रथम शव्द का तो विधिरूप ही शब्दाथ होगा प्रतिषंध सम्भव नहीं, 
क्योंकि जब तक कोई थ स्तु प्रसक्त न ह!, तंब तक उसका निषंघ क्योकर्‌ होगा ? 
समाधान--स्वभावतः अनानयन ही प्रसक्त है, उसी का निषेध किया जाता है 
शब्द के द्वारा । उदासीनता ( अप्रवृत्ति ) से खिन्न प्रसक्ति भोर क्या हों सकती 
है॥ १९३ ॥ 
उदासीनतः, अनुद्योग या अनानपन ही यहाँ प्रसक्त है, शब्द फे द्वारा उसी का. 
निषेध किया जाता । 
शंका-यह जो कहा गया कि निषेध का कोई स्वरूप नहीं, वह यक्त है, क्योंकि 
निषेध्य का निषेध ही तो अन्य का विधान है। 
समाधान --ग्रसदत रूप का निषेध कर देने पर अन्य पदार्थं को कल्पना अपने-आव 


हो जाती है। वहाँ दाब्द-व्यापार की आवश्यकता नहीं अर्थात्‌ स्वयं मार्गेस्फुरण हो 
जाता है॥ १९४॥ 


अन्य वस्तु का भाव ही अन्य का अभाव केसे ! इसका उत्तर है-"अन्यप्रतिपत्तौ 


तत्कल्पनोपपत्त: । अर्थात्‌ प्रकाश और अन्धकार के समान दो विरोधी पदार्थों में एक 


की सत्ता से अन्य की असत्ता कल्पित होती है। अथवा कल्पनारूप अच्यापोह का पक्ष 
लेकर वेसा कहा गया है । अर्थात्‌ घटस्वादि भाव पदार्थों का जो स्वरूप अपोहवाद में 
बनाया गया हे--अघट-निवृत्तिरूपता । उसके, अनुसार प्रत्येक भाव मभावाभावा- 
त्मक है | 

शंका--सामान्य-बुरू में जो अर्थ का-आकार प्रतीत होता है, वही सामास्य 
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पदार्थ है । सामान्य अर्थ का आकार न मायने पर उसका प्रतिभास ही नहीं होण 
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छ संभाष्यं प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छद २ 
सामान्यघुद्धौ सामान्ये नारूपायामपीक्षणात्‌ । 
१५ ७ ¢ 
अथश्रान्तिरपीष्येत सामान्यं साप्यभिप्लवातू ॥ ३१ ॥ 
अर्थेरूपतया तरवेनाभावाच्च न इपिणो । 
. बुद्धि का जो आकार है, बही स्वभाव है, क्या वही सामान्य है? इसके उत्तर 
में कहा गया है-"'सामा्यवृद्धावरूपायामित्यादि” । अर्थात्‌ सामान्य बुद्धि में प्रतिः 
भासमान पदार्थ को सामाभ्य माना जाता है | उस बुद्धि में यदि निराकारता है, तव 
नियमतः अपर बुद्धि के द्वारा भासित रूप को सामान्य कहना होगा किन्तु वह अथं- 
भ्रान्ति जसे सामान्य नहीं, वसे ही श्रान्तिरूपता भी बिश्चित हो जाती है, अन्यथा 
शंख में प्रतीयमान पीतिमा भी वस्तुसिद्ध होगी ॥ ३१॥ 


के 


निस्विमावतवाडवाच्यं छुतथिद्‌ ववनान्सतम्रू ॥ ३२ ॥ 

यदि वह तत्त्व और अन्यत्वरूपेण (व्यक्तिरूपतया और तज्हरिन्नरूपतया) सामान्य 

अवाच्य हे, तब वह उसे निःस्वभाव ही कहना होगा ॥ ३२ ॥ 
| बातिकालङ्कारः 

तस्यार्थरूपता नास्ति तस्पाश्ययाप्रतिभासनात्‌ । व्यतिरिकतन्तु तत्‌ सामान्यन्न भवतीति 
न युक्तम्‌ । अद्वोच्यते--सामान्यबुद्धो सामान्य इति ! 

सामान्यबुद्धौ हि प्रतिभासमानं सामाष्यमिष्येत । यद्यरूपता निराकारता 
सिघ्येत्‌ तदा नियमेन बृद्धेरपरेण तेन भवितव्यमिति सामान्‍य स्यात्‌ । तस्य सामा्येन 
रूपेण हष्टें: किन्तु सार्थश्राम्तिरपि यर्थैन हि तत्सामान्ये नेक्ष्यते । तथा भ्रान्तिरेषत्यपि 
प्रतीयत एव । सापि न स्वरूपेण सामान्यम्‌ 1 स्वाकारनिष्ठतया स्वलक्षणत्वात्‌ अपि 
त्वभिप्छवा दर्थषु प्लवमानत्वादर्थरूपतया तत्वेनाभाव इति च प्रतिपत्तेः। न हि सामा- 
व्यमिदमर्थेषु विद्यते । यथा तन्निष्ठतया प्रतीयते। अतस्तेन रूपेण सालम्बनत्वेन न 
रूपिणी न सस्वभावा । तथा परीक्षाक्षमत्वात्‌ । अन्यथा पीतादयोऽपि सितश्चङ्कादिष 
भवेयुरेव । तस्मान्न सामान्यं वस्तु । भवाच्यत्वाच्चावस्दु सामान्यम्‌ । न खलु सामान्यः 
न्तत्त्वान्यत्वाभ्यामवाच्यत्वेऽपि बस्तु । कुतः--नि:स्वभावतयाऽवाच्यमिति । 





वातिकालङ्कार-व्याख्या 
अथं से व्यतिरिक्त सामान्व नहीं--यह कहना युक्ति-यूक्त नहीं । 
सभाधान=- सामान्य-वुद्धि में प्रतिभासमान आकार को सामान्य तब कहा 
जा सकता था जब कि सामान्य में अरूपता या निराकारता सिद्ध होती । निराकार 


पदार्थे का अवभास होते के लिए उसमें नियमतः आकारारोप की आवश्यकता होती 
किन्तु उसका सामान्याकारेण दरशन माना जाता है। सामान्य में जैसे विषय की 


आन्ति नहीं घानी जाती । वैसे ही “श्रान्तिरेषा'-एऐसा भी प्रतीत होता है। वह 
सामान्य स्वरूपतः श्रान्ति नहीं, क्योंकि स्वाकारनिष्ठरवेन वह स्वलक्षण है किन्तु भर्था- | 
कारेण वह भ्रान्ति है, क्योंकि अर्थ प्लवमान (बाधित) है, केवल अनादि संस्कारों के 
द्वारा प्रतीयमान है, वस्तुसत्‌ नहीं । घटादि पदार्थो में 'घटत्व' नाम का कोई सामान्य" 
तत्त्व विद्यमान नहीं होता जैसा कि “घटेषु घटत्वम्‌” इस प्रकार प्रतीत होता है। 
पदां जहाँ प्रतीत होता है, वहाँ उसका वस्तुसत्‌ होमा आवश्यक नहीं, अन्यथा पीत. 
शङ्कादि पदार्थ में मानने पड़ जायेंगे, फछतः सामान्य वस्तुसत्‌ नहीं । डर 


SM 
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इत्तोक: ३३-३४ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेद! ४८५ 


यदि वस्तुनि वस्तूनामवाच्यरवं कथष्चन ¦ 

नेत्र वाच्यशुपादानमेदाद भेदोपचारत) ॥ ३३ ॥ 

अतीतानागतेऽप्यर्थे सामान्यबिनिबन्धना। । 

श्रुतयो निविशन्ते सदसद्भमं! कथं भवेत्‌ ॥ २४ ॥ 

वातिकालक्कारः 
यत्तु तत्त्वान्यत्त्वाभ्यामवाच्यन्तदस्वभावम्‌ । अवश्यं हि भवता भावेन तत्त्वा- 
न्यत्वाभ्यासवाच्येन भ भवितव्यम्‌ । अथ सामाऱ्यान्तरादन्यत््वेन वाच्यमेवेति नियमेन 
भेदे सति वस्तुना सामान्येन भवितव्यम्‌ । यदि वस्तुव्यक्तेरपि तत्त्वाच्यत्वाभ्यां वाच्य- 
म्भवेत्‌ । तत एवावाच्यत्वा दवस्तु । तत्सम्बन्धादेवावाच्यता तत इति चेत्‌ । व्यतिरि- 
क्तस्य कार्यकारणभाव एव सम्बन्धः । ततः सर्वंकार्याणाङ्कारणापेक्षयाऽवाच्यत्वम्भवेत्‌ । 
न च घूमोऽग्नेस्तत््वान्यत्त्वाभ्यामवाच्यः । देशाभेदात्‌ सामान्यस्य व्यक्तेरवाच्यतेति 
चेत्‌ । न देशो नामास्ति वस्तुतः पदार्थादपरः। भेदाप्रतिभासे कथम्भेदाभावो न भवेत्‌ । 
भेदप्रतिभासने केनाभेदः । ततस्तत्त्वान्यत्त्वादपरः प्रकारो नास्ति वस्तुन इति कुतश्रिद- 
प्यवाच्यत्वादवस्तु । सामाग्यान्तरादपि नैव तद्भेदेन वाच्यम्‌ । सामान्यान्तरस्यापि 
वस्तुत्वसिद्धेः । अथ परिकल्पितादपि भेदेन वाच्यत्वे वस्तु | शशविषाणादीनामपि पर- 
स्परम्मेदाद्‌ वस्तुताप्रसङ्गः । उपादानभेदात्तेषाम्भेदो न परमार्थेतः। शशादिमस्तकभेदो- 
पादानबुद्धिरिवासौ भिद्यते न शशविषाणादय इति चेत्‌। इहाप्येवमुच्यमाने को 
विरोधः । व्यक्त्युपादानभेदादत्रापि बुद्धिभेद एव न वस्तुभेदः इति। तदाह-नैव 
वाच्यमुपादानभेदादिति । 
यदि च साम्यं व्यक्तिर्वा वाच्यं शब्दानाम्भवेत्‌ । भतीतानागतं वाच्यन्न स्यान्न 


चैवं यावता । यतो हि--अतीतानागतेऽप्प्रथं इति। 





वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
सामान्य किसी शब्द का वाच्य न होने के कारण भी वस्तुस्वरूप नहीं। तत्त्व 
और अन्यत्वरूप से अवाच्य होने पर भी सामान्य को वस्तु मान लिया ,जाय=ऐसा 
सम्भव नहीं, क्योंकि जो पदार्थ तत्त्व और अन्यत्वरूप से वाच्य नहीं होता, वह अवस्तु- 
स्वरूप होता है. । वस्तुस्वरूप भाव को कभी तत्त्व और अध्यत्वरूप से अवाच्य नहीं होना 


चाहिए। या त 
प्रश्‍न-एक सामान्य “'सामाच्यान्तरादन्यत्वेन” निर्वाच्य क्यों नहीं ? 
उत्तर-यहाँ सामान्य का अन्यत्व और अनन्यतव अपनी भआाश्रयीभूत व्यक्ति से 
विचारणीय है, वह निर्वाच्य नहीं, अतः वस्तु नहीं अर्थात्‌ सामान्य को तब वस्तुस्वरूप 
माना जा सकता था, जब कि उसमें व्यक्ति की अपेक्षा अभिन्नत्वेन या भिन्नत्वेन निर्वा- 
च्यता होती । वेसा न होने से सामान्य अवस्तु है। 


प्ररन-सामान्य अन्तर से भी सामान्य का भेद नहीं कहा जा सकता क्यों कि 
सामाग्यान्तर में भी वस्तु सिद्ध है। यदि परिकल्पितपदाथं से भी अन्यत्वेन वाच्यता 
मानकर वस्तु सिद्ध किया जाता है तब शशविषाणादि का भी परस्परभेद देखा जाता 
है अतः उनमें भी वस्तुता प्रसक्त होती है। आश्रयी भूत व्यक्तियों का भेद होने से यदि 
उनका भेद नहीं मान! जाता फिर शशविषाणादि के उपादान विषयक बृद्धि ही भिन्न 
होती है. शशविषाणादि नहीं) ऐसा मानने पर प्रकृत में भी कोई विरोध प्रसक्त नहीं 


होता क्योंकि व्यक्तिछपा उपादान के भेद से ही सामान्य में बृद्धि भेदमात है, वस्तु भेद | 
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४८६ सभाषय प्रथाणवात्तिकस्‌ [ परिच्छेदः २ 


जाति पदार्थे को तत्व और तदन्यत्व (अभेद या भेदरूप से) निवंचन नहो 

सकने के कारण अवस्तु माना गया है, किन्तु एक सामान्य ( अद्वत्व ) का अभ्य 
सामान्य (गोत्व) से वस्तुतः भेद नहीं है । केवल आश्रयीभुत कर्कः [ श्वेत अइव ] भौर 
शाबलेय [चित्ता] गौ के भेद से सामान्य में औपचाडिक भेद माना जाता है। दूसरी 
बात यह भी है जो सामान्य विषय में अतोतादि व्यवह! र देखा जाता है--आसीत्‌ घट 
भविष्यति घटः, इससे असत्‌ घट का भी सामान्य धर्मे ध्वनित होता है किन्तु असद्‌ धर्म 
में सामान्य धर्म वैसे ही नहीं जैसे राशविषाण में तीक्ष्णत्वाद धर्म ॥ ३३-३४॥ 

उपचारात्‌ तदिष्टं चेडू वतभानघटस्थ क । 

प्रत्पासत्तिरभाषेन यः पटादौ न बिद्यते॥ ३ 





वातिकालङ्का र 

यद्यतीतेऽपि वस्तुन्यनागतेऽपि वा सामान्थम्प्रतीयेत तहि सामान्यमतीताना- 
गतस्यावस्तुत: सदसतो धर्म: कथम्भवेत्‌ । न ह्यसतः सन्धर्मो भवति | सत एव व्यकत्यन्त- 
रस्य घम इति चेत्‌ । तद्धर्मतया अतीण्यानस्थ कथमतीतत! । अतीतव्यक्तिवलेन हि 
साम!च्यस्यातीतंता न स्वत: । तेनातीतघोगितथा सखासान्यस्थातीततेलि । नियमेन 
सामान्यमग्रतो धर्म: (यश्रा्षतो घर्मः) सञ्च भर्वात । यथा ्चऽविषाणत्वमभावत्वं वा। 
सनु वाउप्ततों धर्मो न भवति कार्योत्पादवेशक्तिवदङकुरादीवाम्‌ । को विरोध इति चेत, 
संबंधाभाव एव। न ह्यक्षता संबंध: शक्यः अतिपसुम्‌ । तथा चेत्‌ सामान्यमप्यसदेव 


[| 
पत्येव प्रतीयते अतीतान!गतस्य 
। सापि प्रतीतिः प्रतीयत एवं | 
एव स्वरूपप्रतिपत्तावञ्चावादित्युः 
7 हि-उपचार?त्‌ तदिष्टञ्चेदिति। 


प्रतीयते, यथा ठ१विति्रितिषाभावात्‌ ¦ व्यक्तिरपि ते 
सत्त्वात्‌ । यदि सत्कथमतीतम । प्रतिषत्तेयतीतस्वा 
अप्रत्यक्षतया शती तिरिति चेत्‌ , न, अप्रत्यक्षता 
कतम । तस्मादसतोऽतीतादेर्न धर्म: सत्सास!/न्यम्‌ । तथ 

वातिकालङ्का रव्याच्या 
नहीं 1 अतः: कहा गया है “नेव वाच्यमित्यादि” 


यदि सामाग्यवृत्ति शब्दों का वाच्य होशी तव अतीत और अनागत पदार्थं भो 
वाच्य होता चाहिये, किन्तु ऐसा नहीं देखा जाता । यादि अतीत या अन।गत बस्तु में भी 


सामान्य को प्रतीति होती है तब सामान्य अतीत और अनागत अवस्तु आत्मक व्यक्तियों 
का धर्म बयोंकर होगा, बयोंकि असत्‌ का शद्धमं कभी नहीं होतः। यदि कहा जाय 
शब्दरूप व्यकत्यन्तर का धर्म है तब प्रश्‍न उठता है कि वतेमान धर्मतया प्रतीयमान 
वर्तमान में अतीतता केसे, क्योंकि अतीत व्यक्ति के आश्रित होने के कारण ही सामान्य 
में अतीतता का व्यवहार होता है, स्वत: नहीं । इस प्रकार अतीत व्यति से सम्बन्धित 
होने के कारण सामान्य में असत्‌ की घर्मला होने रो वढ सद्‌ कंसे होगा ? जैसे कि 
शशविषाणत्त्र अथवा अभावत्व, सत्‌ या असत्‌ का धर्म वेडे ही नहीं होता जैसे कार्यों 
त्पादन की शित अंकुरादि में | प्रश्‍न उठता है कि यहाँ विरोध क्‍यों ? उसका उत्तर है 
संबन्धाभाव अर्थात्‌ असत्‌ के साथ कोई भी सम्बन्ध नहीं किया जा सकता | यदि 
सामान्य भी वया ही है तो उसे भी वेसा ही मानना होगा जेते कि व्यक्ति, क्योंकि 
उनमें भी कोई विशेषता नहीं । व्यवित भी सत्‌ क्यों नहीं मानी जाती, उसका उत्तर 1 
“यदि सत कथम्‌ अंतीतम्‌” उसकी प्रतिपत्ति अतीत है तब उसकी प्रती ति केसे, प्रत्यक्षतया 
प्रतीति माग्ने पर अग्रत्यक्षतः हा अभाव असक्त होता है यह कहा जा चक्रा, फछतः 

तीतादि असत्‌ व्यक्तियों का धमं सामान्य नहीं हो सकता । 
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यदि सामान्य में उपचारतः असत्‌ व्यक्ति की धर्मता विधक्षित है, वस्तुतः नहीं, 
तब सत्व घट में परिहृष्ट सद॒धर्मता का उपचार असद घटादि में भी होचा चाहिये 1 
यदि कहा जाय कि सासान्य का आश्रयीभूत घट का अभाव है तब उस अभाव के साथ 
सामान्य की कोई भी प्रत्यासत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि घटत्व का उपचार घट से 


भिन्न पटादि में नहीं देखा जाता ॥ ३५॥ 


बातिकालङ्कारः 

असदित्यथिदो हेतु: । उपचारात्‌ तदिष्टम्‌ असद्धमंत्वन्न परमार्थत इति । असद्धमं- 
त्वमसिद्धो हेतुः । यञ्चोपचरिसन्तलत्र परमार्थतो नास्तीति तत्रातीतीनागते सामान्यस्य 
परमार्थतः सत्त्वाथःदात्‌ सत्त्वभसिद्धो हेतुरिव्य भिप्रायः । 
अत्र परिहारः -तत्तातीतारो सामान्यघमंस्थ चोपच।रः। शब्दस्य व्यक्तेर्वति 
पक्षाः । यदि सायान्यस्थोंदचार: । तदयुञ्तम्‌ । वतंमानघटे यत्‌ सामान्थन्तस्योपचारो- 
ऽतीते सम्बन्धात्‌ सो हऱ्याद्रा । अन्यथा प्रत्यासहिरहिते उपचारेऽतिप्रसङ्गः । न चासता 
संबंधः साह्यं व । सत्व सङ्गाद्‌ अतीतारेयपि सत्त्वमिति प्रत्युक्तम्‌ । अथ शब्दस्यो- 
पचारः ; तदप्ययृकतम्‌ । अर्थेमन्तरेण शब्दश्याध्रवृत्तेः । प्रवृत्ती वाऽभःवेऽपि शब्दाः प्रव- 
तन्त इति प्राप्तस्‌ । त्य सामान्यमनो न वस्तु । अथ व्यक्तेरुपचारस्तन्नापि प्रत्या- 
सत्या भविऽव्यमू । अप्रत्य! ऽपि जस्भोऽ पाव्स्पायोगात्‌। शब्दोपचा रेऽप्दैतदेव वाच्यम्‌ । 


अथातीतानागतसोरेकत्याट्‌ रूपयाइरबादुतवारस्तदेवाती वमर्थेक्रिया तु नास्तीति तत 


उपचारोउथेक्रियाया इति छ्ञागान्यभेत्र तत्र तीयते नेतच्या। तथा बरहि सर्वमस्ति 


कि कृ _ वातिकालड्डार-व्याख्या 
बाज्ञेप--“असतः संबन्धो न संभवति असत्वात्‌”, यहाँ पर असत्त्वहेतुः असिद्ध दै 
क्योंकि असद्धमंता ओपचःरिक है परझार्थदः नहीं, अर्थात्‌ जो उच्चरित होता है वह 
नहीं होता, अतीत और अवागत में सामान्य परमाथता रहने के कारण क्षसत्त्व हेतु 
असिद्ध है। उक्त आक्षे? का पडिहार यह है अतीतादि में सामान्य धर्मे का उपचार होता 
दैशब्द या व्यक्ति पक्ष है और सामान्य का उपचार कहा जाता है वह युक्त नहीं, 
क्योंकि वर्तमान घट में जो सामान्य (घटत्व) है, उस्का उपचार अतीत घट में किसी 
सम्बन्ध या साइएय के कारण होता है । प्रत्यासत्ति (सम्बन्ध) के बिना उपचार मानने 
पर अतिप्रसङ्ग उपस्थित होगा कि सिंह कै असहश निर्बल बल आदि में भो 'सिह 
शब्द का उपचार होने लगेगा । सत्‌ और असत्‌ कान तो सम्बन्ध होता है और न 
साइश्य । अतीतादि में सत्त्व मानने पर उनका सत्व-प्रसङ्ग दिखाया जा चुका है । 
असत्‌ क्ष्थं में शब्द का भी उपचार नहीं हो सकता, क्योंकि अर्थ के बिना शब्द को 
प्रवृत्ति किस में होगी ? अर्थ के बिना भो शब्द की प्रवृत्ति मानते पर घटाभाव में भी 
'घटोध्यम'--इत्यादि शब्दों को प्रवृत्ति प्रसक्त होती है। फलतः असत्‌ सामान्य को 
वस्तुतत्त्व नहीं माना जा सकता । असत्‌ सामान्य में यदि व्यक्ति का उपचार माना 
जाता है, तब भी उसके साथ व्यक्ति की प्रत्यासत्ति होनी चाहिए, क्योंकि अप्रत्यासत्तिक 
( असम्बद्ध या असहश) पदार्थं का उपचार नहीं होता-यह कहा जा चुका है। 
शब्दोपचार भी अर्थ के बित्रा नहीं हो सकता-यह कह चुके हैं । 

अतीत-और अनागत पदार्थों का एकत्व तथा साहश्य होते के कारण उपचार 
हो जाना चाहिए--'तदेवातीतम्‌! । दाहादिरूप कर्थक्रिया न अतीत: वह्नि में है और न 


अनागत वह में । अतः अर्थक्रिया का इपचार हो सकता है। यदि वहाँ व्यक्ति भी ह, | 
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वातिकालङ्का रः 
कथमतीतत्वम्‌ । अर्थक्रियः नास्ति तेनेति चेत्‌ । यदि सा नास्ति सैवातीता कथम्भावः। 
तद्योगाद्‌ भावोऽप्यतीत एवेति चेत्‌। तद्योगः केन प्रतिपन्नः । प्रतीतात्रभावस्यापि 
प्रतीतिः! क्षपि च~ व 
भर्थेक्रिपाऽपि तस्यास्ति सवंमस्तीति दर्शने | तस्याभावे कथम्भावस्यावभावो भाविको भवेत्‌।। १९५॥ 
अथ संवृत्याऽतीतादिता परमार्थतः सवं मस्त्येवेति चेत्‌ । 
केयं संतृत्तिरर्थेस्य ज्ञानाळम्बनता यदि । परमार्थं एव सकल! सत्यता संवृतः कथम्‌ ।। १९६ ॥ 
असद्ूपपदार्थालम्बना हि संवृतिस्तत्त्वसंवरणात्‌ । तत्तत्रश्रकाशने तु न संवृतिर्नाम । 
अतीतादिकञ्च यदि संवृत्तिने परमार्थः। अतीतादिरूपताव्यतिरेकेण भावस्याभावन्न 
किङ्चित्‌ तत्त्वमिति स्यात्‌ । वरत्तमाचम्परमार्थञ्चेदतीतादिकं संवृतिरपरमार्थं इति 
साम।न्यमवस्त्विति सिद्धम्‌) न हि बत्तेमानमात्रभावि सामान्यमिति सकलं सुस्थम्‌। 
तस्मान्नोपचारो नाम वस्तुनि वाच्ये । तथायमेवोपचारो यदसत्प्रतिपादनम्‌ । 
तच्च सामान्यं व्यक्तित्रा । अतीतवस्त्वभिधाथिनां शब्दानासर्थः। तथा हि यद्‌ 
दुष्टं तदेवाध्प्रा रोप्यते । तदप्यसत्‌ । 
येन रूपेण तद्‌ इष्टन्तेनेवारोप्यते न हि । येन दष्टल्न तद्‌ वस्तु तेनारोप्यते तेन हि॥ १९७॥। 
वातिकालङ्कार-व्याख्या 
सामान्य भो और अर्थक्रिया भी, तब वहाँ सब कुछ है, अतीतत्व कैसे ? अर्थक्रिया 
नहीं । यदि अर्थक्रिया नहीं, तब अर्थक्रिया ही अतीत मानी जायगी, भाव पदार्थ नहीं। 
झर्थक्रिप्रा के अतोत होने से भाव भी अतीत हो जाता र मानने पर प्रश्‍न उठता 
है कि भाव के साथ अर्थक्रिया का योग ( सम्बन्ध ) किस के द्वारा प्रतिपन्न (ज्ञात) 
हुआ ? सम्बन्ध की प्रतीति होने पर भावपदाथ की भी Ca माननी होगी । 
दूसरी बात यह भी है कि जिसक्री ऐसी मान्यता हे कि सवमस्ति, उसको दृष्टि 
में अर्थक्रिया भी है । अर्थक्रिया का भाब होने पर भावपदार्थं का भाविक (पारसाथिक) 


अमाव क्योंकर होगा ? ॥ १९५॥ _ र क 
शंका अतीतादिरूपता तो सांवृतिक है और परुमार्थंत। सब कुछ हे । 


समाधान--यह अर्थं की संवृत्ति क्या है ! यदि पदार्थगत ज्ञान 1लम्बनता ही संवृति 
है, तब यदि सकल पदाथ सत्य हैं, तब संवृति-सत्यता केसे? ॥ १६६॥ अर्थात्‌ 
रज्जु-सर्पादि के समान असत्‌ पदार्थों ध्य विषय करनेवाली अविद्या-वृत्ति को संवृति 
कहा जाता है, क्योंकि वह रज्जू आदि वस्पुतत्त्व को आवृत (आच्छादित) करती है। 
तत्त्व का प्रकाश होने पर संवृति नाम को कोई वस्तु नहीं रह्‌ जाती । अतीततादि 
यदि संवति है, तब परमार्थं नहीं । अतीतादिरूपता यदि परमार्थं नहीं, तब अतीतादि- 
झूपता से व्यतिरिक्त भाव को कोई सत्ता नहीं, अतः कुछ भी तात्विक नहीं रह जाता 
यदि वर्तमान परमार्थं और अतीतादि संवृति या अपरमार्थ है, तब सामान्य 2 पदार्थ 
अवस्तु सिद्ध हो जाता है, क्योंकि सामान्य तत्त्व कोई वर्तेमानमात्र भावी नहीं-इस 
प्रकार सकल समञ्जस हो जाता है। फलतः वाच्य वस्तु में उपचार नहीं हो सकता। 
अतः उपचार का यही स्वरूप रह जाता है-असत्‌ का प्रतिपादन । 

शंका--असत्‌ है-वह सामान्य या व्यक्ति, जो “घट आसोत्‌'- इत्यादि अतीत 
वस्तु के अभिघायक-शब्दों का अथं है । जो हृष्ट पदाथ है-रजतादि, वहीं आरोपित 


होता है। 
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वातिकालङ्कारः 
अथातीतादी ध्रवत्तंमानः प्रत्ययस्तददेशकालसम्बभ्धितया प्रतीयते । ततोऽतीतेऽ- 
पीदानीन्त देव पूर्वकृतं रूपमारोप्यते । यथा वाहीके पृवंदृष्टगोत्वारोपः । एवन्तह्मंनती- 
तेऽपि तस्मिन्‌ पूर्वरूपारोप एव प्रतीयते नान्यथाऽनुमानेनापि सामाच्यम्प्रत्येतुं शक्यम्‌ । 
ततः सर्वेत्रोपचार एव न परमार्थः सामान्यम्‌ । सवंत्रारोपलक्षणत्वात्‌। अथ प्रत्यक्षेण 
विद्यमानमेव साम!न्यडंगृह्यते तत्परमार्थो भविष्यति । तत्तहि नानुमानादिना प्रतीयत 
इति तदवस्तु सामान्यम्‌ । 
अथ प्रत्यक्षेणापि यत्‌ पूर्वंसाघारणमस्पष्टाभं रूपम्प्रतीयते शब्दतोऽपि तदनुमानः 
तोऽपि तथेव प्रतीयते । स्पष्टत्वन्तु तत्र व्यक्तेरेव प्रतीयते। ततो यदि नामविशेषांश्े न 
्रवत्तंतेऽनुमानं शाश्दं वा सामान्यांशे तु अस्पष्टाबभासिनि प्रवर्तत एव । तदप्यसत्‌ । 
प्ररयक्षतव नास्त्यत्र साभान्येऽनक्षभावतः । असाक्षात्करणाच्चेतत्‌ पश्चादेवांभिधास्यते ॥ १६८॥। 
न खलू पूर्वछाधाइणतायामध्यक्षमिति प्रतिपादयिष्यते । नष्टेऽपि च पूवंविशेषे 
तत्साधारणता प्रतोयमाना कथं वस्तु । सदध्द्धमंः कथम्भवेदित्युक्तम्‌ । 
अथोभयसाधारणत्वे कथभवस्तुता वस्तुतापि भवेत्‌ । तदप्ययुक्तम्‌ । न हि वतं- 
०००००० बा्तिकालङ्कार-व्याख्या 
सभाधान--जो वस्तु जिस रूप में देखी जाती है, उसी रूप से आरोपित नहीं 
होती। इतके ठीक विपरीत जो वस्तु जिस रूप से दृष्ट महीं, उसी रूपसे आरोपित. 


होती है॥ १६७ ।। छै 
शंका--स्वप्त-द्रष्टा को अतीतादि पदार्थो का वर्तमानत्वेन भान होता है, अतः 


अतीतार्थं में भी 'इदानी तदेद'--इस प्रकार आरोप होता है। जेसे--“गोर्वाही क?/-- 
यहाँ पर वाहीक (चरवाहा जाति के व्यक्ति) में गोत्व का आरोप देखा जाता है। इस 
प्रकार अनतीत (वतंमानादि) में भी पुर्व-पू्वं रूप का आरोप हो प्रतीत होता है, 
अनुमान के द्वारा भी अन्यथा सामान्य की प्रतीति बाँकी नहीं जा सकती । फलतः - 
सवत्र उपचारतः प्रतीति सिद्ध होती है, मुख्य प्रतीति कहीं भी नहीं । 

समाधान--प्रत्यक्ष के द्वारा विद्यमान सामान्य का ही ग्रहण होता हे, वह प्रत्यक्ष 
ज्ञान पाश्माथिक ( मुख्य ) हो नायगा। तब तो वह सामान्य अनुमानादि कै द्वारा 
सिद्ध नहीं होता, भतः वह अवस्तु मात्र है । यदि कहा जाय कि प्रत्यक्ष के द्वारा पूर्व- 


साधारण भौर अस्पष्टाकारतया जो प्रतीत होता है, वह शब्द और अनुमान के द्वारा | 


भो वेसा ही प्रतीत होता है। अतः यदि अनुमान नाम-विशेष (शष्दविशेष) अंश में न तो 
अनुमान प्रवृत्त होत्या है भौर त आ्लाब्द । सामास्यांश में तो प्रवृत्त होता है, क्योंकि. वह्‌ 
अस्पष्टावभासी है । र 

ऐसा कहना भी असत्‌ ही है, क्योंकि सामान्याँश में जब प्रत्यक्षता ही नहीं, वह 
अक्ष-गोचर ही नहीं । सका साक्षात्करण सम्भव चहीं-यह पश्चात्‌ कहा जायगा 
॥१९८॥ पूर्व विषय की समानता या साधारणता में अध्यक्ष को प्रवृत्ति नहीं होती-- 
यह कहा जायगा ॥ १६८॥। 

पूव-समानता प्रत्यक्ष-द्वारा गृहीत नहीं होती--यह आगे चलकर कहा जायगा । 
पूवं पदार्थ के चष्ट हो जाने पर तत्समानता प्रतीत होती है, वह वस्तु क्योकर होगी ? 
समानता सद्व प है, वह असत्‌ पुवं पदार्थ का धर्म नहीं हो ‘= 
हाना चुका नयी 

६२ 


४९० सभाष्यं घ्रवाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! २ 


बुद्धरसखश्श्ति वृत्तिप्नुख्यारोपितयो! सदा । 
सिहे माणवके तढ्वद्‌ घोषणाप्यश्ति छोक़िकी ॥ ३६ ॥ 
यहाँ वृत्ति पद की जावृत्ति करके द्वितीय वृत्ति पद भ्रदिलष्ट अकार के साथ 

जोड़ा जाता है, इस प्रकार परिनिष्पन्त अवृत्ति पद गौण अर्थे के साथ अन्वित होकर 
विवक्षित अर्थ का बोधक होता है, अर्थात्‌ 'सिहो माणवकः' यहाँ पर सिंह पदार्थ मुख्य 
इसलिए है कि उसमें सिंहज्ञान की वृत्तिता अस्खलित-गतिक [ अबाधित ] है और 
माणवक गौण अर्थे इसलिए माना जाता है कि उसमें सिंह-बुद्धि की अवृत्तिता अबा- 
धित है । गोण-मुख्य व्यवहार इसी प्रकार से लोक में प्रसिद्ध है ॥ ३६॥ 


Co ७०, 
| 


यत्र रूढचासदर्थोऽपि जनेः शब्दो नि 


फलतः जिस विषय में असद-अर्थक शब्द रूढिवृत्ति से वाचकत्वेन व्यवहृत 
होता है वह मुख्य अर्थं उस विषय की सदुशता मात्र के आधार पर उस शब्द का 
प्रयोग स्खळद्‌-गतिक या बाधित हो जाता है। उसे गौण कहते हैं। इस व्यवस्था के 
द्वारा जो गौण-मुख्य को परिभाषा इस प्रकार को जाती थी कि सदर्थविषयत्बं मुख्यत्वं 
और असदर्थेविषयत्वम्‌ ब्रभुख्यत्वम्‌ , वह व्यवस्था निरस्त हो जाती है ॥ ३७॥ 

वातिकालङ्कारः 

मान: प्रतिभासोऽतीतश्रति भासेत सहैकतया प्रतीयते । अनेकप्रतिभासे च काल्या साधा- 
रणता नाम । तस्थादतोतादिरूपप्रतिभासनात्‌ असदेव शब्दविषयः न चात्रोपचारः। 
अस्खचत्प्रव्ययविषयत्वात्‌ । यत:-बुद्धेरस्थलिता वृत्तिरिति । 

बुद्धेरेवास्खलिता वृत्तिमुख्यारोपितयोनिवन्धनम्भवत्धन्यथा च स््लद्गतिहि 
प्रत्ययो माणवके तेन सिहत्वभुपचरितम्‌। अन्यत्र सिंह एव तथेति मुख्यन्तत्‌ । अत्र तृभय- 
त्रापि न स्खलत्प्रत्ययविषयता ततो नोपचारः । असदर्थतयोपचार इति चेत्‌ । यद्यसदथं- 
प्रत्ययविषयता तथा सति सामान्यन्तत्त्वादेवावस्त्विति सिद्धम्‌ किश्च--यत्र रूढ्या$पद- 
्थोऽपीति । 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

साधारणता ( समानता ) पुर्वं और परपदार्थो का धमं है। पुर्व पदार्थ अत्‌ है, 
अतः वह समानता अवद्धमंत्वेन असत्‌ और परपदार्थं सत्‌ है, अतः सद्धमंत्वेन सत्‌ --यह 
क्योंकर होगा ? यदि कहा जाय कि वर्तमान और अतीत प्रतिभासित भर्थो की एकता 
विवक्षित नहीं कि एक में विरुद्ध सदसद्रूरता प्रसक्त होतो! तब तो अनेक रूपों का 
प्रतिभास होने पर साघारणता ओर क्या होगी ? फलतः अतीतादिरूप का प्रतिभा 


से शब्द का विषय असत्‌: ही है। उपचार सम्भव नहीं, क्योंकि प्रतिभास में 
ह बाधित नहीं, क्योंकि सिहादि-वृद्धि की विषयता ही मुख्यार्थं ओर 


गौणार्थ की निर्णायिका है अर्थात्‌ वह वृत्तिता जहाँ अबाधित है, वह मुख्य विह और 
जहाँ (माणवक्रादि) बाधित है, वह 'सिह' शब्द का गौण अथ है। क अतीत एवं 
चतमान-दोनों में गोत्व बाधित नहीं, अतः कहीं पर भी उपचार नहीं। अतीत गी 
व्यक्ति असत्‌ हैं, अतः उसमें गोत्व-ज्ञान की विषयता असदर्थंक होने से उपचार क्यों 
नहीं ? इस प्रश्न के उत्तर में हमारा कहना है कि इस धकार तो गोत्व सामान्य की 
अवस्तुता स्वतः सिद्ध हो जाती है-- यही तो बौद्धवादी को सिद्ध करना था। 





GEIS OND HO OI 
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वातिकालङ्का र? 
अभावशब्दो ह्यभावेऽस्खलद्गतित्वान्मुख्यः । भाव एवाप्रयोजनत्बादन्यत्र पुत्राः 
दावभावशब्दो गौण इति लोकप्रसिद्धिः । तस्मादभावो भावे च समानत्बादप्रतीतादो न 
सामान्य वस्तु, अवस्तुग्राहिप्रत्ययससानाकारग्रहणात्‌ । अथेतदेवोपचरितत्वं यदसति 
वस्तुनि प्रवत्तेनम्‌ । समानाकारतायां असति प्रवर्तनमिति कुत एतत्‌ । प्रतीतेरेव तथा 
भावादिति चेत्‌ । नन्वविज्ञानन्नाशे प्रतोतिभेदोऽपि नास्त्येव । याप्यसौ नष्ट इति प्रतीतिः 
साप्यनष्ठे भवति । सन्देहो भविष्यतीति चेत्‌ । सन्देहोऽपि न स्यादेव यदि वस्तु प्रतिः 
भासेत। प्रतिभासमानेऽपि साहृश्यात्‌ सन्देह इति चेत्‌ । 
नन्वभेदेऽपि नोपलक्षितयोः साहश्यमिति शक्यं बक्तुम्‌ । अनुपलक्षणे तु भेदस्य 
तत्तमेव न सादृश्यम्‌ । अथ कालभेदाद्‌ भेदः। तदसत्‌ । 
कालभेदेन यो भेदस्तत्त्वातर्वन्ववः कतः । सदर्थंत्वेऽपि कालस्य भेदः प्रत्यययोभ्नं किम्‌ ॥१९९॥ 
यथा भवतः सदर्थत्वेऽपि पूर्वापरप्रत्यययोः कालभेदस्तथंवासद्थत्वेऽपोति कुतः 
वाविक्ञालङ्का र-व्याख्या | 
दूसरी बात यह भी है कि 'अभाव” शब्द अभावछप अर्थ में अवाधितवृत्तिक होने 
से मुख्य हे । पुत्रादि भ।वपदार्थों में 'अभान' शब्द गोण होता है--ऐसी लोक-प्रसिद्धि 
है~'निकम्मे पुत्रों का होवा न होवा बरावर है'। अत! भाव और अभाव में समान 
ओर अतीतानागतळप अक्षत पदार्थो में रहते के कारण सामान्य वस्तुतत्त्व नहीं । 
भ्रवस्तु-प्राही विक्ुल्म ज्ञान के द्वारा गृहीत होने के कारण भो सामान्य वस्तूरूष नहीं । 
यदि कहा जाय कि नित्य सामान्य का ही भतोत घटादि में उपचार होता है भोर 
उपचरितरव का अर्थ है -'असति वस्तुनि प्रवर्तनम्‌’ । समानाफारतारूप सामाध्य को 
अपत्‌ वस्तु में ्रवृत्ति क्या है? इस प्रश्‍न का उत्तर है-प्रतीति। अर्थात्‌ 'आसीद्‌ 
घट:--इस प्रकार अतीतादि घटों में सामान्य की प्रतोति ही प्रवृत्ति है और यही 
उपचार है । विज्ञान के नष्ट हो जाने पर प्रतीति भी केसे सम्भव हो सकेगी ? इसका 
कारण यह है # जो “असौ तष्ठ:”--ऐसी प्रतोति है, वह औपचारिक रूप से तो उस 
अनष होने पर हो हो स॑हेगो । यदि निश्‍चथात्मक प्रतोति नहीं हो सऋतो, तब सन्देहा- 
त्मक तो हो जायगो--एऐवा भी नहीं कह सकते, क्योंकि विषयवस्तू के प्रातभातित होने 
पर सन्देह कभी नहीं हों सकृता । वस्तु के प्रतिभा।समान होने पर भी सादृश्य के अ'घार 
पर सन्देह क्यों न होग। ? इसका उत्तर यह है कि अतीत और वर्तमान व्यक्ति का 
भ्षभेद होने पर भी तब तक साद्दशय का भान अनुथोगी ओर प्रतियोगी भुत दो व्यक्तियों 
का प्रतिभास होने या न होने पर नहीं हो सकता । 
अतीत और वर्तमान काल का भेद होने से भिन्त पदार्थों क। साहश्य-बोध हो 
जायगा--ऐसा कहना भौ असत्‌ है । क्योंकि काल-भेद से जो वस्तु का भेद माना जाता 
है, उससे तत्त्वता ( वस्तुता ) और अतत्त्वता ( अवस्तुता ) का ज्ञान कैसे होगा ? 
यद्यपि काल सत्पदाथं है, तथापि दो पदार्थो का भिन्त हो सकता है, चाहे वे पदार्थं सत्‌ 
हों या असत्‌ ॥१९६९॥ 
जैसे आपके मत में सदर्थक दो ज्ञानों का कालभेद है, वेसे ही हमारे मत में 
असदथक दो प्रत्ययों (ज्ञानों) का काल-भेद होता है। - 


` भतः कालभेद के आधार पर सदथंत्व असदर्थत्व का नि 


उङ णेय नहीं किया जा 


४६२ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदः २ 


वातिकालङ्कारः 
कालभेदात्‌ सदर्थतरविभागः । अथानुधानात्‌ सदर्थता ननु मानमप्यतीतानाबतयोर- 
स्त्येव । लिङ्गविशेषा दतीतादिविभाग इति चेत्‌ । तथा हि लिङ्गात्‌ किञ्चिदतीततया 
किञ्चिद्‌ वतंमानतयाऽपरन्तु भावितयेति नास्ति बुद्धेः समानत्डम्‌। तदसत्‌। 
लिङ्गादुत्पद्यमानापि यदि वस्तुनि सा भवेत्‌ । नाकारान्तरसन्देहः सर्वाकारपरिग्रहात्‌ ॥२००॥ 

तस्मात्‌ तत्रापि स आकारः शब्दाकारवत्‌ सन्देहृविषयत्वादवस्त्विति युक्तम्‌। न 

हि प्रतीयमान एव सन्देहः । आकारान्तरे सन्देह इति चेत्‌ । अत्रोच्यते 
तदाकोरान्तरन्तत्र प्रतीतं यदि वाऽथथा । प्रतीतञ्चेन्न सन्देहः सन्दिर्धन्तरक्षणोऽष्यथा ॥२०१॥। 

यदि हि तस्य प्रतीतिः प्रतोतेरेव च सन्देहः । अप्रतीयभानमप्यनाभासमेव कस्तत्र 
सन्देह! । यदि टयप्रतोयसानतैव सन्देह: सर्वचानाभासने सन्दिग्घता भवेत्‌ । अप्रतीयमान 
एव सन्देहोऽपरस्थ विकल्पस्य चलाचलस्य भ!वादिति चेत्‌! यदि प्रतोतिः कथं विक- 
ल्पस्य चलनम्‌ । किच्च कि स्वरूपस्थं चलनमथ विकल्पस्थ प्रमेयस्य । विकल्पस्व रूपस्य 
चलनेन प्रमेयसन्देहः । अथ प्रमेयस्य चलनन्द प्रतिभासमानस्य चलनाभावात्‌ । भयात्र 
न सन्देहः । किमिदन्द्रकष्याम न वेति द्रक्ष्यमाणतायां सन्देह इति चेत्‌ । सापि प्रतिभाति 
न वेति । तदेव पक्षद्रयसक्षीणमावर्तते । यदि द्रक्ष्यमाणता हृष्टा कथं सन्देहः। न दृष्टा 
FEU TO । वातिकालद्धार-व्याच्या 

शंका -अनुमान के द्वारा सदर्थता की सिद्धि की जा सकती है। अनुमान के द्वारा 
अतीत कौर अनागत की भी सिद्धि की जाती है। लिङ्ग-विशेष के आधार पर अतीत 
और अनागत का विभाग सिद्ध हो जाता है, क्योंकि अनुमान के द्वारा जो पदार्थो की 
सिद्धि हो जाती है उनका साधक लिङ्ग या पक्षवर्मता और व्याप्ति इन दोनों धर्मों से 
विशिष्ट हेतु-विशेष उसका साधक होता है। न्य।यदशंन में अनुमान को प्रवृत्ति तीनों 
कालों में मानी गयी है, वर्त पाच अग्नि को सिद्धि धूम से, अतीत बुष्टि की सिद्धि नदी- 
पृं से एवं अनागत वर्षा की सिद्धि मेधों आदि से की जाती है । वर्तमान अर्थसत्‌ अतीत 
झौर अनागत अघत्‌ अर्थो की सिद्धि की जाती है, फलतः अनुमानज्ञान सदसत्‌ उभय 
पदार्थो को विषय करता है । अनुमान के द्वारा कुछ पदार्थं अतीततया कुछ वतेमानतथा 
और कुछ भावींतया अनुमित होत! है, तीनों ज्ञानों की समानता सम्भव नहीं । 

समाधान--लिङ्ग के द्वारा उत्पादित बुद्धि सवंथा वस्तु को विषय नहीं कर 
सकती । वह सर्वाकार वस्तु को विषय करता है, भतः उसका विषय संदिग्ध है, अवस्तु 
है। अनुमित आकार को छोड़कर आकारान्तर में सन्देह भी नहीं किया जा सकता 
क्योंकि वह आकारान्तर भनुमिति बृद्धि में प्रतीत होता है अथवां नहीं, यदि प्रतीत है 
तो संदेह कंसे और यदि अप्रतीत है तब भी सन्देह क्योंकर होगा ॥२०१॥ अर्थात्‌ यदि 
उस आकार की प्रतीति है तब प्रतोयमान होने के कारण उसमें सन्देहं नहीं रह सकता। 
अप्रतीयमानवस्तु अज्ञात होते के कारण उस अंश में भी सन्देह नहीं हो सकता। यदि 
अज्ञात में सन्देह होता है तब सवंत्र सन्देह होना चाहिये । यदि कहा जाय अप्रतोयमान 
द्याकार में ही सन्देह होता है और अन्य विबल्प तो चलाचल स्वभाव का होता है। 
यहाँ पर प्रश्‍न उठता है, यदि प्रतीतिं है तब वह विकल्पात्मक होने से विकल्प का चलन 
या अभाव नहीं हो सकता । चलन कै विषय में ही सन्देह होता है, घळन वस्तुस्वरूप 
है अथवा व्रिकल्पक है? विकल्परूप का चलन होते पर प्रमेय में सन्देह नहीं होता, 
यदि, प्रमेय का चलन माना जाता है तो वह भी नहीं कह सकते, क्योंकि प्रतिभासमान- 


१ 


> 


अद 


विश भलिविकी 1111 SIMU we 


इलोक! ३६-३७ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेदः ४९३ 


_ वातिकालङ्कारः 
चेत्कः सन्देह इति । अथ सामान्यप्रत्यक्षाद्‌ विशेषाप्रत्यक्षाद्‌ विशेषस्मृलैरच सन्देहः । 
तदप्यसत्‌ । यत:-- 
पोऽप्री विशेषोऽप्रत्यक्षस्तस्याप्रत्यक्षतेव का । पयु'दासप्रसञ्याभ्यामपरन्न निषेधनम्‌ ॥॥२०२॥ 

यदि पर्युदासः प्र त्यक्षादन्यत्सं वेदनमप्रत्यक्षमिति तदाऽन्यदपि संवेदनं सालम्वन- 
मिति कथं सन्देह: । अथ न ज्ञायते कि सालम्बनमथान्यथेति ततः संदेहः। तत्रापि 
सालम्बनत्वम्प्रतिभाति न चेति तदेवातर्त्तते । अथ तन्तिरालम्बनमपि सम्भवति विपयं- 
येण चेति संदेहः । प्रतिभासमात्रमेव तहि नार्थः प्रतिभातीति कथं वस्तूविपयंयता5नु- 
मानस्य । सामान्यप्रत्यक्षादिति च विशेषणमनर्थंकम्‌ । अनुमानध्रतीयमानेऽपि संदहात्‌ । 
यत्र च बिशेषेऽप्रत्यक्षता स किन्तस्येवान्यस्य वेति विकल्पः । तस्येव चेत्‌ स्वरूपं कथम- 
प्रत्यक्षता । अन्यस्य चेत्‌ , कथन्तहृर्शतात्तत्र संदेहः । तदपि तत्र दृष्टमिति चेत्‌। यदि 
नाम दृष्टस्तथापि दृष्टमिति स्परणमस्तु कथं सन्देहः । कदा चिन्न दृष्टमपीति चेत्‌ । अन्यदा 
न दृष्ट मत्येवमपि स्मरणमस्तु कः सन्देह: । उभयत्र युक्तमिति सन्देह एवेति चेत्‌ । 
कथमुमयहृ्ट ्कालभेदेनेति चेत्‌ । स्मरणमपि तथैवास्तु कथं सन्देहः । इहेदानीन्न दृश्यत 





वातिकालङ्कार-व्याष्या 

पदार्थं का चलन निर्वृ त्ति कभी नहीं हो सकती । यदि कहा जाय कि यहाँ दर्शन में 
सन्देह नहीं कि “अहं द्रक्ष्पामि न वा” अपितु द्रक्ष्यमाणता में सन्देह होता है । विषय- 
वस्तु यदि हृष्ट नहीं तव सन्देह कंसे ? इसका उत्तर है सामान्य का प्रत्यक्ष-विशेष का 
अप्रत्यक्ष । और विशेष का स्मरण होने से प्रत्यक्ष हो जाता है जेता कि स्यायसुत्रकार 
ने कहा है 

वह भी कहना उचित नहीं, क्योंकि जो विशेष पदार्थ अप्रत्यक्ष कहा गया है 
उसको अप्रत्यक्षता क्या, पर्युदास और प्रसज्य को छोड़कर भौर कोई निषेधक नहीं 
माना जाता ॥२०२॥ अर्थात्‌ थदि पर्युदास वृत्ति का सहारा लेकर प्रत्यक्ष से भिन्न 
अन्य संवेदन को यदि अप्रत्यक्ष कहा जाय तब अन्य ज्ञान में भी सालम्बनता का सन्देह 
केसे होगा । यदि वह सालम्बनता या निरालम्बनता ज्ञात नहीं तब सन्देह हो ही नहीं 
सकता, उसमें भी सालम्बनत्व की प्रतीति होती ही नहीं। इस प्रकार को पूर्वे आक्षेप 
परम्परा अवतरित हो जाती है। यदि कहा जाय कि ज्ञान निरालम्बन भी हो सकता 
है और सालम्बन भी, अतः “ज्ञानम्‌ सालम्बनं भवेत्‌” इस प्रकार का सन्देह बन जाता 
है तो वेसा नहीं कह सकते, क्योंकि वहाँ पर केवल अर्थ का प्रतीयमानमात हो सकता 
है, न वस्तु और न वस्तु का विपर्यय, सामान्य्रत्यक्षात्‌ यह विशेषण भी अनर्थक है, 
क्योंकि अनुमान प्रतीयमानपदार्थं में सन्देह हो जाता है, केवल प्रत्यक्ष दृष्ट में नहीं । 
यह भी यहाँ विकल्प होता है कि जिस विशेष में अप्रत्यक्षता है वह क्या उसी की 
अथवा अन्य की ? यदि उसी की तब वस्तु के स्वरूप में अप्रत्यक्षता केसी ? मन्य की 
प्रत्यक्षता से सन्देह है तब उसी के दशेन से उसी का सन्देह केसे? यदि कहा जाय 
कदाचित्‌ उसका दर्शन नहीं भी होता तब “अन्यदा न दृष्टम्‌" इस प्रकार का ही स्मरण 
होना चाहिये, सन्देह क्यों ? यदि कहा जाय उभयन्र दर्शन की एकता में सन्देह हो 
जाता है, तब प्रश्‍न होता है कि उभयदर्शम केसे, कालभेद से यदि कहा जाता है तब 
स्मरण भी वैसा ही हो सकता है सन्देह कसे । "इह इदाचीं न इश्यते” यदि ऐसा सन्देह 
किया जाता है तब अदर्शन के द्वारा सन्देह और सामान्य इत्यादि विशेषण अयुक्त हो 
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इति सन्देह एव । अदशंनेन तहि सन्देह इति सामा'न्येत्याद्ययुक्तम्‌ । तस्मादनालम्धना 
प्रतीतिः सम्भवतीति सन्देहसम्भवः । 

अथ सन्देहो नामार्थं एव तथाभ्ुतप्रतिभासमानः । न, र्थत्वेनाधिमुक्तेरभावात्‌। 
प्रतीतिमात्रकमेतदिति तत्राधिमोक्षः। न चालोकिकस्वसंवेदन योतिञ्ञेष इत्युक्तम्‌ । तस्मात्‌ 
प्रतिभासमस्तरेण सन्देहो नान्यथा । ततो यद्यनुमानविषयो वस्तुसन्देहो न स्यात्‌ । अस्ति 
च ततो न वस्तू । अथास्ति तावत्तत्र वस्तु तच्चाध्यवसितमनुमानेन । ततः कथमनुमा- 
नस्य न वस्तृविषयः । अत्रोच्यते 

वस्तुपंस्पर्शनन्तत्र यदि स्याच्चलनङ्कथम्‌ । चलत्येव प्रतीतिः सा लिङ्गाभासत्वकह्पने ॥२०३॥ 

वल्विप्रतीतावपि सत्यधूमाद्‌ यदा मशकवत्तिरिति विश्रमोदयस्तदा चलति 
दहनप्रतीतिरन्या चोपजायते । न तु प्रत्यक्षप्रतीत।वेवञचलनम्‌ । तत्रापि तिमिरोप- 
घातसम्भावनया समानमिति चेत्‌ , न स्वरूपाभासस्य तदभावात्‌ । छोचननिमीलने 
चलतीति चेत्‌ , न कारणाभावादनुत्यत्तिरेव । अनुसानस्यावि कारणस्य लिङ्गस्याभा- 
चादनुत्पत्ति रेवेति चेत्‌, न तस्य धूनसद्भावेऽप्यन्यथा सम्भावनया चलितत्वे दृष्टेः | 

अथानन्यथा सम्भावनमेव कारणमिति कुतः कारणसम्भवः। तदयुक्तम्‌ तस्य 
वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
जाता है अतः ”“अनाळम्बना श्रतीतिः सम्भवति” इस प्रकार का सन्देह सम्भव है । 

शंका-सन्देह अर्थ का ही नामान्तर है जो कि वैसा घ्रतिभासित होता है अतः 
विषय से भिन्न सन्देह की कोई स्थिति सम्भव नहीं । 

समाधान --सन्देह की ज्ञानत्वेन ही प्रतीति मानी जाती है, अथंत्वेन नहीं, सन्देह 
एक प्रतीतिमात्र है, ऐसी ही अधिमुक्ति या निश्चय होता है । अतः बस्तु का प्रतिभास 
के बिना सन्देह नहीं हो सकता । यदि वह अनुमान का विषय है तब सन्देह नहीं किन्तु 
सन्देह होता है अतः वह वस्तु नहीं । यदि कहा जाय कि वह भी वस्तु है और अनुमान 
के द्वारा अध्यवसित है तत्र प्रश्‍न उठता है अनुमान में वस्तुविषयता नहीं मानी जाती। 
केवल प्रत्यक्ष ही वस्तुविषय क्यों ? इसका उत्तर है--यदि अनुमान वस्तुविषयक है तब 
उसका चलन (बाद) केसे लिङ्गाभास कल्पना के द्वारा उसका बाद होता है॥२०३॥ 
जैसे कि वह्नि को प्रतीति जिस धूम के द्वारा होतो है उस धूम में मसक-पंक्ति आदि 
का सन्देह हो जाने पर ज्ञान-प्रतीति अन्यथा मानी जाती है । किन्तु प्रत्यक्ष प्रतीति 
में इस प्रकार का चलन या बाघ नहीं देखा जाता । प्रत्यक्ष में भी तिमिरादि दोषों के 
द्वारा केशपाशादि का जो भान हो जाता है उसका बाध उपलब्ध होता हैं ऐसा नहीं 
कह सकते । स्वरूपाभास में बाध नहीं होता, नेत्र-निमीलन के कारण जो 'चलति' 
एसी प्रतीति होती है वह हो ही नहीं सकती, क्योंकि वेसी प्रतीति का हेतु नेत्रोन्मीलन 
है । अनुमान के कारणोभ्षुत रिङ्ग का अभाव होने से, ऐसा नहीं कह सकते 
क्योंकि धूम का सद्भाव होने पर भी मसकपक्ति आदि रूप में सम्भावना हो 
जाती है। 

यह जो कहा जाता है अनन्यथा सम्भावना को भी कारण साना जाता है 
अन्यथा सम्भावना में कारण का अभाव रहता है, ऐसा मानना उचित नहीं क्योंकि 
उसका विषयवस्तु का दर्शेन होने पर अन्यथा सम्भावना नहीं रहतो । फलतः अनुमान 
थाभासकल्पचा के द्वारा बाधित हो जाता है किन्तु प्रत्यक्ष नहीं। जब श्रत्यक्षत। 
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घातिकाल ङ्कारः 
दशंनेऽन्यथा सम्भावनमेव न भवेत्‌ । तस्मात्‌ 
अनुमानस्य चलने न वस्तुग्रहणन्ततः । पश्यन्तेवापदेशेन चलतीत्पतिसाहसम्‌ ॥२०४.। 
प्रत्यक्षे चलनन्तास्ति चलनञ्चेन्न दशनम्‌ । 
यो हि दुष्टोऽरथो न तस्य चलनम्‌ । न ह्यन्यथा विकल्प्यमानमन्यथा वस्तु भवति । 
अथापि नायं वह्विरिति हृश्यमाने चलत्येव । 
नाग्नि; प्रत्यक्षदिषयः स्पृश्यविन्नहि चक्ष घा। भाविरूपस्य वा नास्ति बवचिदक्षेण वेदनम्‌ ॥२०५॥ 
अरिनरयन्न भवतीति किगिदमेवं रूपन्त भवति । अथोष्णस्पर्शसहचा री दन्त 
भवति। भाविसमीहितवेदनविषयं वेति विकल्पाः। यदीदमेव न भवति तदशक्ष्यम्‌ । 
हृश्यमारत्वाद्‌ दृश्यमानमपि नेति सवंत्र भवेत्‌ । अथ रूपस्पशंशमुदायोऽर्निस्तेन स्पश- 
सहेचारीदं रूपन्न भवतीति विकल्प्यते । न तहि तस्य चक्षुषा ग्रहणन्ततोऽदृष्ट एव । 
पस्माददृष्टेरेव चलनम्‌ । अनेन भाविरूपताचलनं व्याख्यातम्‌ । तस्माद्‌ वस्तुसंस्मशंनि- 
दर्शनमिति न विकल्पो युक्तः। तस्मादनुमानप्रत्ययो न वस्त्संस्पर्शी । यतः 
आकारान्तरसन्देहो दृष्टेऽपि ववचिदस्त चेत्‌ । अनुभेये स सन्देहो न दृष्टस्यानुमेयता ॥२०६॥ 
प्रतिभ्ञासेऽविसंवादः प्रत्यक्षेतरयोः समः । प्रत्यक्षता च भेदस्तु बाह्यवस्तुव्यपेक्षया ॥२०७॥ 


प्रत्यक्षाभासता तेन प्रतिभासेऽपि कस्यदित्‌। अनुमानस्य चेत्येव विभागो बाह्यवस्तुनि ।।२०८॥। 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
चलति’ ऐसी प्रतीति होती है तव उसका बाध करमा बड़े साहस का काम है ॥२०४॥ 
क्योंकि चलन का जत्र प्रत्यक्ष हो रहा है तब चलन का दर्शन क्यों नहीं, जो पदार्थं 
देखा गया है उसका वाघ नहीं होता, किसी प्रकार के विकल्प के द्वारा सद्वस्तु असद्‌ 
नहीं की जा सकती । यदि कहा जाय अग्नि का दशन होने पर भी “नायम्‌ अग्निः” - 
इस प्रकार का वाध होता है तो ऐसा नहीं कह सकते क्यों कि जो हष्ठ अर्थ है उसका 
वाध नहीं किन्तु स्पृध अग्नि का या भावी अग्नि का इन्द्रिय के द्वारा प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता ।' २०५ ॥ अर्थात्‌ अनुमित अग्नि के विषय मे जो यह बाध होता है --“'अग्ति- 
रयं न भवति” उसका तात्पये दृश्यमान अग्नि के निषेध में है अथवा स्पुश्यमान उष्ण 
अग्नि के निषेध में । प्रथम पक्ष नितान्त व्याहत है भौर HE धूम का व्यापक नहीं 
यदि कहा जाय रूप और स्पर्श का समुदाय अग्नि है, गरो से भिन्नै द्रव्यो की पृथक्‌ 
सत्ता नहीं मानी जाती अतः स्पशंसहेचारी की “इद रूपं न भवति’, ऐसा बाध विकल्प होता 
है। तब चक्षु के द्वारा भी उसका दशन नहीं होना चाहिये 1 तब दर्शनाभाव के कारण ही 
उसका बाघ होता है अन्यथा नहीं इसी प्रकार भावी अग्ति का चलन वाघ व्याख्यात 


रो जाता है । 
5 ` फलतः वस्तु-संस्पशे-विषयक ज्ञान विकल्प नहीं कहला सकता । “अनुमानप्रती ति- 


वस्तुविषयिणी न भवति” दृष्ट पदार्थं में भी कहीं-कहीं आकारान्तर का सन्देह होता 
है अनुमेय पदार्थ के विषय में ऐसा सन्देह नहीं होता है ॥ २०६ ॥ तथापि अन्‌मित 
अग्नि की प्राप्ति मात्र से जो अविसंवाद है वह प्रत्यक्ष और उससे भिन्न ज्ञान में समान- 
रूप से प्रमाणता का निर्णायक माना जाता है। अग्निगत प्रत्यक्षता को अपेक्षा जो भेद 
प्रतीत होता है वह बाह्य अग्नि की अपेक्षा है ॥ २०७॥ अतएव भग्नि के प्रतिभास 
में भी प्रत्यक्षाभासता कुछ लोग मानते हैं उसको लेकर अनुमान और प्रत्यक्ष का भेद 
माना जाता है ॥ २०५॥ यदि अनुमान में भी भावी वस्तु का प्रतिभास नहीं होता तब. 


४९६ सभाष्यं प्रयाथवात्तिकघ्‌ [ परिच्छेदः २ 


यथा भावेऽप्यभावाख्यां यथाङल्पनमेच चा । 


ङु्यादशक्ते शक्ते वा प्रधानादिश्रतिं जनाः ॥ ३८॥ 

जैसे असिह में सिंह का उपचार करने पर सिंह मुख्यार्थं साणवकादि असिह 
गोण माना जाता है, वेसे ही भावार्थं में अभाव का उपचार करने पर अभाव में 
'अभाव' शब्द मुख्य ओर भाव में 'अभाव” शब्द गोण माना जाता है । अतः जो लोग 
“वस्तुविषयत्वं मुख्यत्वम्‌”-~ऐसा मुख्यता का लक्षण करते हैं, वह भावबिषयक 
'अभाव' शब्द में व्यम्िचरित है, क्योंकि यहाँ 'अभाव' शब्द भावरूपत्रस्तुविषयक होने 
पर भी मुख्य नहीं गौण ही है। 

इसी प्रकार सांख्यमतानुसार आत्मादि वस्तुतत्त्व में भ्रवृत्त प्रधान' गौण माना 
जाता है, अतः उसमें कथित मुख्याथंत्व का लक्षण व्यभिचरित होता है ॥ ३८॥ 

वातिकालङ्कार। 

अथवानुमानेऽपि यदि भावि वस्तु न प्रतिभाति किन्तस्य सत्यता भवति । भवति 
तस्य पुरुषान्तरेण प्रतीतेः । 

ननु सोऽपि यदि भाविरूपतथा नावगच्छेत्‌ कथन्तस्थ सत्यता । तेमिरिकप्रति- 
भासवदप्तत्यमेव भवेत्‌ । पुरुषान्तरप्रतीतावप्यनुसानमेव । कथन्तेनैव तस्य सत्यताव- 
गतिः । नासिद्धम्सिद्धेन साध्यम्‌ । भाविरूपतायाश्र सम्भवे तद्विषयावसाय्येवानुमानम्‌ । 
न च तदा तदस्तीति कथं वस्तृविषयमनुमानम्‌ । प्रत्यक्षस्यापि तत्रैव धामाण्यमिति 
चेत्‌ , यतस्तत्रापि सत्यता भाविरूपप्रत्यतीत्येबाच्यथा न सत्यता । एवमेतत्तथा च प्रति- 
पादयिष्यते । तस्मादनुमानवुद्धिरसत्यपि समाना । प्रत्यक्षबुद्धिस्त वस्त्वन्तरेण न भवः 
त्रीति नानुमानं वस्तुविषयम्‌ ! 

अथावस्तुविषयतेवामुख्यता । तदप्यसत्‌ । सरवमेवानुमानेन वस्तुविषयमिति 
सिद्धत्वात्‌ न चेदमपुख्यलक्षणं विपर्यंयदशंनात्‌। तथा हि-यथाभावेऽप्यभावास्यामिति। 


वाततिकालङ्का र-व्या ख्या 
उसकी सत्यता क्रया, भावो पदार्थ भी किसी पुरुष के द्वारा प्रतीत होता ही है। भावी 


बस्तु का भावी रूपेण यदि भान नहीं होता तब उसकी सत्यता केसे ? तेमिरिक प्रती- 
भासित केश-पाशादि के समान असत्यता ही मानी जायेगी । पुरुषान्तर के द्वार प्रती- 


यमान होनें पर भो वह रित अनुमान का ही विषय है उसी के द्वारा उसकी सत्यता 
सिद्ध नहीं की जा सकती, जो क्रि स्याय है “नासिद्धम्‌ असिद्धेन साध्यम्‌” भर्थात्‌ असिद्ध 
साधन के द्वारा किसी वस्तु की सिद्धि नहीं की जा सकती। अग्नि में भावी-रूपता 
संभव है उस विषय का ही अध्यवसाय अनुमान माना जाता है यदि वतमान काढ में 
भरित न होने से अनुमान वस्तुविषयक केसे, इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि जैसे प्रत्यक्षः 
सिद्ध वस्तू के संतान में अविसंवादता होती है वैसे ही भावी अग्नि की संतान परम्परा 
में अविसंवाद माना जाता हैं। भावी रूप भासकत्वेन अनुमान में प्रमाणता मानी 
जाती है, इसका प्रतिपादन आगे भी किया जायेगा, अतः अन्रुमानज्ञान असत्पदार्थं में 
भी समान ही माना जाता है। प्रत्यक्षज्ञान भिन्नवस्तु में नहीं हो सकता, अतः यह 
झवस्तुविषयक न होकर वस्तूविषयक ही होता है। 

अवस्तुविषयता की अमुख्यता है अर्थात्‌ “सिंहो माणवकः” यहाँ पर असत्‌ सिंह 
स्वरूप माणवक को ही अमुख्य माना जाता है यह अमस्यता का लक्षण भी असत्‌ है, 
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शब्देस्यों यादशी बुद्धिनेष्टेऽनष्टेऽपि इश्यते । 

ताइश्येड सदथीनां नैतच्छ्रोत्रादिचेतसांय्‌ ॥ ३९ ॥ 

सामान्यमात्रग्रहणात्‌ सामान्यं चेतसोडयो! । 

तस्यायि के्रलस्थ राण ग्रहणं विनिवारितम्‌ ॥ ४० ॥ 

"आसीद्‌ घट:”--इत्था दि ज्ञानों में औपचारिकता का निर्वाह करने के लिए, 

सद्विषयक और अस हिषयक ज्ञानों का स्ाहदय अपेक्षित है, वह सम्भव नहीं, क्योंकि 
जैसे नष्टविषयक् और अनष्टविषयक शाब्दज्ञाय में कोई विशेषता नहीं, समानता 
(सदशता) होती है, वैसे इन्द्रिय-जन्य ज्ञानों में सदसद्विषयङत्व का साहश्य सम्भव 
नहीं, क्योंकि विषय के न होने पर ऐन्द्रियक ज्ञान उत्पन्न हो नहीं होता । 
सामाच्यमात्रविषय में दो ज्ञ 


[नों की समानता भी सम्भव नहीं, क्योंकि व्यक्ति- 
निरपेक्ष सामाल्यपात्र का ग्रहण इटी प्रकरण के बीसवें पद्य में निराक्ृत जो हो चुका है 
और व्यक्तिविषयक ज्ञानो में विशेषता अवश्य होगी, सहशता नहीं 11३९-४०॥ 


कथं भवेत्‌ : 
तदूवर्स्वेक कर्थं भवेत्‌ ॥ ४१ ॥ 


वाततिकालङ्कार 





भावेऽप्यवोग्यतया योग्यतया वा प्रधानादिश्वतिम्प्रवत्तेयति लोकः। त्वन्मत्या तु 
वस्तूविषयत्वात्‌ मुख्यता भवेत्‌ । प्रधानपुरषादौ तु त्वन्मत्या साङ्ष्यपुरुषादिशब्दास्ते- 
पामवस्तुत्वादमुठ्यता व्यपदेश विक्रल्पयोः । च चवम्‌ ! 





अथ पृत्रादावध्यारीउतोऽसर्यता प्रधानपुरुषादिशव्दातान्न तहि भावेतरविषय- 
वम्मृस्येतरयोलंक्षणम्‌ । अन्यज्ञारोप्यमाणन्तत्र तेन रूपेण नास्त्येव । तेनेदमेव लक्षणम्‌ । 
अनुमानेनापि तहि दृष्टान्त दृष्टसेव रूपं साष्यस्यारोप्पत इति सिद्धमवस्तुविषय त्वम- 
नुमानस्य । तस्पात्‌ -झब्देभ्पो यादृशी बुद्धिरिति । 

साधान्यमात्ग्रहणे हि स!तीतादिविभागः। प्रतिपादित न केवलङ्गुट्यत इति । 
अथ वा एव व्यक्तयोऽविरोषेण गृटयमाणाः सामाच्यन्ततो वस्तुविषयमनुमानम्‌ । अत्रो- 
च्यते-तदविशेषग्रइणं यदि ज्ञानरूपस्येव न वस्तुविषयोऽनुमानस्य। अथ वस्तुत एव 
सद्रपम्‌ । तदप्यसत्‌ । तथा हि--परस्परविशिष्टानामिति । 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

क्योंकि अनुमान के द्वारा सांवृतिक वस्तु की सिद्धि मानी जाती है, (अत्यन्त असद्‌ वस्तुः 
विषयक लहीं, अतः अनुमान में अमुख्यता का लक्षण नहीं घटता। फलतः कथित अम्‌- 
ख्यता का लक्षण अतिव्यात्त है । लोकव्यवहार में भाव में भी अभाव का उपचार देला 
जाता है, भाव वस्तु है फिर भी तद्विषयक अभावज्ञान अमृख्य माना जाता है, मतः 
वहाँ भी यह लक्षण अव्याप्त है । किन्तु आपके मत से वस्तुविषयक होने के कारण 
उसमें मुख्यता होनी चाहिये, प्रधान ओर पुरुषादि के विषय में भी सांख्य के अनुसार 
मतिप्रसङ्ग दिखाया जा चुका है। इसी प्रकार पुत्रादि में भी अभावारोप के द्वारा 
भमुख्यता दिखाई जाती है। अनुमान के द्वारा हष्टास्तहषट पदार्थ ही पक्ष में आरोपित 
होता है भत! अनुमान में अवस्तुविषयत्व सिद्ध होता है । सामान्यमात्र का ग्रहण होने 

र व्यक्तियों की विशेषता का भान न होने पद अतीतादि व्यवहार सम्भव नहीं हो 

६३ 





४९८. सभाष्यं ध्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिञ्छेद। २ 


मिशन सामान्य का निषेध करने के अनन्तर अभिन्न सामान्य का निषेध किया 
नाता है-परस्परेत्यादि से । व्यक्तियों में परस्पर-विशेषता निश्चित है, अतः व्यक्तिः 
सापेक्ष सामान्यज्ञान में एकता या समानता क्योंकर रहेगी? ॥ ४१॥ 

बातिकालङ्कारः 

न हि विशिष्टरूपाणामविशिष्टरूपता | परस्परविरुद्धयोरेकत्वायोगात्‌ । क्षनुगत- 
व्यावृत्त ङ्गौरित्येकमेव प्रत्यक्षत उपलभ्यत इति चेत्‌। केयमनुगतिर्नाभ । या गोर्गोरित्य- 
नुगतत्वेन प्रती यते । किमत्रुगतिरस्ति। तथाचेदनवस्था । स्वरूपमेव तत्तस्या इति चेत्‌ । 
किमसौ स्वेन रूपेणोपलभ्यते । यद्युपलभ्यते दृद्याकार: प्रत्ययो भवेत्‌ । पदार्थरूपमेव 
तस्या रूपमिति चेत्‌ । रूपस्यानुगमो रूपस्यैक्रत्वमतो न व्यक्तिभेदस्तथा चन सामा- 
ब्यम्‌। अथ तदेकं भवति रूपन्तथापि न सामरन्यम्‌। अथ व्यक्तय उपळमभ्यभ्ते गोर्गो- 
रिति चानुगताकारप्रत्ययोऽन्यथा कथमेतद्भवेत्‌ । अत्रेदमृच्यते -- 

प्रत्पयोऽनुगताकारः किमर्थं इति कथ्यताम्‌ । प्रत्ययश्चेन्न तेनार्थोऽनुगतः करिचिदीक्ष्यते :।२०९॥ 

यदि प्रत्ययोऽनुगताकारार्थस्य किंमायातम्‌ । अथास्दानुगतत्वेन तदनुगतिरिति 
चेत्‌ । स एव तथा व्यपदिश्यताङ्किमन्यव्यपदेशेव । न हि नीलादयो ज्ञानस्य व्यपदेशेन 
तथोच्यन्ते । नीलादयो5पि तथा व्यपदिञ्यस्त एव। तथा हि नीलाकाइ्संवेदनान्नील- 
FE वतिकालदूार व्याज्या 
सकता, यह दिखाया जा चुका है। वस्तुभूत व्यक्तिसमूह से अतिरिक्त सामान्यतत्त्व 
सिद्ध नहीं होता अत: सामान्यविषयक अनुमान भी वस्तुविषयक नहीं । इसका स्पष्टी- 
करण पहले ही किया जा चुका है। विशिष्ट पदार्थों में अविशिष्टता या समानता 
मानना परस्पर विरुद्ध है, दोनों को एकता नहीं हो सकती । सभी गोव्यक्तियों में अनु- 
गत तथा अइवादि व्यक्तियों से व्यावृत्त 'गौ:"इस एक सामान्य का प्रत्यक्ष उपलब्ध 
होता है--ऐसा यदि कहा जाय, तब प्रश्‍न उठता है क्रि यह अनुगति क्या है ? उत्तर है- 
“ या गौरित्यनुगतत्वेन प्रतोयते” । अर्थात्‌ अनुग धमं की अनुगति एवं भनुगति की 
अनुगति मानने पर अनवस्था दोष प्रसक्त होता है। प्रथम अनुगति से द्वितीय अनुगति 
भिन्न नहीं, उसका स्वरूप ही है, अतः अनवस्था-प्रसक्ति नहीं होती । क्या द्वितीय अन. 
गत्ति प्रथम की स्वरूपेण प्रतीयमान है ? अथवा नहीं? यदि है, तब वहाँ दो अनगतियों 
का ज्ञान होना चाहिए । द्वितीय अनुगति प्रथम अनुगतिरूप अर्थ का स्वरूप ही है, 
तब दृचयाका रता क्यों प्रतोत होगी ? इसके उत्तर में कहा जा सकता है कि स्वरूपान- 
गति की गोव्यक्तियो मै अनुगति न होने के कारण उपे गोत्वरूप सामान्य नहीं कहा जा 
सकता । अनुगतिरूप स्वरूप एक होने पर भी सामान्य नहीं कहला सकता, क्योंकि 
उससे व्यक्तियों का कोई सम्बन्ध नहीं है। यदि कहा जाय कि 'गो: 'गौ/ इस प्रकार 
अनुगताकार प्रतीति तभी हो सकती है .जबकि व्यक्तियों में कोई अनुगत धमं माना 
जाय । इस पर हमारा कहना है-- 

प्रतीति में थनुगताकारता क्यों मानो जाय, प्रतीति के अनुगति से प्रकृत समस्या 
का समाधान नहीं हो सकता ॥ २०६ ॥ अर्थात्‌ प्रतीति यदि अनु गताकार है तो इससे 
अर्थ या विषय पर क्या प्रभाव पड़ता है। प्रतीति के अनुगति से अथे की अनुगति सिद्ध 
होगी । यदि ऐसा है तब छक्त व्यक्तियों की प्रतीति में अर्थानुगति का व्यपदेश ही क्यों 
नहीं किया जाता। नीलादिज्ञानों के व्यपदेश से पदाथं भी [वेसा क्यों कहा जाता है? 
इस प्रश्न का उत्तर-विज्ञानवाद को गहन प्रक्रिया की ओर ध्यान दिलाना आवश्यक है। 





हाक: ३९-४३ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेदा ४६ 


वातिकालङ्का र! 
लाध्यथा । नैतदप्यस्ति। न हि लोक एव व्यपदिशति । अपि तु नीलम्पश्यामीति नील- 
पीतर्थोभेदमेवावगंच्छति सुखदुःखयोर्वा । अत्रापि भेदवेदने इदमत्रानुगतमिदमध्यथेति 


व्यपदिश्येत ! अव्यपदेकयमेवेतदिति चेत्‌ । अथ किमिदमीसतो रूपन्न निदिव्यते । निदे- 
ष्ट्मशक्यत्वात्‌। 


न हि सवंस्वरूपेण निर्देष्टु शक्यमस्ति यत्‌ । यतोऽयम्प्रत्ययस्तत्तु सामान्यमिति कथ्यते ॥ २१० ॥ 
2 यदि निर्देष्टमशक्यङ्कचम्परस्मै प्रतिपाद्यते । अप्रतिपादितश्च परः कथमप्युपगस- 
थ्यः। EE 
8 ननु सुखादीनामपि कथन्निदेंश: । तेऽपि न स्वरूपेण प्रतिपादनाहाः। स्वसंवेदन- 
रत्यक्षत्वादप्रतिपादनेऽपि न दोषः। तव सुखमस्तीति किमनेन प्रतिपादितेन, मम तव 
दशंनेन सुखमिति प्रतिपादनमुपयोगीति चेत्‌ , न, संव्यवहारमात्रकमेवेतद्‌ गाणकादिषु 
दशनात्‌ । अथ रोमाःच्चादिदर्शनात्‌ प्रत्येति तथाप्रि कि परश्रतिपादनेनेति यत्किञ्चिदेतत्‌ ॥ 
यतोऽयं रोमाःचादिप्रपञ्चस्तत्‌ सुखादीतिप्रतिपत्तिमात्रेण पर्यंवसानात्‌। अत्रापि यतः 
पटः पट इत्युल्लेखस्तत्‌ सामान्यमिति चेत्‌ । नेवमंनुगताकारं व्यतिरिक्तमितरद्वा साधितं 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 


` ज्ञानगत प्रमाणाकारता ही प्रमेयाकारता की व्यवस्थापिका मानी जाती है। अतः 
नीलादि पदार्थों की व्यवस्था उनके ज्ञान पर ही निर्भर होगी। फलतः “नीलाकार 
संवेदनात्‌ नील नान्यथा”--थ्‌ं योगाचारसिद्ध परम सिद्धान्त है। इस पर भी हमारा 
कहना यह है कि लौकिक पदार्थों की व्यवस्था लोइव्यवहार के अनुसार ही होती है । 
लोक में ज्ञान के द्वारा ज्ञेय की व्यवस्था नहीं, अपितु नीलादि ज्ञेय पदार्थों के द्वारा ज्ञाना: 
कारता मानी जातो है। 'नीलं पश्यामि' इत्यादि व्यवहार के द्वारा नील और पीत का 
भेद ही अवगत होता है, इस भेद-प्रतीति में अनुगति और अननुगति का व्यवहार होता 
है । यदि कहा जाय कि यह शब्दव्यवहार का विषय ही नहीं है। व्यक्तियों का स्वरूपतः 
निर्देश क्यों नहीं किया जाता ? इसका उत्तर है-'निर्दष्टुम्‌ अशक्यत्वात्‌” अर्थात्‌ देशकाल 
और स्वरूप के भेद से व्यक्तियाँ अनेक हैं, उनका निर्देश एक शब्द से नहीं हो सकता । 
देशादिभेदाभिन्न अनन्त व्यक्तियों का स्वरूपतः निदेश सम्भव नहीं, अतः 'गौः गौ: इस 
प्रकार की प्रतीति का विषय सामान्य माना जाता है॥ २१० ॥ यदि सामान्य 
का निर्देश नहीं क्रिया जा सकता तब अन्य व्यक्तियों को उसका उपदेश केसे होगा । 
उपदेश के बिना अन्य व्यक्तियों को उसका ज्ञान नहीं कराया जा सकता । 

ञंका-सभी पदार्थो का निर्देश यदि आवश्यक है, तब सुखादि का निर्देश क्योंकर 
होगा ? उनका भी स्वरूपेण प्रतिपादन नहीं हो सकता 1 

समाधान-दुःखी व्यक्ति को अपने दुःख का स्वतंवेदन होता है। दुःछ का अन्य 
को उपदेश (प्रतिपादन) न होते पर भी कोई दोष नहीं । अर्थात्‌ “तब सुल्लम॒स्ति”-- 
इस प्रकार के प्रतिपादन से क्या लाभ? “मम तव दशनेन सुखं जातम्‌”-इप्त प्रकार 
के प्रतिपादन तो व्यवहारोपथोगी है--ऐसा कहना भी एक संव्पवहारमात्र है, जो 
गणिकादि निक्ृष्ठ समाज में प्रचलित है। यद्यपि सपुलन्त सुख से जनित रोम- 
हर्षादि के द्वारा परपुरुषगत सुल को प्रतीति द्रष्टा पुरुष को हो जाती है, तथापि उसके 
प्रतिपादन से क्या फळ ? रोम-हर्षादि के द्वारा परपुरुषगत सुलादि की प्रतिपत्तिमाइ 
दुसरे को हो जाती है 1 0 , 


र्त ~ 14 आए 


४०० सभाष्यं प्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद। २ 
ताभ्यां तदन्यदेव स्यादू यदि रूपं समं तयो! । 
तयोरिति न सम्बन्धो व्यावृत्तिस्तु न दुष्यति ॥ ४२ ॥ 
दो पदार्थों की समानता एक रूप है, अतः वह समानाकास्ता दो व्यक्तियों प्र 
भिन्न होगी, फलतः 'तयोः सामान्यम्‌--यहाँ प्रतीयमान सम्बन्ध नहीं होगा, क्योंकि 
उपकार्योपकारकत्व का अभाव है । हमारे ( बौद्ध ) सत में अन्योपोहात्मक सामान्य 
“मानने में कोई दोष नहीं, क्योंकि व्यावृत्ति रूप सामान्य कोई वस्तुतत्त्व नहीं ॥४२॥ 
BNP EO , दातिकालद्षारः 
सामान्यम्‌ । केवलमनादिरयं व्यवहार इति व्यवहारपरम्पदायातमेतदव्यवस्थितवस्तुः- 
कम्‌। व्यवहारवासनेदास्य निमित्तम्प्रधानादिव्यवहारवत्‌ । न हि सिन्नाभिन्तमप्यनुभूयते। 
अन्यदेव न सामान्यमन्यरतेनाप्रवेदनात्‌ | अन्यानण्यत्वपक्षोऽपि किमाकारान्तरं विना ॥२११॥ 
तथा हि केनत्रित्‌ तत्वमपरेण विपथः । विपयंथेण थद्‌ तत्वं न तदभ्यत्‌ प्रवेदयते ॥२१२॥ 
कटकत्वेन भेदेऽपि सुवर्णङकुण्डळन्न किम्‌ | कटकाव्यतिरेकेण सुवर्ण भपरङ्कुतः ॥२१३॥ 
अन्वितस्वं सुवणंञ्चेदभ्वितत्वभ्परङ्‌ कुतः । अन्वितप्रत्ययादेतत्‌ प्रागेव प्रतिपादितम्‌ । 
तदेतदास्तान्तावत्‌ । अथापि व्यक्तिःरिक्तं सासाथ्यन्तथापि न तस्य सम्बन्धः। 
यतो हि--ताम्यान्तदन्यदेत्र स्यादिति । 


यदि ताम्यान्तदसम्बद्धसन्यदेव तदा न दामाष्यम्पदार्थान्तरस्वात्‌। न हि घटः 


पटस्य सामान्यम्‌ । असामान्यात्मकत्वान्न सायाम्यमिलि चेत्‌ , तदस्तत्‌ । 
सामान्यात्मकताया हि भवेत्‌ सामान्यमेव तत्‌ । तस्थेति तु सम्बन्ध: कुत एव भविष्यति ॥ २१४॥ 
वा्तिकालङ्कार-व्या ख्या 
सुखादि-तिपत्ति के समान ही 'पट:-पट:-- इस अकार के उल्लेख से पटत्व 
सामान्य की प्रतिपत्ति क्यों नहीं होगी ? अवश्य होगी, किन्तु उसके द्वारा पठगत 
समानाकारता को छोड़कर और कोई पठत्व नास की जाति सिद्ध नहीं होती 1 जाति- 
विषयक केवल अनादि व्यवहार डी प्रचलित आ रहा है । व्यवहार-वासना ही जाति- 
कल्पना को वसे ही निमित्त है, जपे प्रधानादि व्यवहार । जाति व्यक्ति से भिन्नाभिन्न 
भी अनुभूत नहीं होतो । व्यक्ति की अपेक्षा सामान्यतर्त्र पृथक्‌ सिद्ध नहीं होता, 
अन्यथा व्यक्ति की अपेक्षा सामान्य का कोई भिन्न आकार होता चाहिए । भेदाभेद-पक्ष 
भी आकारान्तर के बिना सिद्ध नहीं हो सकता ॥ २११ ॥ कटक कारणरूपेण अभिन्न 
और कार्यरूपेण विपयंय ( भिन्न ) माना जाता है किन्तु वह सुवणं से भिन्न तत्त्व नहीं 
होता ॥ २१३ ॥ कटक ओर कुण्डल स्वकोयाकारेण यदि भिन्न हैं, तब क्या सुवणंरूप 
भी नहीं रहेगा ? ॥ २१३।। कटक सुगणं से अन्वित होकर सुवणं माना जाता है, तब 
वह अन्वय के पहले क्या सुवणं नहीं था। 
यदि सामान्य (जाति) को व्यक्ति से पृथक भी मान लिया जाता है, तथापि 
उसका व्यक्ति से कोई सम्बन्ध नहीं बनता । दो भिन्न व्यक्तियों में रहने वाळा. सामात्य 
तत्त्व यदि भिन्न-भिन्न है, तब उसे सामान्य नहीं कहा जा सकता, क्योंकि “्मानावां 
भावः सामान्यम्‌”~-इस प्रकार निवंचन उसमें नहीं घटता । जेसे घट पट का सामाव्य 
“धर्म नहीं कहलाता, वैसे घट से भिन्न घटत्व उसका सामान्य घमं नहीं हो सकता । 
घट पट का सामान्य धर्म इसलिए नहीं कि असामाऱ्यात्मक है--ऐसा जो कहा 
जाता है, बह भी असत्‌ है, क्योंकि कोई सामान्य किसी का सामान्य तभी होगा, जबकि 
“सांमान्यात्मक हो, तब सामान्य में सामान्य का सम्बन्ध कंसे बनेगा ? अर्थात्‌ सामान्य धर 


ऑन 


॥ 
, 
| 

$| 
| 
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|| क) बातिकालक्धारा 
तत्सम्बभ्धरूपादिति चेत्‌ , तदेतदायातम्‌-- 
नित्मरवङ्‌कुतः शब्देऽनिरयर्वादनित्यता । न चेवं कस्पचित्‌ सिद्धिन भविष्यति वस्तुनः ॥२१५॥ 
ननु सम्बद्धत्वस्थासिद्धेः कुतः स एव हेतुरभ्यथा सवंस्य सर्वं सिध्येत्‌। न च 
वामाभ्यरूपतापि नाम सामान्याभिमतस्य सिद्धा । अथ सम्बन्धः सिद्ध! । एव मप्यशेष- 
ब्यक्तिग्रहणम्भवेदशेषसम्बन्धिरूपत्वात्‌ । न च सम्बस्थिरूपताव्यतिरेकेणापरं सामान्यम्‌ । 
समानाकारमिति चेत्‌ । समानाकारतेति सम्बन्ध एव तथा व्यपदिश्यते | व्यक्त्यपेक्षया 
हि समानाकारता न स्वरूपापेक्षया । स्वरूपस्य सर्वत्र स्वात्मनि व्यवस्थितेः । ग्यक्त्य- 
पेक्षया च समानत्वे व्यक्तिग्रहणमन्तरेणाग्रहणात्‌ । अन्यव्यावृत्तेरपि सामान्यस्यायमेव 
दोषः। न। व्यावृत्तेरदुष्टत्वात्‌ परस्परविशिष्टानासपि परतोऽभिमतात्‌ व्यावृत्तिर- 
बिरुद्धा । समादव्यवहारोऽपि तदेकार्थक्रियाकरणात्‌ अविरुद्ध एव । अषलक्षितनानात्वस्य 
हि समानाकारता केन वार्यते । असमानेपु कथं समानवुद्धि। न, तत एव समानत्वातु । 
न हि समानताऽन्थेव काचिदन्यत्र समानाकारप्रत्ययविषषीकरणात्‌ । तत्रासमानेषु कथं 
समानाकारवुद्धिदिति पर्यनुयो गस्यायमर्थः। असमावबुद्धिविषयेषु कथं समानर्व्‌{द्धः। 
वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
विशेष पदार्थों में साकांक्षता होने के कारण परस्पर संवन्ध हो जाता हैं, सामान्य का 
सामान्य के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता ॥ २१४॥ साभान्य तो सामान्यात्मक है 
किन्तु 'तस्य सम्बन्धः कस्मात्‌ ”-= इस मरन क्या उत्तर ? इसके उत्तर में यदि कहा जाय 
-'म्बन्धरूपत्तरात्‌।' तब यह उत्तर वैसा ही है कि किसी ने प्रश्‍न किया 'शब्दोऽनित्यः, 
कस्मात्‌ ! इसका उत्तर दिया जाता है- “अनित्यत्वात्‌ । इस प्रकार आत्माश्रयता- 
पादक उत्तरों से किसी अर्थ की भी सिद्धि नहीं हो सकेगी ॥ २१५ ॥ 
शंका -सामान्यगत सम्बद्धसव का साधक स्वयं सम्बद्धत्व नहीं हो सकता, अन्यथा 
सभी पदार्थ अपने-आप सिद्ध हो जायेंगे । ! हाँ, सम्बन्ध अवश्य सिद्ध है। इस प्रकार भी 
समस्त व्यक्तियों का ग्रहण होगा चाहिए, क्योंकि सामान्यतत्व अशेष व्यक्ति-सम्बन्धी 
है। सम्बस्धिरूपता ही तो सामान्य है, उसपे सिन्त और कुछ भी नहीं । समाचाकारता 
को सामान्य कहना भी उचित नहीं, क्योंकि व्यक्ति जाति का सम्बन्ध समानाका- 
सता है, क्योंकि लोक-व्यवहार ऐसा ही है। व्यक्तिय की अपेक्षा हो समानाकारता को 
सम्बन्ध माना गथा, सामास्य-स्वरूप को अपेक्षा नहीं, क्योकि सामान्य का स्वख्प तो 
वत्र सदा व्यवस्थित है, उसे सम्बन्ध की अपेक्षा हो नहीं । व्यक्ति की अपेक्षा प 
माने पर व्यक्तिग्हण के बिना सामानय झा i नहीं हो सकता । अन्य-व्यावृत्तिरूप 
[मान्य के पक्ष में भी यही दोष प्रसक्त होता ह हे कु 
 .  समाधान--अन्य-व्यावृत्तिछप सामान्य मानने में कोई दोष त पे लि 
` लादि के परस्पर विशिष्ट होने पर भी अन्य (पटादि) से ध्यावृत्ति मानने मे क प 
` हहीं। व्यक्तियों में समानाकारता का व्यवहार भी एक कार्य-कारिस्वेन mr 
1 से लक्षित नहीं, उन 
जाता है । जिन व्यक्तियों फा नानात्व या असमानाकाएता a 
 भामानाकारता की प्रतीति का निवारण कौन कर सकता र रहेगी ? 
 , विशेषता या असमानाकारता के रहने पद समानाकारता त यी में 
। इसका उत्तर यही है कि समानाकारप्रती ति-विषयता के कारण 
यही है है चि असमान-बद्धि कै विषयोभूत 
 परमानाकारता मानी जाती है । इसका आशय यह है कि “३ रु 
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तस्यात्‌ समानतेवास्मिन्‌ साभान्येच्वस्तुलक्षणस्‌ । 
कार्य चेत्‌ तदनेक स्यान्नश्वरं च न तन्मतस्‌ ॥ ४३ ॥ 
वस्तुमात्रानुबन्धित्वादू विनाशस्य न नित्यता । 
असम्बन्धश्च जातौनामछ्वायत्वादरूऽता ॥ ४४॥ 
सामान्य में जो समानता घर्म है, वही अवस्तुत्व का लक्षण (हेतु ) है, क्योंकि 
_ 'यतु सामान्यं तदवस्तु'-- इस प्रकार को व्याप्ति निश्चित है। सामान्य यदि व्यक्ति का 
कायं है, तब वह भी व्यक्तियों के समान क्षनेंक और नश्वर है। अर्थात्‌ जब 'सवं 
स्वलक्षणम्‌’एसी वस्तुस्थिति है, तब सामान्य या संमानाकांरता को भ्रममात्र 
_ मानना होगा ॥४३।; समस्त वस्तुओं में जब नश्वरत्व व्याप्त है, तब सामान्य में 
` नित्यता केसे सिद्ध होगी ? सामान्य को यदि व्यक्ति का कार्य नहीं मांना जाता, तब 
. व्यक्ति से उसका कोई सम्बन्ध नहीं बनता । अतः तस्य (घटादेः) इदं (घटत्वादि सामा- 
` न्यम्‌) इस प्रकार प्रतीयमान सम्बन्ध बाघित हो जाता है ॥४४॥ 
वातिकालङ्कारः 
बुद्धयविषयत्वञ्च सिद्वम्‌ । न हि सामान्य्वादिनोडपि तत्र सामान्यबुद्धिविषयीकरणम- 
सिद्धम्‌ । तदाह--तस्मात्‌ समानतैवेति । 

न हि समानाकारता श्राश्तप्रत्यवाकारव्यतिरेक्रेणापरोपपादयितुं शक्ष्या । अथ 
सामान्याकारता यथासम्भवं यत्र द्वयन्तत्र तथेति | एवन्तह्यंपरापरव्यक्त्युत्पत्तौ परिव- 
द्धेमानाकार सामान्य व्रक्त्यन्वयव्यतिरेकानुविधानात्‌ कार्यमेव व्यक्तीनाम्‌ । तथासत्यः 
नेक्ता व्यक्तिवदेव प्रसक्त! । प्रत्यभिज्ञायमानत्डादेक्रत्वमिति चेत्‌ । सामान्येऽपि समाना- 
कारतेत्यनवस्था । 

अथ न प्रतीयत एव सामान्ये सामान्यं व्यक्तावपि नेति समानः पर्यनुयोगः । प्रत्य 
भिज्ञायान्तु सामान्येनानेकान्तः । सामान्येष्वपि प्रत्यभिज्ञानदशंनात्‌ । नश्वस्चच सामाच्य- 
श्ञामिप्रतम्भ्राप्तोति च व्यक्तिविनाशे विनाशात्‌ । वस्तुत्वःच्च चर्वरता। वस्तुमात्रा- 

वातिकालङ्कार-व्याख्या 
व्यक्तियों में समानाकारता-बुद्धि-विषयता केसे? इस प्रश्‍न के उत्तर में कहा गया कि 
व्यक्तियों में समानवुद्धि की अविषयता 'असिद्ध होते के कारण सम।न-बृद्धि-विषयता 
सिद्ध हो जाती है। सामान्यवादो मोमांसकों के मत में सामान्य में सामान्य बृद्धिको 
विषयता असिद्ध नहीं । 

एकमात्र स्वलक्षण वस्तुततत्व है, अतः समानाकारता भ्रमात्मक ज्ञान की ही 

- विषयता सिद्ध होती है। हाँ, एक व्यक्ति में समानाकारता सम्भव नहीं, दो व्यक्षितयों 

में तों उपपन्त हो जातो है। इस श्रकार तो तृतीय-चतुर्यादि व्यक्तियों की उत्पत्ति से 
क्रमशः सामान्याकारता प्रवर्दधमान होकर व्यक्तियों को वह कार्य ही सिद्ध होती है, 
फलतः उसमें भी व्यक्तियों के समान अनेकता सिद्ध होती हे । प्रत्यभिज्ञा के आधार पर 
एकता मानने पर सामान्यो में भो प्रत्यभिज्ञा होती है, अतः सामान्य में सामान्य मानने 

. पर अनवस्था दोष प्रसक्त होता है। 

ट यदि प्रत्यभिज्ञा के द्वारा प्रतीयमान सामान्यगत सामान्य नहीं मानते, तब 

व्यक्यियो में भी सामान्य को सिद्धि क्योंकर होगी ? प्रत्यभिज्ञा सामान्य में ग्यभिचरित 
ही जाती है । व्यक्तियों का नाश होने पर सामान्य में भी नरवरता प्रसक्त होती है। 


न 


| 
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यच्छ वस्तुबलाउज्ञानं ज्ञायते तदपेक्षते । 
न सङ्केतं न सामान्यबुद्विष्वेतद्‌ विभाव्यते ॥ ४५ ॥ 

जोज्ञान घटादि वस्तु के सम्बन्ध से उत्पन्न होता है, वह न तो संकेत की 
अपेक्षा करता है और न सामान्यविषयक बुद्धि में वह संकेतानपेक्ष होकर विभावित 
होता है ॥ ४५ ॥ 

वातिकालङ्कारः 

नुबन्धी हि विनाश इति साधयिष्यते । अजन्यतायाश्च सामान्यस्यासम्बद्धता । अरूपता 
च। प्रतिनियताकाइपरिग्रहे हि वस्तुत्वं स च सामान्यस्य व्यापियो न सम्भवति। न हि 
सामान्यं सकलकालक्रलाकळलाप!वलीढम्भ्रतिपत्तु, शक््यम्‌। उपलम्भ एव च सत्त्वन्तदभावे 
कुतः सत्त्वम्‌ । सक्तासम्बन्धतः सत्यमिति चेत्‌ । सत्ताया अपि सत्तासम्वन्ध इत्यनवस्था । 
न च व्यतिरिक्तमत्तासम्बन्धः सामान्यस्य । स्वरूपसत्वेनेव सत्त्वात्‌ । न चोपलम्भव्य- 
तिरेजेण तदुपलब्धम, । तस्मादसत्‌ सामान्यम्‌ । स्वरूपसत्व्च खरविषाणस्य कस्मान्न 
भवति। तवापि किन्नेति चेत्‌ । कारणाभावात्‌ । तथा चेत्‌ सामान्यमप्प्रसत्‌ तत्रापि 
कारणाभावात्‌ । प्रतीयात्‌ सामान्प्रमिति चेत्‌ । उक्तमत्र -शशविषाणादयो5पि स्वबुद्धया 
प्रतीयन्त एव तेऽपि सन्तः स्युः । निरूप्यमाणा नेति चेत्‌ । सवं समानम्‌ । 

किच | सामान्यमेतत्सङकेतबलात्‌ प्रतिभातते शाब्द्याम्वृद्धो। तथात्र न वस्तु 
तथा हि-यच्च वस्तुव लाज्ज्ञानमिति। 

वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

वस्तुत्व हेतु के द्वारा नश्वरता सिद्ध होती है, क्योंकि वस्तुमात्र में नश्वरता व्याप्त है-- 
यह आगे क्षिद्ध किया जायगा! । सामान्य में यदि व्यक्ति-जन्यता नहीं मानी जाती, तब 
सामांस्य में असम्बद्धता प्रसक्त होती है। केवल असम्बद्धता ही नहीं, अरूपता भी। 
क्योंकि प्रतितियताकार का परिग्रह करने पर ही घटाकारादि में वस्तुत्व माना जाता 
है किन्तु व्यापकी भूत सामान्य में प्रतिलियत परिच्छिन्ताकारता सम्भव नहीं। क्योंकि 
सकल काल-खण्डों में एक अखण्ड सामान्य की परिणति असम्भव है। उपलब्धि ही 
सत्ता है, उसके अमाव में सत्ता नहीं हो सकती । सत्ता के सम्बन्ध से सत्त्व मानने पर 
सत्ता में भी सत्ता मानती होगी, अतः अनवस्था प्राप्त होगी । सामान्य में व्यतिरिक्त 
सत्ता का सम्बन्ध मानना निरर्थक है, क्योंकि स्वरूपसत्ता के सम्बन्ध से 'ही सत्त्व माना 
जाता है। उपलम्भ से सिन्न सामान्य उपलब्ध नहीं, अतः वह अवस्तु है। सामान्य का 
सत्ता-सम्बन्ध से सत्त्व नहीं, अपितु स्वरूपतः सतु है--ऐसा मानने पर प्रश्‍न उठता है कि 
तब खर-विष।ण सत्‌ क्यों नहीं हो जाता? आप सत्ता के सम्बन्ध से सत्‌ मानते हैं, तब 
खरु-विषाण सत्‌ क्‍यों नहीं हो जाता ? यदि कहें 'कारणाभावात्‌'। तब हम भी वहो 
उत्तर देंगे कि सामान्य भौ असत्‌ क्यों ? 'कारणाभावात्‌'। यदि आप कहें कि सामान्य 
की प्रतीति होती है, तब हम भी कहेंगे कि खर-विषाण भी प्रतीयमान है । यदि कहें 


निरूप्यमाण होकर खर-विषाणादि सिद्ध नहीं होते, तब निरूपण की कसौटी पर तो 
सामान्य का खरा उतरना सम्भव नहीं । 


दूरी बात यह भी है कि सामान्य पदार्थ तो संकेतमात्र के आधार पच्च शाब्दी 
बृद्धि में प्रतिमासित होता है, अतः बढ़ वस्तुतत्त्व नहीं । संेत जो किया जाता है, वह 
कोई सस्निहि पदार्थ को लेकर नहीं क्रिया जाता संकेत-जनित प्रत्यय सामारोपित 
(अध्यस्त) ही होता है । “पीतः शङ्खः’ आदि के समान पूर्व और पर प्रतीयमान पदार्थों 
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वातिकालङ्का र! 

सङ्केतो हि क्रियमाणः सक्तिहितमात्रसवलम्ब्य न क्रियते । तदपेक्ष्मश्च प्रत्ययः 

समारोपित एवं तथा हि-- 
पूव॑तराष्यारोपेण विना सङ्केतनं यदि | अव्यापितायान्तेवं स्याद्‌ व्यवहारानुमायिता ॥२१६॥ 
_ शब्दसामर्थ्यादेव व्यवहारकाले प्रतीतिरिति चेत्‌। यदि पूर्वापराध्यारोपो न 
स्यान्न भवेत्‌ प्रतीतिः ! न च शब्दात्‌ सामान्यवृ द्धिः संकेतमन्तरेण हृष्टा । व्यक्त्यन्तर- 
दर्शन।द्‌ भवत्येव शब्दमन्तरेणेति चेत्‌ । तत्रापि तदेव लिङ्गन्तद्ङूपव्यवहारभावे संकेत- 
ग्रहणमुपलक्षणं लिङ्गमपि पूर्वाव्यारोपमेव जनयति नाधिकम्‌ | तथा हुणादिजातिद्वि 
जादिजातिशच सङ्कतमात्रबळावलस्विमी न वस्त्वपेक्षते । सङकेतस हितम्प्रत्यक्षम्प्रमाण- 
न्द्रिजादिजातिषु चेत्‌ , न, वस्लुबलेन यज्जायते न तत्सङ्केतमपेक्षते सङ्केत पात्र पेक्षणे- 
ऽन्धपरम्परव स्यात्‌ । प्रत्यक्षमपि सहुक्षारि विद्यत इति चेत्‌ । अत्रोच्यते--- 
प्रत्यक्षेण शृहीतञ्चेदुपदेशो निरर्थकः 1 प्रत्यक्षेणाशुहीतञ्चेदुपदेशो निरर्थकः 11२१७1 
यदि प्रत्यक्षेण गृहीतं किमुपदेश्चेन तेनेव ग्रहणात्‌। अथ प्रत्यक्षेण प्रत्येतुमशङ्यं 
_ वातिकालङ्कार-व्याख्या 

का परस्पर अध्यास न होने पर संकेत नहीं किया जा सकता । 'अयं घटः, “सोऽपि 
घट:/--इत्यादि व्यवहार पूर्व-पर की समानाकारता-सम/रोपण के विना सम्भव नहीं 
॥२१६॥ शब्द के सामर्थ्यं से ही ब्यवहार-काछ में जाति की प्रवीडि हो जातो है-ऐसा 
नहीं कह सकते, क्योंकि जब तक पूर्वापर व्यवितियों में समता का आरोप नही होता, 
तब तक समानाकारतात्मक जाति का व्यवहार नहीं किया जा सकता। घटान्तर को 
देखकर 'चटत्व' शब्द के बिना ही घटत्व का बोध हो जात! है, वह संकेतसापेक्ष क्यों? 
इस प्रश्‍न का उत्तर है कि इस प्रकार के आकारवाले पदार्थं को घट कहा जाता है'-- 
इस प्रकार के संकेत का स्मरण किये बिना व्यक्ति को देते मात्र ते घटत्व का बोध 
नहीं हो सकता । धूमादि लिङ्गो के हारा भी महानसीय और पर्वतीय दोनों अगिनियों 
का तादात्म्यारोग किये बिना पवेत में अग्नि का अनुमान नहीं हो सकत । उसो प्रकार 
“हुण' (एक म्लेच्छ जाति, जिसे महाराज विक्रम ने मार भगाया था) एवं द्विजादि 
जातियाँ केवल संकेत के आधार पर ही कल्पितमात्र हैं, वस्तुसत्‌ नहीं । 

शंका-ब्राह्मणत्वादि जातियाँ केबल कल्पना पर आश्रित नहीं, क्षपितु शब्द- 
संकेत-सहित प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा सिद्ध होती हैं, जेसा कि श्रो कुमारिल भट्ट ने 
कहा है-“दशंनस्मरणपारम्पर्यान्‌गृहीतप्रत्यक्षगम्यानि ब्राह्मणत्वादीनि’' ( तं० वा० 
१।२।१)। 

समाधान-~वस्तु के बल पर ( इन्द्रियार्थ-सस्निकर्ष के द्वारा ) जो ज्ञान उत्पन्न 
होता हैं, उसे संकेतादि को अपेक्षा नहीं होतो । सकेत-सापेक्ष ज्ञान अस्ध-परम्परा पर 
आश्रित भ्रममात्र होता है । शाब्द ज्ञान मे प्रत्यक्ष ज्ञान को भी सहकारी कारण क्यों 
नहीं माना जा सकता ? इसका उत्तर यह है कि जो पदार्थ प्रत्यक्षतः गृहीत है, उसके 
लिए उपदेश (शब्द-प्रयोग) निरथेक है। इसी प्रकार वह शब्द प्रमाण नहीं, जिसको 


प्रत्यक्ष के अनुग्रह की अपेक्षा हो ॥ २१७। अर्थात्‌ यदि कोई वस्तु प्रत्यक्ष-गृहीत है, 


तब उसके लिए उपदेश की क्या आवश्यकता ? यदि प्रत्यक्ष के द्वारा उसका ज्ञान नहीं 


हो सकता, उसके लिए हजारों उपदेश व्यर्थं हैं, क्योंकि प्रत्यक्ष-हष्ट पदार्थ के लिए पुरुष | 





| 
| 
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याष्यभेदानुगा बुद्धि काचिद्‌ वस्तुद्येक्षणे । 
संकेतेन विना सार्थग्रत्यासत्तिनिषन्धना ॥ ४६ ॥ 

शाबलेय वस्तू को देखकर बाहुलेय वस्तु को देखनेवाले पुरुष को जो “स एवा- 
यम्‌” इस प्रकार अभेदानुगामिनी बुद्धि उत्पन्न होती है किन्तु शाबलेय क्षौर कर्करूप 
वस्तु-द्वय के दर्शन से नहीं होती । वह बुद्धि शाबलेयादि व्यक्तियों के न होने पर भी 
सामाल्य-प्रत्यासत्ति ( एकज्ञानकार्यत्व) के द्वारा प्रवृत्त होती है ॥ ४६ ॥ 

वा्तिकालङ्कारः 

किमुपदेशसह्नेणापि शक्यम्प्रत्याययितुम्‌ । हष्टे हि पुरुषोपदेशो मयैतद्‌ दृष्टमिति स्यात्‌। 
अतीरिद्रिये तु द्विजातित्वे नोपदेशस्य सामर्थ्यात्‌ । तदेवाह --याप्यभेदानुगा बुद्धिरिति । 

तत्पुरुषबुद्विश्रभवमध्रमाणमेव । अथापि स्याद्‌ , अनुगताकारा वृद्धिः पदार्थद्रयद- 
शने सङ्क्ेतयन्तरेण भवत्येव । यथा गवादिबुद्धिः शावलेयादिदशंनादेव न तत्र सङ्केतो- 
पेक्ष्यते । एवन्तहि-- 
ब्राह्मगत्वमजातिः स्यात्‌ तथा तस्याप्रतीतितः । हिजादिजातेन व्यक्तिर्गोत्ववद्‌ व्यक्जिकेक्ष्यते ॥२१८॥ 
गोत्वे यद्यस्यथा बाह्यं कि सन्देग्ऽ्यत्र कश्चन । ब्राह्मणत्वे तु सन्देरि्र कि हिजोऽयमिति घ्वनेः ॥३१६।। 
क्रियातो निश्चयस्तन्र नास्त्यन्येने जनिश्रृतेः। हृणादिजातेनं व्यक्तिरुपदेशं विना हता ॥ २२० ॥ 
नास्त्येव तत्र तत्वञ्चेद्‌ गोत्वादार्वाव किम्मतम्‌ । यथेकशब्दवाच्यत्वमजादी जातिरिष्यते ॥ २२१ ॥ 
तथेक्शब्याव्यत्वं कर्कारौ किमनिष्टिमत्‌। अनन्तव्यक्तयो गोइववाच्यत्वन्तत्र तत्कथम्‌ ॥ २२२॥। 
उपक्तिभेरे हि तत्रापि किमतन्तत्वपस्ति न! उदात्तादिप्रमेदे हि नानन्तत्वन्न साधयेत्‌ ॥ २२३॥ 

प्रत्पभिज्ञानमेकत्व उत यत्रावि सम्भवि। 

..... वातिकालङ्कार-व्याख्या 
कह सकता है कि “'मर्येतद्‌ हृऽटम्‌”, किन्तु अतीखिय पदार्थं के बोधन में उपदेश का 
सामर्थ्यं कदापि सम्भव नहीं । 

प्रत्यक्षादृष्ट पदार्थ केवल पुरुष-बृद्धि से कल्पित सांबृतिकमाश्र होता है । शाबले- 
यादि ब्यषितयों को देख कर जो “गौरयम्‌”--ऐसी वृद्धि होती हैं, उसमें संकेत को 


बपेक्षा नहीं होती । 
Sr प्रत्यक्ष-निरपेक्ष उपदेश नहीं हो सकता, तब ब्राह्मणत्वादि में जातित्व 


न बन सकेगा, क्योंकि प्रत्यक्षतः उनकी प्रतीति नहीं होती, क्योंकि गोत्वादि के समान 
यदि ब्राह्मणत्वादि का प्रत्यक्ष माना जाता है, तब “अयं ब्राह्मणो न वा”--ऐसा सन्देह 
क्यों होता है। यागाध्ययनादि क्रिया केद्वारा भी निश्‍चय नहीं हो सकता । हूणादि 
जातियों का तो उपदेश के बिदा ज्ञान नहीं हो सकता । तब योत्वादि जातियों का अनु- 
पगम क्यों ? जैसे एक 'भञ' शब्द से वाच्य होने के कारण 'अजत्व' जाति मानी जाती 
है, वेसे ही कर्कादि (एवेत अश्व, में एक 'अइव' शब्द की वाच्यता होने से जाति क्यों 
नहीं ? 


गोत्बबाच्य जाति अनन्त व्यक्तियों में रहती है। समानाकारता रूप जाति भी 
व्यक्तिभेद से भिन्त होती है, कहा जा चुका है। तब व्यक्ति फे ससान जाति में भी 
अनन्तत्व यों नहीं ? वाचक शढढ के भेद से भी वाच्य जातियों में भेद माबना होगा, 
क्योंकि उदात्तानुदात्तादि में भेद से गो शब्द एक नहीं पितु अनन्त है । प्रत्यसिज्ञा के 
आधार पर जाति में यदि एकत्व माना जाता हैं तब व्यक्तियों में कमरों नहीं ? 
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प्रत्यासत्तिविना जात्या यथेष्टा चक्षुरादिषु । 
ज्ञानकार्येषु जातित्री प्रयान्वेति विभागतः ॥ ४७॥ 

जाति के बिना एककायंतारूप प्रत्यासत्ति ही नहीं बनती । जाति में जात्यन्तर 
के बिना ही जिस प्रत्यासत्ति के आधार पर शाबलेयादि में अतुवृत्त गोत्व के समान 
कर्कादि से थ्यावृत्त गोत्व की प्रतीति हो जाती है, जाति की वया बावश्यकता ? ॥४७॥ 

वा्तिकालङ्का रः 

उदात्तघर्घरादिभेदो हि इकारादिष्वपि तदमन्तठानिबन्धनमस्त्येव । प्रत्यभिज्ञाना- 
देकत्वं घ्ेरत्वादिभेदेऽपि विद्यत इति समानं कर्कादिष्‌ । तस्माद्‌ गोत्वादावपि गोशब्द- 
वाच्यता व्यतिरेक्रेण नापरं गोत्वमिति। अर्थप्रत्यासत्तिरेकब्दवाच्यतेकपरामशंजनन- 

_ झ्चेति न जातिर्नामास्ति क्वचित्‌ । अथापि स्यात्‌ सेव शब्दबाच्यता । एकपरामश्च- 
जननन्न जातिमन्तरेण । तदप्यसत्‌ । तथा हि प्रत्यासत्तिबिना जा।त्येति। 

न खल्वेकार्यजननलक्षणा प्रत्यासत्तिश्वक्षुरालोकमनस्कोराणाञ्जातिमम्तरेणा- 
सम्भविनी । सहकारिणां सम्भवत्येवेति चेत्‌ । बस्तुद्वयेक्षणेऽपि सहका रित्वमेव भवत्येक- 
बृद्धि: समानाकारता नास्तीति चेत्‌, न, प्रमेये स्मानाकारताया वस्तुट्टयव्यतिरेकेणादशं- 
नादिति प्रतिपादनात्‌ । बृद्धिजमतमेवाद शिष्यते । तच्चक्षुरादिष्वाप समानम्‌ । तेषामवि 
तद्रेकप्रत्ययजनकत्वमस्तीति चेत्‌ , शावलेयादीनासप्पेकपरामर्शजमतात्‌ नापरमिति 
समानः प्रसङ्गः | तदेव वस्तुभूतमिति चेत्‌ , अध्यथा त एव तत्प्रत्ययञ्जनयन्ति नाम्य 
इति कुतोऽयं विभाग: । जातिरपि तहि शावलेयादिषु नान्यत्रेति कुतोऽयं विभागः। 
तत्र व्रिभागकारिणापरेण सामान्येन भवितव्यन्तस्प्ापि विभागवृत्तिनिबन्धनेन नापरे- 
णेत्यनवस्था भवेत्‌ । अथ तथा भ्ूतङ्कारणन्तेषां येन त एव शावलेयादयो व्यञ्जक्षा 
गोत्वस्य तदाधेया चेति । एवर्न्ताह जातिमन्तरेणेव तत्परामशेजननं स्वकारणवशादिति 
किम्परिहीयते जाति विनेत्याग्रहस्त्यज्यताञजातो। न च चक्षुरादिषु साम्यम्‌ । एवं 


बातिकाल डा र-ष्याख्या 
॥३१८-२३॥ स्वरों में उदात्त व्यक्त ओर घर्घर आदि अव्यक्त के भेद ही उनकी 
अनन्तता का साधक है, उनके वाच्यार्थ में भेद से शब्दों में रहनेवाली कत्व खत्वादि 
जातियाँ अनभ्त मानी गयी हैं। 
` समाधान-एककार्येजनकत्व रूप प्रत्यासत्ति जाति के विना सम्भव नहीं, षतः 
चक्षुःआलोक मनस्कारादि सामग्री सहकारी सामग्री में जाति के बिना सामग्री से नहीं 
हो सकता, अतः एककार्यकारित्वरूप जाति बस्तुभ्रुत है, ऐसा कहना सवंथा अनुचित है, 
यदि सामग्री में एककार्यकारित्वरूप जाति मानी जाती है तव शाबलेय। दि गो-व्यवितियों 
में ही गोत्वं क्यों, इस नियम का निर्वाह करने के लिए भी गोत्वरूप सामान्य में भी 
कोई जाति मानी जाय । इस प्रकार अनवस्था की प्राप्ति होती है। यदि कारण सामग्री 
में यह विशेषता मानी जाती है कि उसे जन्य शाबलेय।दि व्यबितयाँ !ही गोत्व की 
व्यञ्जका मानी जाती हैं। कारणगत विशेषता को संत्र कार्यगत विशेषता का 
नियामक मान लेने से काम चलता है जाति के बिना क्या बिगड़ता है (छोड़ दो जाति 
त्यज्यतां जातिः) । चक्षुरादि कारणकलाप में भी कोई समानाकारता रूप जाति 
अनुभुत नहीं होती । चक्षुरादि में किसी एक सामान्य की प्रतीति नहीं होती । कारणों 
का'करायों के साथ सर्वत्र एक सम्बन्ध है । सम्बन्ध सें कोई एक जाति नहीं मानी जा 
का 


Ne 
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कथञ्चिदपि विज्ञाने तदूवानवभासतः | 

यदि नामेन्द्रियाणां स्यादू दृष्टा भासेत तहपु; ॥ ४८ ॥ 

रूपवस्वात्‌ , न जातीनां केवलानामदशेनात्‌ । 

व्यक्तिग्रहे च तच्छब्दरूपादन्यन्न इश्यते ॥ ४९ ॥ 

इन्द्रियाँ अतीन्द्रिय हैं, उनके ग्रहण का सामथ्यं यदि किसी द्रष्टा में होता, तब 
अवश्य उनका ग्रहण होता किन्तु उनका ग्रहण नहीं होता । इसका यह अथं कदापि 
नहीं कि इन्द्रियाँ असत्‌ हैं, क्योंकि रूपादि ज्ञानों की कादाचित्कता ज्ञान-जनक इन्द्रियों . 
को सत्ता सिद्ध करने में सक्षम है। किन्तु व्यक्तियों से भिन्न जाति का न कोई स्वरूप 
है बौर न उसका पृथक्‌ ग्रहण, अतः सामान्य कोई सत्‌ वस्तु नहीं। केवल सामान्य 
शब्द भनादि कल्पना-जनित संस्कारों के आधार पर व्यवहार में प्रचलित है ।।४५-४६॥ 
. वातिकाहड्डारा 








हि-कथञ्चिदपि विज्ञान इति। 
नहिचक्षरादिषु सामाऱ्यं कथञ्चिदपि प्रतिभाति। कार्यद्वारेणापि प्रतौयतै। 
कार्यद्वारेणापि प्रतीयमानन्तदेककार्येमिति प्रतीयते। तथा च तेष।मेकेन कार्येण सम्बन्ध 
इति स्यान्न सामान्यम्‌ सम्बन्धोऽपि सर्वेत्रेक्रः सामान्यमिति चेत्‌ , न, सम्बन्धस्यापि कथ- 
ञ्विदप्रतिभासनात्‌। तदनन्तरं कार्यस्योपलब्धिरेव तेन नापर! सम्बन्ध उपलस्यते । 
उक्तञ्च कार्यमपि सम्बदध्यते कल्पनयेति। भथ शक्तिरेका सर्वेषासित्युच्यते । न शकते! 
शक्तिमतोऽव्यतिरेकादिति प्रतिपादितम्‌ । न च शक्तिरपि प्रतिभाति । अदृष्टापि शक्तिः 
कस्मान्न परिकल्प्यते इन्द्रियादिवदिति चेत्‌ , तदसत्‌ । तत्रातीन्ब्रियत्वस्योपगमा दस्माभि- 
रनुग्छम्भः। अजाजीपृष्पवदित्थादिबचनात्‌ । न च सामान्यमागमकसमाधिगम्यम्‌ । 
कार्येथ्यतिरेकेण च किमपि रूपादिप्रतिभासस्य कारणमस्ति । तस्किङ्गोलकावस्थाव्यति- 
रिक्तमथान्यथेति नात्र विवेकः । तथा हि— 
ब्यतिरिक्त किमप्यस्ति विशिष्टं गोलकस्तथा । वासताया विशेषो वा मतभेदाः पृथरिषघा। ॥ २२४ ॥। 
` वात्तिकालङ्कार-व्याख्या 
सकती । कारणों में इतन! ही नियम विकल्पित होता है कि उनका कार्यों के साथ 
अव्यवहित उत्तरत्व सम्बन्ध, यह कहा जा चुका है कि कल्पित सम्बन्धो के द्वारा 
कार्यकारण की विशिष्टता का भान होता है यदि कारणों में एक शक्ति मानी जाती है 
हो वेसा मानना भी उत्तित नहीं क्योंकि शक्ति और शक्तिमानु पदार्थं का अव्यतिरेक 
होता है और शक्ति प्रतीत भी नहीं होती । इन्द्रियों की कल्पना के समान कार्यान्यथा 
उपपत्ति से अदृष्ट शक्ति की कल्पना क्‍यों नहीं को जा सकती, इस प्रश्‍न का उत्तर-- 
शक्ति में अतीग्द्रियत्व होने के कारण उसका उपलम्भ नहीं होता उपलम्भ ही सत्ता है, 
अतः शकत की सत्ता ही अस्थिर है, यह कहा जा चुका है 1 जेसे अजादि (गूलर) पुष्प 
किसी ने नहीं देखा । सामान्य तत्त्व एकमात्र आगम के द्वारा, ऐसा भी नहीं कह सकते, 
कार्य के बिना उसके कारण की कल्पना चक्षुरादि इन्द्रियों की कल्पना में भी यह 
सन्देह पाया जाता है कि रूपादि ग्रहण का सामर्थ्य गोलक की किसी विशेषता के 
कारण अथवा उसमें कल्पित इन्द्रिय के द्वारा होता है। भर्थात्‌ अक्षुरादि गोलक में ही _ 
रहते वाली अतोस्द्रीय इन्द्रिय की कुछ लोग कल्पना करते हैं। कुछ गोलक की विशे. 
पत्ता के कारण ही ओर कुछ लोग चित्तगत वासनाःविशेष के द्वारा रूपादि ग्रहण के 
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ज्ञानमात्रा्रणेऽप्ययोग्यमत एव तत्‌ । 
तद्योग्यतय!ऽरूषं तद्धयवस्तुषु लक्षभस्‌ ॥ ५० ॥ 
सामान्य अज्ञायसान होने के कारण ज्ञानरूप अर्थक्रिया के साधन की क्षमता 
नहीं रखता । अर्थक्रिया को योग्यता जिसमें नहीं, वह सर्वधा असत्‌ मावा जाता है, 
फलतः सामान्य अवस्तुमात्र है ।। ५०॥ 
वातिकालङ्कारः 
यस्थ हि बाह्योऽर्थोऽव्यतिरेकात्‌ कार्यस्य न सिध्यति स किञ्षक्षुरादीनां कायं- 
३्यतिरेकाद्‌ व्यतिरिक्तानामनुमानं क्षमते | तस्माद्‌ यथा कथस्चिदनुमानमनवस्थितप्रमेय- 
मेव तदिति न तद्‌ट्वारेणोपलम्भः । रूपवत्वे त्वनागम एव । तथा सति-- 
यदि तेषाम्भवेद्‌ द्रष्टा दृशयेरंश्चक्ष रादय: । अती ग्व्रियत्वोपगमे गतिरन्या न विद्यते ।।२२५॥ 
अतीन्द्रियस्पेषेव गतिरूपवत्वेनोपगमात्‌ ! न तु सामान्यमेव केवलस्य दर्शानान- 
भ्युंपगसात्‌ । यदि योगिमां केवलं क्षाान्यमुपलभ्येत । न सामान्यं भवेत्‌ । अथ समाना- 
कारा बुद्धिरुत्पद्यते । तस्था इदन्निबन्धनमिति योगिनः पश्यन्ति । नेवम्प्रमाणसिद्धता 
सामान्यस्य । अस्माभिस्ठु सामान्यं न दृश्यत एव पृथक्‌ । व्यक्तिष्यङ्ग्यत्वात्‌ । सामा- 
न्यस्य न केवळग्रहणं न ह्यालोकग्रहणमन्तरेण रूपग्रह: । 
तदप्यसत्‌ । रूपं स्पर्शाद्यव्थभिच।रीति गृह्यतेऽनुमाने नालोकमन्तरेणापि। यदि तु न 
गृह्येत न भवेदेवालोकाद्‌ व्यतिरेकः । नाप्रसिदव्यतिरेकं ध्यतिरेकीत्यभ्युपगमाहम्‌ । 
सामान्यन्तु न केवलं कदाचिदुपलब्धिबिषयः । व्यक्तिरूपानुप्रवेशे तु न विद्यत एव। यदि 
हि वातिकालङ्का र-व्याख्या 
नियम का निर्णय किया करते हैं ॥२३४॥ जिस विज्ञानवादी बोद्ध के मत में 
ज्ञान से, भिन्न बाह्य वस्तु भी नहीं मानी जाती वह चक्षुरादि इन्द्रियों को भी ज्ञान 
से भिन्त क्योंकर अनुमेय मानेगा ? अतः सांवृतिक सामान्यलक्षणरूप प्रेमेय कों घैकर 
अनुमान की प्रमाणता यथाकथव्चित्‌ निभ जाती हे । उसके द्वारा भी इष्द्रियों की सिद्धि 
नहीं की जा सकती । चक्षुरादि क्री रूपवत्ता में तो कोई आगमन है ही तही, क्योंकि 
यदि कोई उनका द्रष्टा होता, तब चक्षुरादि उसके द्वारा दृष्ट होते । चक्षरादिको 
अतीन्द्रियता में अन्य कोई साधक नहीं ॥ २२५ ॥ 
चक्षूरादि गतीस्द्रिय पदार्थों के लिए इतना ही कहा जा सकता है कि उनमें रूप 
मानने पर हर्यता होनी चाहिए किन्तु सामान्य के विषय में ऐसा नहीं कहा जा सकता, 
क्योंकि व्यक्ति-निरपेक्ष केवल सामान्य का दर्शन माना ही नहीं जाता । 
शंका--“अय॑ गौः”-इस प्रकार की सामान्याकार बुद्धि जो उत्पन्न होती है, 
उसका एक मात्र नियामक यह सामान्य तत्त्व है--योगिगण प्रत्यक्षतः देखते हैं। तो 
ऐसा कहन। निरथंक है, क्योंकि इस प्रकार सामान्य तत्त्व प्रमाण-सिद्ध नहीं माना जा 
सकता । हम बौद्धजनों को तो सामान्य नाम की कोई वस्तु दिखाई देती नहीं-यह 
तो एक पृथक्‌ बात है । अन्य मतों में भी सामान्य की व्यक्तियों के द्वारा अभिव्यक्ति 
मानी जाती है, अतः जैसे स्वव्यञजकीभूत आलोक-संयोग के बिना रूपादि पदार्थ देखे 
नहीं जाते, वैसे व्यक्तियों के बिना सामान्य (जाति) की अभिव्यक्ति नहीं हो सकती। 
समाधान--रूप में अनुमान के द्वारा स्पर्शादि का अव्यभिचार गृहीत होता हैं 
और आलोक वे; बिना ग्रहण भी, क्योंकि यदि आलोक के बिना रूप का ग्रहण च मांना 
जाय, तब वह आलोक से भिस्त से भिन्न सिद्ध न हों सकेगा, जैसा कि प्रसिद्ध व्या 





इत्तोक! ५३ ] प्रस्येक्ष-परिच्छेद! ५७९" 
यथोक्तविपरीतं यत्‌ तत्‌ स्त्रढक्षणमिष्यते । 
सामान्यं त्रिविधं तच्च भावाभावोभयाश्रयात्‌ ॥ ५१ ॥ 
वातिकालङ्कारः . 
परं गौगौ रिति नाममात्रकम्‌ । अथ समानदेशतया त विवेकोपलब्धिः कथं रूपरसादी- 
ष्तेषां भिन्‍नेन्द्रियग्राह्मत्वाद विवेक इति चेत्‌। अत्र तु पुनरविभागप्रतिपत्तिरत्यष्त- 
संसर्गात्‌ । 
कोऽयमश्यन्तसंसर्गः कि स्वरूपविमिश्रता । अभेद एव हि प्राप्तो रूपभ्तस्पतदेव यत्‌ ॥२२६॥ 
देशञामेदेऽपि रूपस्य मेदाद्‌ भेदग्रहो न किम्‌ । न हि रूपातिरेकेण देशो नाम प्रतीयते ॥२२७॥ 
वस्तुव्यतिरेकेण कुतोऽच्यो देशः वस्तु चेद्‌ भिन्नं देशोऽवि भिन्न एव कथन्देशाभेदः । 
देशाभेदेन भेदश्चेत्‌ तस्य भेदः कुतो भवेत्‌ । तस्य देशान्तरादेव तथा स्यादनवस्थितिः ।।२२८॥ 


र यतइच स्वरूपेण न प्रतिभाति खरादिविषाणवत्‌ । तथा हि—ज्ञानमात्राथंकरण 
इति। 





यदेव न प्रतिभाति स्वरूपेण ग्राह्माभिमतं सन भवदत्यालम्बनप्रत्ययः। स्वाका- 
रार्पणार्थान्न सत्त्वाच्चक्षुरादिवत्‌ अधिपतिप्रत्वयो भविष्यतीति चेत्‌ , न, तत्राप्यन्वय- 
व्यतिरेकाभावात्‌ । तदाह -यथोक्तविपरीतं यदिति । 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

है-“नाप्रसिद्धव्यतिरेकं व्यतिरेको भवति” । अर्थात्‌ जिसका जिप्तसे व्यतिरेक ( भेद ) 
सिद्ध नहीं होता, वह उससे भिन्न ( व्यतिरेकि) नहीं होता। किन्तु सामॉन्यतत्त्व 
कदापि व्यक्ति से रहित ( केवल ) गृहीत नही होता । व्यक्ति के स्वरूप में प्रवेश मानने 
पर सामान्य का पृथक्‌ अस्तित्व नहीं रह जाता, केवल “गौगो:”-इस प्रकार नाम- 
मात्र रह जाता है। 

घंका--व्यक्ति और जाति--दोनों समानदेशस्थ हैं, अतः उनका भेद गृहीत नहीं 
होता । यद्यपि रूप-रसादि भो समानदेशस्थ हूँ, तथापि घे भिष्तेर्द्रिय-ग्राह्म होने के 
कारण इनका विवेक (भेद) भासित होता है । 

समाधान--जाति-व्यक्ति में अभेदःप्रतिपत्ति अत्यन्त संसर्गं के कारण सिद्ध होती 
है। यह अत्यन्त संसंगं षया है ? यदि व्यक्ति और जाति के स्वरूपों का मिश्रण ही 
अत्यन्त संसग है, तब तो स्वरूपाभेद प्रसक्त होता है ॥२२६॥ जाति ओर व्यक्ति का 
समान देश होने पर भी स्वरूप-भेद होने से भेद क्यों नहों सिद्ध होता ? फलतः दोनों 
का स्वरूपतः भेद नहीं । देशादि भी वस्तु-स्वरूप से भिन्न नहीं प्रतीत होते ॥२२७॥ 
वस्तु से भिन्न देश नहीं । यदि देश भिन्न है ओर वस्तु भिन्न, तब देशभेद केसे ? देश 
का अभेद होने पर भी यदि वस्तु का भेद है, तब उस (देश) का भेद क्योंकर होगा ? 
देश में देशान्त रता के कारण भेद मानने में अनवस्था प्राप्त होतो है ॥२२८॥ स्वरूपतः 
देशादि प्रतोत नहीं होते, अत! 'खर-विषाण' के समान उसको कोई सत्ता नहीं । 

जो पदार्थ ग्राह्यत्वेय अभिमत होने पर भी स्वरूपेण प्रतीत नहीं होता, वह ज्ञान 
का आलम्बन प्रत्यय नहीं हो सकता । आलम्बन प्रत्यय अपने ज्ञान में स्वाकारार्षण के 
द्वारा हेतु होता है, केवल सत्‌ होने से नही। चक्षुरादि के समान अथे को अधिपति 
प्रत्यय भी नहीं मान सकते, क्योंकि चक्षरादि के समान अर्थ में अस्वय-व्यतिरक नहीं 
देखा जाता, स्वप्तादि में अर्थ के बिना भी ज्ञान होता है। 


५१० सभाष्यं प्रभाणवाततिकथ्‌ [ परिच्छेद? २ 


यथोक्त सामान्यलक्षण से जो विपरीत होता है, उसे स्वलक्षण कहते हैं। 
स्वलक्षण में सामान्यलक्षण का वेपरीत्य या वेधम्यं है-कभनभिधेयत्व, अवाष्यत्व, 
भसाधारणत्व, अर्थक्रियाकारित्वादि । अपट-भिन्नत्वादिस्वरूप पटत्वादि जाति तीन 
प्रकार की होती है-(१) भावोपादनक (कृतकत्बादि) । (२) अभावोपादानक (अनुुत्प- 
त्तिमस्वादि) और (३) भावाभावोभयाश्रित (ज्ञेथस्वादि) ॥ ५१॥ 
_  वातिकाछङङ्कारः 
यतु पुनः स्वाकारेण घ्रतिभासतेऽन्वयव्यतिरेकाभ्यामवधघृतसामर्थ्यंन्तत्‌ परमार्थसत्‌ 
स्वलक्षणं स्वेन रूपेण लक्षमाणत्वात्‌ । स्वरूपं लक्षणमस्येति। न तु स्वरूपेण कथ छक्ष्य- 
लक्षणभावः। न लक्ष्यलक्षणभावस्य काल्वनि कत्वात्‌ । 
“एवम्प्रकारा सवव क्रिथाक्ारकसंस्थितिः” (प्र वा० २॥२१९) 
इति च वक्ष्यते । स्त्ररूपमेव लक्षणं युक्तन्नःन्यत्‌ । अन्येनान्यस्य परमार्थतो लक्षः 
यितुमशक्यत्वात्‌। पररूपेण हि लक्षणम्पररूपताव्यारोप एवं न स्वरूपलक्षणन्तत्‌। 
कथन्तहि सामान्यलक्षणम्‌ , अव्यक्तिन्यापनात्‌ । सत्यमेतन्न परमार्थतः सामान्यन्नाम। 
स्वरूपमेव तदपि ज्ञानस्य । व्यवहारादेवमुच्यते । अनेकव्य क्तिस्वरूपाध्यारोपेण वत्तंमान- 
त्वात्‌ तत उत्पत्तेश्च । कथमवस्तुत्वे सति, अनुपलम्भकार्यस्वभावहेतुभेदः । प्रत्यक्षानु- 
मानयोविषयभेदाद्‌ भेद! । अनुपलम्भादीनान्छु न विषयभेदः। लिङ्गभेदाद्‌ भेद इति 
चेत्‌ । ननु तदेव चोदितन्तदेव परिहार इति कथमेतत्‌ । तथा हिलिङ्गभेद एवन 
युतः । अथ हृश्यते षड्भेदता तहि प्राप्नोति । अथवा द्वौ वस्तुसाधनावेकः प्रतिषेषहेतु- 
" वातिकालङ्कार-व्याख्या 
जो वस्तु स्वरूपेण प्रतिभासित एवं अर्थक्रियाकारी हो, उसे परमार्थसत्‌ कहते 
हैँ, जंसे-स्थलक्षण। 'स्वलक्षण' शब्द की व्युत्पत्ति है--"“स्वरूपं लक्षणमस्य? । 
प्रश्‍न-धूम अग्नि का लक्षण है । लक्षण भिन्न होता हैं ओय लक्षित भिन्त, अत! 
स्वयं वस्तु अपना लक्षण क्योंकर होगी ? 
उत्तर यहाँ पर लक्ष्य-लक्षणभाव काल्पनिक है, जेसा कि वातिककार नें आगे 
कहा है--“एवं प्रकारा सर्वेव क्रियाकारकसंस्थिति:” (9० वा० २1२१९) । वस्तुतः 
वस्तु का स्वरूप ही लक्षण होता है । अन्य के हारा अन्य पदार्थ कभी अभिलक्षित नहीं 
हो सकता । पररूपेण लक्षणाभिधान पररूपता का भध्यारोप मात्र होता है, वह स्वरूप- 
लक्षण नहीं तब सामान्थपदार्थ लक्षण केसे होगा ? इस प्रश्‍न का छत्तर यह है कि 
सामान्य नाम को कोई वस्तु ही नहीं केवल लोक में अनादि संस्कारों के बल पर 
वैसा व्यवहार चला आता है । 
प्रशन- जब सामान्य कोई वस्तु ही नहीं है, तब उसकी अनुमिति कै लिए अनुप- 
लब्धि, स्वभाव और कार्यरूप तीन हेतुओ का विभाग क्योंकर सिद्ध होगा ? प्रत्यक्ष 
भर अनुमान का अपने विषय-भेद से भेद सिद्ध हो जाता है किन्तु अनुपलब्धि आदि 
लिङ्गो का कोई विषय-भेद नहीं, तथापि लिङ्गभेद से विषय-भेद हो सकता है । 
उत्तर--विषय-भेद से लिङ्ग-भेद और छिङ्ग-भेद से विषय-भेद मानना अन्योऽ- 
न्याश्रित है । फळतः लिङ्ग-भेद ही अयुक्त है। यदि कोई एक भेद माना जाता है, तब 
एक परमाणु में उत्तर, पूर्व, दक्षिण, परिचम, ऊध्वं और भधोदिशा के भेद से षडंशता 
माननी होगी, जैसा कि आचाय वसुबन्धु ने कहा है--“षट्केन युगपद्‌ योगात्‌ परमाणो! 
बडंशता” (विश० १२) | अथवा तीनों लिङ्गो का भेद इस प्रकार है-तीनों में से 
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यदि आवाशयं ज्ञानं भावे भावादुबन्धतः । 


नोक्तोदरत्वादू दषत्वादतीतादिषु चान्यथा ॥ ५२ ॥ 

यदि सासान्य को घटादि भावों के थाश्रित माना जाता है, तब तो ज्ञानस्वरूप 
ही है, क्योंकि 'भावे सति ञानसंत्वम्‌'--इस प्रकार का भन्वय ज्ञान के साथ ही देखा 
जाता है। घटादिस्वरूप सामान्य को मानने पर 'घट' शब्द के द्वारा ही उसकी प्रतीति 
हो जाती है, इन्द्रियों की व्यर्थता प्रसक्त होती है-यह कहा जा चुका है। दूसरी बात 
यह भी है कि 'आसीद्‌ घटः'-इत्यादि प्रतीतियों के द्वारा असत्‌ घट में भी सामान्य 
की प्रतीति होतो है, इसलिए भी सामान्य में भावधमंता सिद्ध नहीं होती ॥ ५३॥ ' 

URI वातिकालङ्कारः 
रिति वक्ष्यते । कथमवस्तुत्वे तमाने वस्त्ववस्तुविभागः। अत्र परिहारमाह-सामान्य- 
त्त्रिविधमिति । 

न परमार्थतो भेदः सर्वेत्रावस्तुत्वःत्‌ । भावाभावोभयाश्रयस्वेन तु कार्यस्य ज्ञानस्य 
भेदात्‌ तत्कारित्वेन स्वभावानुपलब्धिकायंहेतुभेदः । तथा हि भावोपादानो विकल्पः 
स्वभावहेतोरुदयी । अभावोपादानोउनुपलब्धे:। उभयोपादानो विकल्पः कायंहेतोरिति 
ब्यतिरिकतसाधनः कार्य हेतुः। भावाभावाभ््यां हि व्यतिरेको भवति । व्यतिरिक्तञ्च 
कारणं साध्यम्‌ । अथवाऽतस्तुत्वेऽपि भावाभाबोपादानतया भेदमुएादानभेदादाश्रित्य 
बिषयभेद: । भाव एव द्विविषो वयतिरिदतोऽष्यतिरिक्तश्चेति विषथभेदाद्‌ भेदभ्रकार- 
स्त्रिविधस्तत्र । (सदसतोः विषययोरहृशयानुपलब्धिः) । उभयोपादानभेदोऽहृस्यानुपल- 
व्धिविषयः। तदाहु--शदि भावाकश्चयं ज्ञानमिति । जः | 

न हि भावाश्रयं ज्ञानमित्येमव भावे भवति। भावविषयत्वं हि भावरुबरूपग्रह- 
णात्‌ । न च स्वरूपग्राही सापान्यवियो विकल्पो “वेफल्यादक्षसंहतेः” ( २।११० ) 








SS 


वातिकालङ्का र-व्याख्या ॒ 

स्वभावहेतु और कार्यहेतु--यै दो भाव के साधक हैं और तीसरा अनुपलब्धि हेतु भाव 
का निषेधक है यह कहा जायगा । वक! 

प्रन--जब कि वस्तु कोई नहीं, सब अवस्तु-ही-अवस्तु है, तब भाव-अभाव भादि 
का विभाग कसे होगा ? 

उत्तर--संसार में कोई बस्तु परमाथ नहीं, सब अवस्तु हैं, तथापि ज्ञानरूप कार्य 
के भेद से उनके कारणों का विभाग किया जाता है। इसी प्रकार स्वभाव, कार्ये एवं 
अनुपलब्धिरूप लिङ्गो का भेद माना जाता है । अर्थात्‌ (१) भावाश्रित कुतकत्वादि 
विकल्प को स्वभाव हेतु, (२) अभावाश्रित विकल्प को अनुपलब्धि और (३) उभया- 
श्रित विकल्प कार्यहेतु का विषय होता है। कायंहेतु व्यतिरिक्तसाधनक कहलाता है, 
क्योंकि उसका व्यतिरिक्त प्राच्य कारण होता है। धथवा थषर्तुरूप होने पर भी 
इपादान ( विषय या साध्य ) के भेद से कथित लिङ्गो का भेद होता है। भावपदाथं 
दो प्रकार का होता है--(१) व्यतिरिक्त और (२) अव्पतिरिक्त । घट-पटादि व्यति- 
रिक्त और घट-घटत्वादि अव्यतिरिक्त होते हैं । 

ज्ञान भाव के आश्रित है- एतावता भाव नहीं कहलाता, अपितु भावविषयक 
होते कै कारण भाव माना जाता है। सामात्यविषयक विकल्प प्रत्यय स्वरूपावगाही 
नहीं होता--यह विगत पृ० ४६२ पर कहा गया है--“वे कल्यादक्षसंहतेः,'। २ 









0, वभाष्यं प्रधाणवात्तिकस १ 
ie सभाष्यं प्र ज्‌ [ परिच्छेद, 


यथोक्त सामान्यलक्षण से जो विपरीत होता है, उसे स्वलक्षण कहते है 
स्वलक्षण में सामान्यलक्षण का वेपरीत्य या वेधम्यं है--अ्षनभिधेयत्व, अवाच्य 
भसाधारणत्व, अर्थक्रियाकारित्वादि । अपट-भिन्नत्वादिस्वरूप घटत्वादि जाति ती € 
प्रकार की होती है-(१) भावोपादनक (कृतकत्वादि)। (२) अभावोपादानक (अननत 
त्तिमत्वादि) और (३) भावाभावोभयाश्रित (ज्ञेयस्वादि) ॥ ५१॥ ns 
वार्तिकाळङ्कारः 

यतु पुतः स्वाकारेण प्रतिभासतेऽन्वयव्यतिरेकाम्थामवधृतसा मर्थ्य्तत्‌ प रमाथंसत 
स्वलक्षणं स्वेन रूपेण लक्षमाणत्वात्‌ । स्वरूपं लक्षणमस्येति। न तु स्वरूपेण कथ क्षक्ष्य- 
लक्षणभाषः। न लक्ष्यलक्षणभावस्य काल्बनि कत्वात्‌ । 

“एवम्प्रकारा सर्वे क्रियाक्रारकसंस्थितिः” (प्र वा० २२१९) 

'इति च वक्ष्यते । स्वरूपमेव लक्षणं युक्तन्नान्यत्‌ । अन्येनान्यस्य परमाथतो लक्षः 
यितुमशक्यत्वात्‌। पररूपेण हि लक्षणम्पररूपताष्यारोप एव न स्वरूपलक्षणन्तत्‌। 
कथन्तहि सामान्यलक्षणम्‌ , अव्यक्तिव्यापनात्‌ । सत्यमेतन्न परमार्थतः सामान्यन्नाम्न। 
स्वरूपमेव तदपि ज्ञानस्य । व्यवहारादेवमुच्यते । अनेकव्य क्तिस्वरूपाध्यारोपेण वत्तंमान- 
त्वात्‌ तत उत्पत्तेरच । कथमवस्तुत्वे सति, अनुपलम्भकारय॑स्वभावहेतुभेदः । प्रत्यक्षानु- 
मानयोविषयभेदाद भेद! । अनुपलम्भादीनान्तु न विषयभेदः। लिङ्गभेदाद्‌ भेद इति 
चेत्‌ । ननु तदेव चोदितन्तदेव परिहार इति कथमेतत्‌ । तथा हि लिङ्गभेद एवन 
युक्त 1 अथ हश्यते षड्भेदता तहि प्राप्नोति । अथवा द्वौ वस्तुसाधनावेकः प्रतिषेषहेतु- 
श ¬  _ _____ वाविकालङ्कार-व्याख्या 

जो वस्तु स्वरूपेण प्रतिभासित एवं अर्थक्रियाकारी हो, उसे परमार्थसत्‌ कहते 
हैं, जेसे-स्बलक्षण। “स्वलक्षण? शब्द की व्युत्पत्ति है--“स्वरूपं लक्षणमस्य”। 

प्र्न -धूम अग्नि का लक्षण है । लक्षण भिन्न होता है और लक्षित भिग्त, अता 
स्वयं वस्तु अपना लक्षण क्योकर होगी ? ९ 

उत्तर- यहाँ पर लक्ष्य-लक्षणभाव काल्पनिक है, जैसा कि बातिककार नै आगे 
कहा है-“एवं प्रकारा सर्वेव क्रियाकारकसंस्थितिः” (प्र० वा० २1३१९) । वस्तुतः 
वस्तु का स्वरूप ही लक्षण होता है । अत्य के द्वारा अन्य पदार्थं कभी अभिलक्षित नहीं 
हो सकता । पररूपेण लक्षणाभिधान पररूपता का अध्यारोप मात्र होता है, वह स्वरूप- 
लक्षण नहीं "तब सामाखपदाथ लक्षण कैसे होगा ? इस प्रहत का छत्तर यह है कि 
सामात्य नाम को कोई वस्तु ही नहीं केवल लोक में अनादि संस्कारों के बळ पर 
वसा व्यवहार चला आता हे । 

-* प्रत जब सामान्य कोई वस्तु ही नहीं है, तब उसकी अनुमिति के लिए अनुप 

खब्धि, स्वभाव ओर कार्यरूप तीन हेतुओ का विभाग क्योंकर सिद्ध होगा? ह. 

और अनुमान का अपने विषय-भेद से भेद सिद्ध हो जाता है किन्तु अनुपलब्धि था 

लिङ्गो का कोई विषय-भेद नहीं; तथापि लिङ्गभेद से विषय-भेद हो सकता है! $ 
_ उत्तर-विषय-भेद से लिद्ध-भेद और लिङ्ग-भेद से विषय-भेद मानना थे" 





_ व्याधित है। फछतः लिङ्ग-भेद ही अयुक्त है । यदि कोई एक भेद माना जाता द 
स जक में उत्तर, पुर्व, दक्षिण, परिचम, ऊध्वं और भधोदिशा के भेद से या i 





5 १२) । अथवा तीनों लिङ्गो का भेद इस प्रकार है | 


साननी होगी, जैसा कि आचार्य वसुबन्धु ने कहा है--“षट्केन युगपद योगात र यध 


` 







१ E होता-यह विगत पृ० ४६२ पर्‌ कहा गया है 


कोकः ५२ 1 प्रत्यक्ष-परिच्छेद: 


यदि आवाभयं शातं भावे भावातुबस्धत; । ड 
नोक्तोत्तरत्वाद्‌ इषट्वादती तादु चान्यथा ॥ ५ 
लि सामान्य को घटादि भावों के धाश्रित माना जाता र ५ 
ही है, क्यों कि 'भावे सति ज्ञानसत्त्वम्‌'--इस प्रकार ' तब तो ज्ञानस्वरूप 


हि का भृच ! 
जाता है। घटादिस्वरूप सामान्य को मानने पर 'घट' शब्द के स ही देला 
हो जाती है, इन्द्रियों को व्यर्थता प्रसक्त होती है- यह नहा न ह प्रतीति 
यह भी है कि 'आसीद्‌ घट:'- इत्यादि प्रतीतियों के द्वारा 1 दुसरी बात 


मे भसत्‌ घट में 


Boe 
वे वातिकालङ्कारः 

रिति वक्ष्यते । कथमवस्तुत्वे वमाने वस्त्ववस्तुविभाग; । अत्र 

F 6 प्रि [र < क 

ल्बिधमिति । है रमाह-सामान्य 


न परम थंतो भेइः सर्वत्रावस्तुत्वात्‌ । भावाभावोभयाश्रयत्वेत तु कार्य्य ज्ञानस्य 
भेदात्‌ हेत स्वभावानुप लब्धिकायंहेतुभेदः । तथा हि भावोपादानो विकल्प: 
स्वभावहेतोरुदयी । अभावोपादाचोऽनुपलश्चेः । उभयोपादानो विकल्पः कायंहेतोरिति 
ग्यतिरिक्तसाधनः कार्यहेतु:। भावाभावाभ्यां हि व्यतिरेको भवति । व्यतिरिक्तञ्च 
कारणं साध्यम्‌ । अथवाऽतस्तुत्वेऽपि भावाभावोपादानतया | भेदमुपादानभेदादाख्रित्य 
बिषयभेद: । भाव एव द्विविधो व्यतिरिवतोश्यतिरिक्तएचेति विषवभेदादू भेदप्रकार- 
स्त्रिविधस्तत्र । (सदसतोः विषययोश्हदयातुपलन्धिः) । उभयोपादानभेदोऽहश्यानुपल- 
ब्विविषयः। तदाह--शदि भावाश्चयं ज्ञानमिति । "का 

न हि भावाश्रयं ज्ञानमित्येमव भावे भवति । भावविषयत्वं हि भावरबरूपग्रह- 
णात्‌ । न च स्वरूपग्राही सापान्यवियो विकल्पो “वेफल्यादक्षसंहतेः' ( २।११० ) 
इत्युक्‍तम्‌ । | | 
क _ बातिकालङ्वार-्याब्या प्र 
स्वभावहेतु और कार्यहेतु--मै दो भाव के साधक हैं और तीसरा अनुपलब्धि हेतु भाव 
का निषेधक है यह कहा जायगा । र 

ह प्रश्‍त--जब कि वस्तु कोई नहीं, सब अवस्तुःही 
का विभाग केसे होगा ? ५ 

उत्तर-संसार में कोई बस्तु परमार्थ नहीं, सब अवस्तु हँ, त 
के भेद से उनके कारणों का बिभाग किया जाता है। इसी मकार कं / कत्वादि 
भ ने अर्थात्‌ (१) भावाश्रित कतकत्वा २ 
उपसब्धिरूप लिङ्गो का भेद माचा जाता है। अति 


र भया- 
कल्प को स्वभाव हेतु, (२) अभावाश्रित विकल्प मो ब न दै, 
भेत विकल्प का येहेतु का विषय होता है! त क्षयवा भेवस्तुरू्प होने पर भी 


इयोंकि उसका व्यतिरिक्त प्राच्य कारण होता ञो । भावषदाथ 
पादान ( विषय या साध्य ) के भेद से कथित विज्ची त वह व्रतिः 
^ मकार का होता है--(१) व्यत्तिरिकत और (९) बत | ू 
रक्त और घट-घटत्वादि अव्यतिरिक्त होते हैं । नं लाता, अपितु भावविषयक 
हे क्ष भाव के आश्रित है- एतावता i be प्रत्यय स्वल्पागाही | 

कै कारण भाव माना जाता है। सामात्यविष बैकत्यादक्षसंहते”। || 


-अवस्तु है; तब भाव-अभाव भादि 









५१२ सभाष्थ॑ प्रभाणवारत्तिकम्‌ [ परिच्छेद २ | 


भावधंत्वहानिञ्चेद भाबग्रदण पूर्व कम्‌ । 
तउज्ञःनमित्यदोपोऽयं मेयन्स्वेकं स्वलक्षणस्‌ ॥ ५३ ॥ 
घटादि वस्तु के बिना ही सामान्य-ज्ञान की उत्पत्ति मानने पर सामास्य में 
भाव-धमत्व ही हानि प्रसक्त होती है। दूसरी बात यह भी है कि रूपादि के समान 
सामान्य का भावरूपत्वेच ग्रहण नहीं होता कि उसमें भावधर्मता निभ जाती । सामान्य 
तो कल्पितमात्र है, प्रमेयतत्त्व तो एकमात्र स्वलक्षण है ॥ ५३ ॥ 
तस्मादर्थक्रियासिद्वेः सदसत्ताविचारणात्‌ । 
तस्य स्वपररूपास्थां शतेरभेषद्ठयं सतू ॥ ५४॥ 
विचारणीय तो एकमात्र सत्त्व ही है, क्योंकि अर्थ क्रियाकारित्व के सदसत्व का 
निरूपण होता है । वस्तुतः एक स्वलक्षणतत्त्व ही स्वरूपेण प्रत्यक्ष और सामान्यात्मक 
पररूपेण अनुमेय माना जाहा है। इस प्रकार प्रमेथ-द्वेविध्य की स्यांपना को गई 
है॥ ५४॥ 
> आओ वातिकालङ्कारः 
अथ भावे सतीत्युच्यते तदासिद्धम्‌ । भावभन्तरेणाप्यतीतादिपु दृष्टत्वात्‌ । यदि 
सामान्ये तज्ज्ञानं विशेषे वा । नातीतादिविषयता भावस्प्र स्वरूपेण गृह्य़पाणस्यातीत- 
त्वत्यागात्‌ । नाच लोको भावविषयत्वमवगच्छति। भावो नास्ति स्वरूपाभिनिवेशी 
भवति प्रत्यय इति त्रान्तिमात्रकम्‌ । उक्तोत्तश्त्वादिति च विपर्यये प्रमाणवृत्तिरूपद- 
शिता। शष्टत्वादिति पराभिमतस्य हेतोरनेकान्तिकोद्‌भावनम्‌। यदि तहर्यभावेऽपि 
विकल्पस्य दष्ट्िभावेऽपि तदा तहि भावधमंता हीप्रते । एवेत्यृभयधर्मता स्थात्‌ , तक्षह-- 
भावधर्मत्वहा निष्चेदिति । 
यज्ज्ञानमेव न तत्र किच्चिदालम्बनम्‌ । परोक्षस्य सामान्यस्य मेयत्वात्‌ । परोक्षं 
हि सामान्यन्तच्च स्वरूपेणाप्रतीयमानङ्कथस्मेयम्‌ । यतो हि --मेयन्त्वेक स्वलक्षणमिति । 
न हि सामाध्यन्चाम प्रमेयम्‌ । यथाकल्पनमयोगात्‌। स्वलक्षणमेव परमाथंतः 
प्रमेयम्‌ । तस्येव सदप्तदत्वेतावबोधस्य प्रयोजनत्वात्‌ । कुत एतत्‌ । एवं हि"तस्माद थे" 
क्रियासिद्धेरिति । 
| ` वातिकालद्धार-व्याष्या 
यदि सामान्य की भावरूपता का निर्वचन इस प्रकार किया जाता है कि 
'सामाध्यज्ञानं व्यक्तिस-द्भावे एव भवति” । तक असिद्धि दोष ध्रसक्त होता है, क्योंकि 
घटादि के अतीत होने पर भी “आसोदु घटः”--इस प्रकार घटत्व सामान्य की प्रतीतिं 
हो जाती हे | अतीतादि प्रतीतियाँ भावविषयकंत्व कोई भी लौकिक ( व्यावहारिक) 
पुरुष नहीं मानता । अविद्यमानत्वेन भाव छी प्रतीचि तो भ्रममात्र है । उक्त १२वें 
इलोक में जो 'हष्टत्व' हेतु प्रयुक्त है, वह सामाध्य सत्ता-साधक हेतु की अनेकान्तिकता 
का उ-द्भावन है । अर्थात्‌ यदि घटादि के न होने पर भी घटत्व-बुद्धि होती है, तब उसमे 
भाव-धर्मता की हानि निश्चित है । सामान्य में यदि भावाभावोभय की घर्मता है, तब 
भावधमंता' में भाव पद का ग्रहण व्यथं है 1 
दुसरी बात यह भी है कि सामान्य परोक्ष है, अतः प्रमेय केसे? प्रमेय तो एक 
मात्र प्रत्यक्ष-सिद्ध स्वलक्षणतत्ब है, क्योंकि स्वलक्षण की सदसत्ता का विचार सार्थक 


होता है। 
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है रे 'बातिकालङ्कारः 
अर्थेक्रियाकारिणो हि पदार्थस्य सत्वासत्वाम्यामथिता ` प्रेक्षावताम्‌ । तदव्‌- 


बोधाय च घ्रमाणमन्विष्यते । अन्यथा प्रमाणपरीक्षणमप्रेक्षापु्वं क्रियंव भवेत्‌ । तस्मादर्थं- 
क्रियाकारिपदार्थभावाभावविषयीकरणसमर्थे पर्थवरप्रमाणम्‌ । तस्मात्‌ द्वाम्यामपि प्रत्यक्षा- 
नुमानाम्यां स्वलक्षणमेव विषयीकतंव्यम्‌ । अन्यथा प्रमाणत्वायोगात्‌। यदि स्वलक्षणमेव 
द्वाम्यापपि विषयीक्रियते एकविषयत्वाद्‌ एकमेव मानम्प्रसक्तम्‌। अर्थेक्रविषयत्वेऽवि 
सामग्रीभेदात्‌ प्रमाणभेद एवं सति प्रमेयद्वविष्यादिति विरुध्यते। उक्तञ्चाच।र्येण 
यस्माल्छक्षणद्वयम्प्रमेयमिति । सामग्रीभेदेन च प्रमाणभेदे चक्षुरादिविज्ञानानामपि भेदः 
स्ामग्रथा इति तावन्ति प्रमाणानि भवेयुः । 
ननु प्रमेयभेदेनापि भेदेऽनेक्रनीलादिप्रमेयत्वादनन्तप्रमाणप्रसङ्गः । न, सवेषां 
स्वलक्षणत्वस्य भावात्‌ । तद्विषयमेक्मेव प्रमाणमेकविषयत्वात्‌ । सामग्रीभेदेऽपि सति 
अक्षजत्वस्य भावात्‌ दिन्न स्वेम्प्रत्थक्षमिति चेत्‌ , न, अक्षजत्वस्यालक्षणत्वात्‌ । तथा 
च प्रतिपादयिष्यते । तस्मात्‌ प्रमेयद्वैविध्यादेव द्वेविष्यम्‌ । अन्यथाऽनन्तप्रमाणता भवेत्‌ । 
कथम्प्रमेयस्यानम्तता नेति चेत्‌ , न, अनन्तत्वेऽपि नीळादित्वेन भ्रमंयह्वित्वमेव यतः -- 
ज वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
लोक में अर्थ क्रियाकारी पदार्थ की हो ससा असत्ता का विचार वृद्धिमान्‌ किया 
करते हें । सद्‌ वस्तु को प्रमाणिद करने के लिए प्रमाण की अन्वेषणा की जाती है । 
झन्पथा प्रमाण-प्रमेय की परीक्षा निरर्थक मात्र हो जायगी । अर्थक्रिया-समर्थं वस्तु को 
प्रमाणित करने में ही प्रभाणों की अर्थवत्ता न्यायदर्शनादि में उपदिबद्ध है। निष्कर्षं 
यही निकलता है कि प्रत्यक्ष और अनुमान -इन दोनों-प्रमाणों के द्वारा स्वलक्षणतत्त्व 
का ही परीक्षण न्याय संगत है । अव्यथा उनमें प्रमाणता का निर्वाह न होगा। | 
शंका-यदि प्रत्यक्ष और अन्रुमान मात्र के दोनों प्रमाणों के द्वारा केवल एक 
स्वलक्षण का ही विचार किया जाता है, तब दोनों भ्रमाणों में से एक को प्रमाण 
(अज्ञातार्थंज्ञापक) ओर दूसरे का अनुबादकमात्र मनना होगा । विषय की समानता 
होने पद भी सामग्री के भेद से दोनों प्रमाणों का भेद माना जाता हैं। वातिककार ने 
नो प्रत्यक्षपरिच्छेद के प्रथम पद्य में कहा है--“मानं द्विविधं मेयद्वँविष्यात्‌”। यहाँ 
"येषा द्वेविध्यात्‌”~-ऐस्ा न क्रहकर “सामग्री भेदात्‌”--ऐसा कहना चाहिए था किन्तु 
आचाय॑ ने स्पष्ट कर दिया है कि 'यस्यात्‌ स्वसामान्यछक्षणद्वयं प्रमेयम्‌ , तस्माद्‌ 
द्विविधं ्रमाणम्‌ ।” दाम्ग्री-भेद से प्रमाण भेद मानने पर चाक्षषादि ज्ञानों में भो भिन्न 
प्रमाणता माननी होगी । सामग्री भेद से तो प्रमाणों के अनन्त भेद हो जाएंगे । | 
प्रमेय-भेद से प्रमाण-भेद मानने पर भी अनेक नीलादि रूप प्रमेयो के भेद से 
अनध्त प्रमाण-भेद क्यों नहीं ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि नीलादि के भेद से नील- 
स्वलक्षणादि का भेद होने पढ भी स्वलक्षणत्वेन सबका संग्रह हो जाता है। एक 
स्वलक्षणविषयक एक ही प्रमाण माना जाता है। इसी प्रकार सामग्री भेद होने पर भी 
अक्षजन्यत्व को एकता से प्रमाण में एकत्व क्यों नहीं ? 
समाधान--अक्ष-जन्यत्व कोई लक्षण नहीं--ऐसा आगे चलकर कहा जायगा। 
निष्कर्षतः प्रमेय-द्वेविध्य पे हो प्रमाण का द्वैविध्य उचित है, अन्यया अनन्त प्रमाणता 
प्रसक्त होगो । प्रमेय के अनन्त होने पर भी नीलादित्वेन प्रमेय-ढित्व हो व्यवस्थित है, 
क्योंकि स्वरूप-्रतिभासकत्वेन अनन्त नीलादि भी स्वलक्षणत्वेन एक रूप में संगुहीत 
. ६५ ड 
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घातिकालङ्काएः 
तस्य स्वपररूपाभ्यामिति । 

स्वरूपप्रतिभासनेन नीलादयोऽनन्तभेदत्वेऽपि स्वलक्षणमेव स्वेन रूपेण लक्षणात्‌। 
मनु प्रतिपत्तिभेदेनाभेदे न पारमाथिकं स्वछक्षणत्वम्‌ । तत्प्रतिपत्यभावेऽच्यप्रतिपत्ति- 
सम्मुखी भावेऽस्वलक्षणस्वात्‌ । तथा तदैवेकमे कस्य स्वनक्षणम्रपरस्यान्यथा । न च प्रतिप- 
तृप्रमेथभेदः । अपेक्षाङ्गतस्य भेदस्य काल्पनिकत्वादपरमार्थंता । एकस्य च स्वलक्षण- 
त्वेतर त्वेत दुभयरूपम्प्रमेथान्त रमिति तत्रापरम्प्रमाणमुद्भवेत्‌ । तदेतदसत्‌ । यतो हि— 

` पृरमार्थंप्रमेयत्वे स्यादनन्तप्रमेयता ॥ अपेक्षाक्ृतभेदश्वे परमार्थो न लक्षणम्‌ ॥३२९॥ 
अत्रोच्यते -- 
उपलम्मेन यठलक्ष््रम्पारमाथिक्रमेब तत्‌ । सत्तोपळम्भ एवेति भावानाम्पारमाथिकी ॥२३०॥ 

न हि स्वरूपोपलम्यमानतासनासाद्य भावाः सत्तासात्मसात्कुवंन्ति । ननूपलम्भेत 
ज्ञाप्यते सत्ता न तु स एव सत्ता । अनुपलस्यमाचस्य शशविषाणादेरसत्वात्‌। विपर्यया- 
दुपलम्भः सत्तेति व्यवस्था । 

ननु तत्राप्थसत्त्वेब्नुपलम्भों न त्वनुपलम्भ एवासत्वम्‌ । नानुपलम्भव्यतिरेक्षणा- 
सत्त्वमपरम्‌ । अनुपलम्भेन यत्प्रतीयते तदसत्वमिति चेत्‌ । कोऽयमनुपल्लम्भः। किमुप- 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 

हो जाते हैं। 

शंका -स्वलक्षणत्वरूप प्रतिपत्ति के सम्बन्ध से अभेद मानने पर वस्तुतः स्पघ- 
क्षण नहीं होता, क्योंकि उस धरतिपत्ति के अभाव में अन्य प्रतिवत्ति के युक्त होकर 
स्वलक्षण नहीं अस्वलक्षण या सामान्यलक्षण हो जाता है, क्योंकि वह स्वलक्षण एक- 
क्षण है, जो 'तथेव, तदेव, तत्रेव’ शब्दों से ध्वनित होता हे । एक सन्ताब का स्वलक्षण 
दूसरे का स्वलक्षण न होकर अन्यथा हो जाता है। पतिपतु ओय प्रमेय तत्त्व एकात्मक 
ही होता है, उसका भेद नहीं होता । किसी की अपेक्षा आपादित भेद पारमाथिक 
नहीं होता । एक ही वस्तु में स्वलक्षणत्व और भअस्वलक्षणत्य उभयरूप मानने पर 
स्वलक्षण-प्राहक धत्यक्ष प्रमाण से भिन्न प्रमाण अस्वलक्षण का ग्राहक होगा । 

समाधान--ऐसा कहना धसत्‌ है, क्योंकि स्वलक्षणत्वेब संगृहीत पदार्थ को प्रमेय 
मानने पर अनभ्त प्रमेय ध्रसक्त हैं। किसी वस्तु की किसी को भपेक्षासे पाना जाते 
बाला भेद या अभेद पारमाथिक नहीं होता ॥२२९॥ इस पर हमारा कहना यह है डि 
जो बस्तु स्वरूपतः उपलब्ध होती है, वह सत्‌ है। भाव पदार्थों की पारमाथिक पत्ता 
है~—एपलम्भ॥२३०॥ जब तक कोई भाव स्वरूपतः प्रस्फुरित नहीं होता, तब तक वह 
सत्ता का झात्मसात्‌ नहीं कर सकता अर्थात्‌ सत्‌ नहीं हो सकता । 

शंका --उपलम्भ (ज्ञान) के द्वारा सत्ता ज्ञापित होती है, न कि वह (उपलम्भ) 
ही सत्ता है। अनुपलभ्यमान शश-विष।णादि असत्‌ होते हैं । अनुपलम्भ विएथय होगे 
से उपलम्भ सत्ता है। यहाँ सन्देह होता है कि भवत्व यदि अनुलम्भ पदार्थ हो, ता 
उसका विपयंय (उपलम्भ) सत्ता होंगा किन्तु ऐसा नहीं, अपितु पदार्थ के असत्‌ होने 
पर उसका अनुपलम्भ होता है, न कि अनुपलम्भ ही असत्त्व है। इस पर हावा पई 
कहना है कि अनुपलमभ को छोड़कर असत्त्व अन्य कुछ भी नहीं । 

समाधान--आपका जो यह कहना है कि अनुपळम्भ के द्वारा प्रतीत होता है, वह 
असत्‌ है-यहां अनुम्भ पदार्थ क्या पलम्भाभाव है? या अन्य एपलम्भ? अथवा 





| 
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खम्भाभावोऽयान्योपलम्भः कि वा नोपलम्भ इति विकल्पः। यद्युपलम्भाभाव। कथमतः 
प्रतीतिः। नाभावः प्रतीतिः ! सोऽप्यभावोऽ्येनोपलं भा भावेन प्रत्येय इत्यनवस्था । 

ननूपलम्भस्थापर उपलम्भो नास्तीति नोपलम्भमावेन तस्य प्रतीतियेनानवस्था 
भवेदपरोक्षत्वाज्ज्ञानस्य । यदि परोक्षं क्षानङ्कधन्तस्य भावः प्रतीयते। यथा च पदार्थ 
स्यानुपलँभादभावध्रतीतेस्तथा ज्ञानस्यापि स्यादिति प्रगष्ठतरम्‌। अथ तत्रार्थाषत्ति- 
रस्ति। बपरोक्षत्वादर्थस्य तेन न प्रमाणपंचकाभावः। 

नन्वर्थापत्तिरपि बुद्धिरेव ततो बुद्धयन्तरेण बुद्धिः प्रतीयते । ततश्च तद्चापरार्था- 
पत्तिर्नास्तीति प्रमाणपंचकाभावादर्थापत्तिवृद्धिर्नास्तोति प्राप्तम्‌ । अथ तच्च प्रमेयश्रति- 
पत्तिरस्तीति पुनरर्थापत्तिरनवस्थावादप्रतिषत्तिः । 

ननु प्रतिपत्तिह श्यते । यदि दर्शनमात्रमवलम्ब्यते किमर्थापत्त्या । यथा इृश्यतै 
तथेवास्तु । अपरोक्षो दृश्यते स तथैवास्तु क्रिमर्थापत्त्या बुद्धिपरिकल्पनया । 

सन्वर्थापत्तिरुत्पद्यते । यद्येवमनवत्थानादप्रतिपत्यघ्यत्रसायो5पि भवस्येव स कथ- 
पिष्टः यदा चोपलभ्यमानता$परोक्षता वा बुद्धिस्तदा तदभावप्रतिपत्तावनवस्था । 


अथ पदार्थानुपलम्भ एवोपलम्भानुपलम्भः। एवं सत्यनुपलम्भमानोऽप्युपलम्भोऽ- 


वातिकाल ङ्का र-य्याख्या 
'नोवलम्भः'---ऐसा विकल्प है? यदि उपलम्भाभाव है, तब उससे उसकी प्रतीतिं 
क्योंकर होगी ? अभाव प्रतीति नहीं कहलाता । वह उपलम्भाव भी अन्य उपलम्भा- 
भाव के द्वाया प्रत्येय (ज्ञाप्य) है--इस प्रकार अनवस्था प्रसक्त होती हैं। यदि कहा जाय॑ 
कि उपलम्भ का अन्य उपलम्भ नहीं होता और न एक अनुपलम्भ को अन्य अनुपलम्भ 
से प्रतीति मानी जाती है कि अनवस्था प्रसक्त हो । ज्ञान स्वयंप्रकाश या अपरोक्ष है । 
ज्ञान यदि परोक्ष है, तब उसकी सत्ता का ज्ञान किससे होगा? जेसे पदार्थं के उपलम्भं 
से इसकी सत्ता का ज्ञान होता है | वैसे ही ज्ञान छे भी उपलम्भ से उसकी सत्ता का 
चान होगा--ऐसा मानना तो अनवस्था दोष से प्रणष्ट (दुषित ) किया जा चूकाहै। 
बदि अर्थं की सत्ता में अर्थापत्ति का उपयोग किया जाता है, तो उचित [न होगा, 
क्योंकि घटादि पदार्थ तो प्रत्यक्षतः सिद्ध हैं, अर्थापत्ति का उपयोग तो वहाँ ही किया 
जाता है, जहाँ उससे भिन्न प्रत्यक्षादि पाँच प्रमाणों की प्रवृत्ति न हो। 
अर्थापत्ति भी एक बुद्धि (ज्ञान) ही है, अतः एक ज्ञान की प्रतीति ज्ञानान्तर के 

द्वारा सिद्ध होती है । वहाँ प्रमाणपञ्चक का अभाव न होने के कारण अपर अर्थापत्ति 
त होने से अनवस्था नहीं । यदि वहाँ भी प्रमेय-प्रतिपत्ति ( अभ्यथानुपपत्ति ) के कारण 
धपरापर अर्थापत्ति की प्राप्ति होने से अनवस्था होगी । यदि कहा जाय दशंनान्यथानु- 
पपत्ति से अर्थापत्ति होगी और दशन ( प्रत्यक्ष ) के होने पर अर्थापत्ति की क्या आव& 
इयकता ? दर्शन के अवुरूप ही पदार्थ को सत्ता व्यवस्थित होगी । प्रत्यक्ष के द्वारा जो 
पदार्थं जैसा दिखाई देता है, वंसा ही स्थिर होगा, अर्थापत्ति की क्या आवश्यकता ? 

' ज्ञान के ग्रहण में यदि अर्थापत्ति की उत्पत्ति होती है, तब अर्थापत्तिरूप के 


ग्रहण में अस्यान्य अर्थापत्ति की उत्पत्ति मातने सँ अनवस्था दिखाई जा चुको दै 
अर्थापत्ति न मानने पर ज्ञानाभाव का अष्यवसाय केसे हटाया जायगा। जब उपलभ्यः 


दानता या अपरोक्षता को बुद्धि साना जाता है, तब बुद्धधमाव की प्रतिपत्ति में भन. 
वस्था प्राप्त होती है । & 


Sih ००० कुना 


eT, 
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सत्येवेति प्राप्तम्‌ । स एवाभाव इति चेत्‌ । यद्यनुपलम्भोऽभाव उपलम्भोऽपि भाव इति 
प्राप्तम्‌ । झथान्योपलम्भ एवानुपलम्भः । 

तदप्यथृक्तम्‌ । यदि नाघान्योपलंभस्य नाम कृतं कथमन्यो नास्ति। तस्योपन्त- 
म्भाभावादिति चेत्‌ । दत्तमत्रोत्तरम्‌ । स एवान्यस्योपलम्भोऽन्यत्र न प्रवृत्त इति तदन्यः 
स्यानुपलम्भः । यदिनामान्यत्र न प्रवृत्तस्तथापि तस्याभाव इति कुतः। अधोपलब्धि- 
लक्षणप्राप्तस्याभाव एव । अन्यथा तत्रापि प्रवर्तेत तस्यापि तद्वदेवोपलभ्यमानत्वात्‌। न 
चोपलम्यते । तस्यानुपलंभः केन प्रतिपन्नोऽभावणक्षण इति सँवानवस्था । घ्रतिनियता- 
कारोपलंभादिति चेत्‌ । चनु किमियमर्थापत्तिः ! तथेति चेतु । अनवस्थोक्ता । प्रतिनिय- 
ताकायोपलम्भ एव उपलंभाभावोऽपरस्येति चेत्‌ । एवन्तहि चाभावो नाम कश्चिदन्य ष्ा- 
परभावादतोऽपरो योऽभावोऽन्थापेक्षया स्वापेक्षमभाव इति ! तच्च ख्पम्प्रतिनियतमुप- 
लभ्यमानतायामेव । तत उपलम्भः सस्रोच्यते । 

ननु प्रतिनियतत्वे उपलभ्यमानताप्रतिनियमो च तु स एव प्रतिनियमः। नखनु- 
पलभ्यमानताथां कथम्प्रतिनियम इति वुद्धिरुपलभ्यमांनताप्रसादादेव। तस्मादुपलम्य- 
मानतेव सत्ता । 

अथ नोपलंभे इति विकल्प एवानुपलंभः । तदापि नानोपलंभे इति विकल्पोनुपल- 
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शंका—अर्थ का अनुपलम्भ ही उपलम्भ का अनुपलम्भ है--ऐसा मानने पर घनु- 
पलम्यमान उपलम्भ को सत्‌ मानना होगा। यदि अनुपलम्भ ही अभाव है, तब उप- 
लम्भ को भाव कहना होगा । अन्य उपसंस्भ को अनुपलम्भ मानने में क्या आपत्ति ? 

समाधान-- यदि अन्य उपलम्भ का नाम भनुपलम्भ किया जाता है, तब उसका 
अनुपलम्भ केसे ? यदि कहा जाय कि उसका उपलम्भ नहीं होता, भतः उसका अनुप 
लम्भ नाम है | तब के लिए कहा जा चूका है कि वह अन्य का उपलम्भ अन्यत्र प्रवृत्त 
नहीं, अतः वह अन्य का अनुपलम्भ हे । यदि वह अन्यत्र प्रवृत्त नहीं हुआ, तब उसका 
अभाव केसे होगा ? वह उपलब्धि लक्षण-प्राप्त या योग्य नहीं, अन्यथा अन्यत्र भी 
प्रवृत्त हो जाता, क्योंकि वह भी प्रथमवत्‌ उपलम्भन-योग्य है । किन्तु उपलब्ध नहीं 
होता । उसका अनुपलम्भ किससे अवगत हुआ? अन्यान्य गमक को कल्पना मै अन- 
वस्था होती है, क्योंकि प्रतिनियताकार की उपलब्धि होती है । यह उपलब्धि यदि 
अर्थापत्ति है, तब अनवस्था-प्रसक्ति होती है। प्रतिनियताकारोपलम्भ ही अन्य का 
उपलम्भाव है--ऐसा मानने पर अभाव तो अपरभाव से भिन्न कुछ भी नहीं अर्थात्‌ अत्य 
की अपेक्षा जो अभाव ( घटत्वेन अभाव ) है, वह स्वापेक्षा से (घटत्वेन घट) भाव ही 
है.। ऐसा रूप तो प्रतिनियत उपळम्भवान ही है, फलतः उपलम्भ पदार्थं ही सत्ता 
सिद्ध होता है । 

प्रतिनियतन उपलभ्यमानता का ध्रयोजक है, प्रतिनियम ही उपलम्भ नहीं 
ऐसा कहने पर जिज्ञासा होती है कि किसी वस्तु की अनुपलभ्यमानता में प्रतिनियम 
(ब्यवस्था) क्योंकर रहेगा ? उत्तर है बुद्धि की उपलभ्यमानता के प्रसाद से, अतः उप" 
लम्यमानता को ही सत्ता कहना चाहिए । 


= यदि “नोपलभे”--इस प्रकार के विकल्प को ही अनुपलम्भ माना जाय, तब भी. 
नानोपलभे ( भिन्नमुपलभे ) इस प्रकार का विकल्प अनुपलध्धि का ही अनुसरण करता 


है ति 
हि 0 
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ब्धिमेवानुसरति । सा चानुपलब्धिविचारिता । तस्मादुपलव्धिः सत्तेति । उपलम्यमान- 
तेव प्रमेयतत्त्वम्‌ । यदि ताह तदेव परमार्थसत्त्वन्न कस्यचिदध्यथा भवेत्‌ । नेतदस्यथा 
भवति । पुरुषाश्तरापेक्षयापि तत्तथेव भवति नीलादिवदेव । परोक्षतया कथन्तदेव 
तत्प्रतीयत इत्ति चेत्‌ । तेनैव रूपेण परोक्षतयापि प्रतीयमानन्तत्‌ । यदि तु नकेनचित्‌ 
तथा प्रतीयते नापि प्रत्येष्यते वृथा तदनुमानम्‌। तदाऽप्रतीयमानं कथन्तथेति चेत्‌ । 
अन्यथापि तद्‌ भवति तदवेति कुतः । उपलब्धेरमावादन्यथेति चेत्‌ । नन्‌पलब्घरेभावाद- 
भाव एव । नव्वभावेऽप्यनुपलब्धिः स्यात्‌ कथमभावः। ननु भावे प्रमाणभावे सत्येवं 
वाच्यं स्यात्‌ । अनुमानम्प्रमाणमिति चेत्‌ । तदपि हष्टमेब रूपमनुसरति । पश्चादर्शना- 
त्कथम्पूर्वन्ह्ह्यमानता। यदि इश्यमानता नास्ति कथं सत्वम्‌ । पश्चादुपलस्भादिति 
चेत्‌ । पश्चादेव सत्वमस्तु कथम्पुवं म्‌ । 
ननु पूर्वमविद्यमानं कथम्पश्चादुपलभ्यते । उपछभ्यमानतया (प्रतीतेर्पलम्यमान- 
तया) अतीतेरूपलब्ध मन्यथा न्यथेति चेतु । अन्यदापि तद्रूपेणेवाध्यवसीयत इति नान्यथा- 
सत्त्वम्‌ । अन्यथा प्रतिपत्तुमशक्यत्वात्‌ । अनुमानः्च भाविसत्तायाम्प्रमाणमिति प्रतिपाद- 
यिष्यते । कथन्तहि मेगान्तरम्‌ । तस्यव पररूपेण प्रतीतेः । तथा ब्रतीयमानन्हष्टान्त- 
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है। वह अनुपलब्धि विदारित हो जा चुकी है, भतः उपलब्धि सत्ता निश्चित होती है! 
उपलभ्यमान ही प्रमेय तत्व है। यदि एसा है, तब वही उपलभ्यमान भर्थ परमा 
होगा, किसी उपलभ्यमानार्थं का अभ्यथा बाघ नहीं होना चाहिए। उपलम्यमान 
पदार्थ कभी अन्यथा महीं होतां । वह अन्य पुरुष के प्रति भी नीलादि के समान वही ही 
रहता है। यदि बही परमार्थतत्त्व है, तब उसका परोक्षत्वेन भान क्यों होता ह्वै? पर- 
मार्थतत््व सदेव प्रत्यक्ष होता है, परोक्ष नहीं। जिस ( निविकल्पक) रूप से वह प्रत्यक्ष 
होता है, उसी रूप से यदि परोक्ष है, तब परमार्थ ही है। यदि वह किसी प्रकार न 
प्रतीत होता और भविष्य में प्रतीत होगा तब उसके लिए अनुमान व्यर्थ है । जो तथा 
प्रतीयमान नहीं, उसे तथा क्योंकर कहेंगे? कोई वस्तु 'अन्यथा' भी हो ओर 'तथा' 
भी-यह कैसे होगा ? उपलब्धि का अभाव होने से अन्यथा होगा -एसा नहीं कह 
सकते, क्योंकि अनुपलब्धि से बस्तु का अभाव हो जाता है, वस्तु अन्यथा नहीं होती । 
अभाव होने पर भी अनुपलब्धि बनी रहती है, सवेथा अभाव केसे ? 'कथमभावः ?!-- 
यह प्रश्न तब उठ सकता है, जब कि भाव के सद्भाव में कोई प्रमाण हो । यदि कहा 
जाय कि भाव के सद्भाव में अनुमान प्रमाण है। तब वह भी तो हृष्ट (प्रत्यक्ष ) 
का ही अनुसरण करेगा । पश्चात्‌ दृश्यमानता से पूर्वहरयमानता केसे सिद्ध होती ? 
हृश्यमानता यदि नहीं, तब सत्ता क्योंकर होगी ? पश्चात्‌ उपलम्भ के कारण सत्ता सिद्ध 
हो जायगी-एसा नहीं कह सकते, क्योंकि पश्चात्‌ उपछम्भ ने पश्चातु सत्ता ही सिद्ध 
होगी, पहले सत्त्व कंसे निश्चित होगा ! 
पूर्व काल में अविद्यमान पदार्थ पश्चात्‌ केसे उपलब्ध होगा? ठीक है किन्तु 
पश्चात्‌ काल में भी वह उपलम्थमानतया भ्रतीत होने के कारण अन्यथा सत माना 
जाता है। पदचात्‌ काल में भी प्रतीति तद्रूपेण ही होगी, अन्यथा कैसे ? अन्यथा सदर्थ 
की अन्यथा प्रतीति हो ही नहीं सकती । यह आगे चलकर कहा जायगा कि भावी सत्ता 
में अनुमान प्रमाण है-- इह भविष्यति घट: तत्सामु ग्रोवत्त्वात्‌'* । तथापि वह मेया- 
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साध।रणेन रूपेण मेयाभ्तरम्‌ । प्रतिषत्तिभेदेन तद्रूपारोपाच्न परमार्थः । एवन्तह्मपेक्षा 
कृतत्वान्न परमार्थता । सत्यमवस्तुसामान्यमिति प्रतिपादितमेव नेदमपूर् मुच्यते । बस्तु 
संवादद्वारेण ग्यवहारिभिरलक्षितनानात्वेवंस्त्विति ब्यवह्वियते । तेन तदपेक्षयेदमुच्यते 
्रभेयद्वेविध्यम्‌ । व्यवहारिभिरलक्षितनानात्वैवंस्त्विति व्यवह्लियते । तेन तदपेक्षयेद 
मुच्यते प्रमेयद्वेविष्यम्‌ । अथोभयरूपत्वादुभयग्रतहिवप्रमाणान्तरम्भवेदिति मतिः। 

तदथुक्तम्‌ । उभयरूपतयेकेन प्रतिपत्तमशक्यत्वात्‌ । प्रतिपत्तौ वा प्रमाणद्वयमेव- 
तत्‌। प्रतितिभेदे एव भेदात्‌ । अथवा प्रतिपत्तिभेदादप!रम।थिकमेव लक्षणमिति नो 
भयरूपताप्रसङ्गः। नोलादितंव हि पदार्थस्वथाबः। सा च नापेक्षाभेदाद्‌ भेदवती। 
कथन्तहि पारमाथिकप्रमेयाभावात्प्रमाणत्वम्‌ । 

अत्रोंच्यते-- 

भेदः कल्पितरूपश्वात्‌ स एवापारमाथिकः । वस्तुरूपन्तु यत्भ्राप्यम्परमार्थतरश्न तत्‌ ॥२३१॥ 

(६) अनुमानं व्यावहारिकम्‌-- 

कथन्तर्हि परमार्थस्य विषयीक्षरणाद भेद: । स्वरूपसाक्षात्करणे हि प्रत्यक्षतैव 

 __ बातिकालङ्कार-व्य।ख्या 

न्तर (सामान्यलक्षण) क्योंकर होगा ? क्योंकि प्रथम प्रमेय (स्यलक्षण तत्त्व) की ही तो 
सामान्यरूपेण प्रतीति अनुमान से मानी जातो है। यद्यपि अनुमान के द्वारा वह्निः 
स्वलक्षण ही प्रतीत होता है, तथापि वह घर्मिमात्रवृत्तित्वेन स्वलक्षण घौर दृष्टास्त- 
साघारणरूपेण मेयान्तर ( सामान्यलक्षण ) माना जाता है। हाँ, वह स्वरूपतः प्रतीय- 
मान न होकर व्याप्ति के बल पर प्रतीयमान होने के कारण वस्तुसत्‌ नहीं, अ।रोपित- 
मात्र है । निरपेक्ष सत्ता न होकर सापेक्ष सत्ता वाला पदार्थं परमाथ नहीं माना 
जाता । यह सब कुछ पहले ही कहा जा चुंका है, कोई नई बात नही'। अतएव अनुमान 
को विषय-संवादी होने के कारण ही केवल व्यवहारजगत्‌ में प्रमाण माना जाता है। 
इस प्रकार ब्यवहार सिद्ध भेद को लेकर प्रमेय-द्वैविष्य कहा जाता है। 

जबकि स्वलक्षण और सामान्यलक्षण-दोनों उपपन्न हैं, तब उभय को परमा- 
थेत: प्रमेय और उभय-ग्राहक ज्ञानों को पारमार्थिक रूप से प्रमाण मानना चाहिए 
ऐसा कहना सर्वथा असत्‌ है, क्योंकि दो विरोधी धर्मो से एक वस्तु का ज्ञान प्रमा नहीं 
हो सकता । यदि हो सकता है, तब दोनों प्रमाण हैं-प्रत्यक्ष और अनुमान । प्रतीति 
के भेद से उनका भेद माना जाता है । अथवा प्रतिपत्ति (उपपत्ति) कै भेद से अनुमान 
का लक्षण अपारमाथिक ही है, अतः एक वस्तु में उभयरूपता प्रसक्त नहीं होती। 
नीलादिरूपता ही पदार्थ का स्वभाव है, वह अपेक्षा-भेद से भेद वाली नहीं । 

प्रश्‍न—सामान्यलक्षण में यदि पारमाथिक प्रमेयता नहीं, तब अनुमान में प्रधा” 


णता कसे ? 
उत्तर--भेद कल्पित है, अतः वही अपारमाथिक है। भेदपुरःसर जो कल्पित 


सामान्यलक्षण है, वह भी परमार्थतर नहीं ॥ २३१॥। 

(६) अनुमानस्य व्यावहारिक प्रामाण्यम्‌ -- 
 प्रशन-यदि अनुमान भी स्वलक्षणरूप परमार्थ प्रमेय को हो विषय करता है ; | 
तद - प्रत्यक्ष प्रमाण से उसका भेद कसे ? अनुमान यदि वस्तुस्वरूप ( स्वलक्षण ) को विषय 
- करता है, तब प्रत्यक्ष प्रमाण ही हे और यदि उसका संस्पर नहीं करता, तब भतुमात 
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अयथामिनिवेशेन द्वितीया आन्तिरिष्यते । 


शतिश्‍वेत्‌ पररूपेण न च श्रान्ते? प्रमाणता ॥ ५५ ॥ 
स्वलक्षणतत्त्व एक गति (ज्ञान) स्वरूपेण और द्वितीय गति पररूपेण (सामाव्या- 
कारेण) कही गई है । पररूपेण गति यदि भ्राम्ति है, तब अनुमान में प्रमाणता नहीं 
बन सकती ।। ५५॥ 
असिप्रायाविसंवादादपि आन्ते! प्रमाणता । 
गृतिरप्यन्यथा इष्टा, पक्षश्चायं कृतोत्तर ॥ ५६ ॥ 


भ्रान्ति ज्ञान में भी प्रमाणता मानी जाती है यदि अभिप्रेत पदाथे की भथक्रिया- 
कारिता में अविसंवाद (अबाध) उपलब्ध होता है, क्योंकि अर्थेक्रिया के सधनीभूत अर्थ 
की प्रापकता का नाम प्रमाणता है । कहीं-कहीं अर्थ को पररूपेण गति भी अविसंवा- 
दिका देखी जाती है! अनुमान को वस्तु ग्राहक क्यों न मान लिया जाय? इस प्रश्न 
का उत्तर है--“धक्षश्रायं कृतोत्तरः” अर्थात्‌ “न तद्वस्त्वभिधेयत्वाद--इत्यादि वातिक 
( प्रत्यक्ष ० ११) में इसका उत्तर दिया जा चुका है ॥५६॥ 

.॒. ० _वातिकालद्वारः 
भवेत्‌ । तदसंस्पर्श कथन्तद्विषयता । अत्रोच्यते-अयथाभिनिवेशेनेति । 

यथासावर्थ इदानीभिह कारणभेदत: भिन्नस्तथासाव भिनिवशो न भवतीति 
अयथा भिनिवे शिनो भ्रान्तिरेव । पुवंदृष्टार्थजनितवासनाप्रबोधबलभावित्वादवस्तुसंस्प- 
शोऽपितदष्यवसायात्‌ । यदि तहि वस्तुसंस्पर्शाभावः प्रमाणमेव न भवति । अविसंवादात्‌ 
प्रमाणमेवेति चेत्‌ । स एव विसंवादो$न्यगतावन्यप्राप्तेत्ने स्यात्‌ । तदाह-गतिश्चेत्‌ 
पररूपेणति । 

यदि पररूपेण गतिः कथन्तस्य गतिः पररूपस्येवासौ गतिः। तत्राष्यस्य श्रान्तौ 
भ्रान्तिरेव, श्राम्तिश्च न प्रमाणता । परिहारः-भभिप्रायाविसंवादादपीति । 

वातिकालङ्का र-व्या ख्या 





स्वलक्षणविषयक केसे ? 
उत्तर-यद्य पि अनुमान स्वलक्षणतत्त्व को विषय करता हैं, तथापि उसमें स्वल- 
क्षणता का अभिनिवेश न करके सामात्यलक्षणता का अभिनिवेश करता हवै! अत एव 
अनुमिति को अयथाभिनिवेशिनी श्राष्ति कहा जाता है। पूर्वोपस्थित्त स्वलक्षण-दशन 
से जनित संस्कारों के बल पर भावित होने के कारण भनुमान भवस्तु-विषयक होकर 
भो वस्तुविपयक-जैसा अवसित ( प्रतीत ) होता है । यदि अनुमान वस्तुतत्त्व को विषय 
नहीं करता, तब वह प्रमाण ही नहीं--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि असिप्रेतार्थं का 
विसंवाद (अलाभ) न होते के कारण प्रमाणता मानी जातो है। 
आक्षेप--यदि विसंवाद अन्यगत हो थोर प्राप्ति अन्यगत हो, तब उसे प्रमाण नहीं 
कह सकते, जैसे कि कहा गया है कि “गतिश्चेत्‌ पररूपेण न च ्रान्तेः श्रमाणता ।' 
अर्थात्‌ मणि के लाभ से मणि-प्रभा-ज्ञान में प्रमाणता नहीं, भ्रान्तिरूपता है और ्रास्ति 
में प्रमाणता नहीं होती । 
परिहार-कहीं-कहीं अभिनिवेश भी यथाथ हो जाता है। इसका ज्ञान केसे 
. होगा ? उत्तर है--“क्षमिप्रायाविसंवादात्‌/ । अर्थात्‌ ्भिप्राय-विषयीभूत पदाथे के 


५२० समाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ | परिच्छेदः २ 


वातिकालङ्कारः 

अन्यत्रापि यथार्थाभिनिवेश: कथमबगन्तव्यः । अभिप्रायाविसंवादादेव । स चात्रा- 
स्तीति नायथार्थाभिनिवेश: । इदन्ठु वासनाबलाज्ज्ञानम्प्रतिभासभेदतो भेद इति नैवं 
व्यवहारिणो विदन्ति । व्याख्यातृप्रतीतिरेवेयम्‌। स एवाभिप्रायः कथमन्यदर्शनादिति 
चेत्‌। न विकल्पानां वस्तुध्रतिनियमाभावात्‌ । अनादिवासनासामर्थ्यंमेवैतत्‌ । ततः 
कथमपरिच्छिन्नतत्त्वस्तत्र प्रवत्तंत इति न चोद्यमेतत्‌ । दृष्टे च नानृपपत्तिसम्भवः। 
प्रत्यक्षेपि कथम्भ्रवर्तते। तत्रापि नेव प्राप्तव्यरूपपरिच्छेदः। सन्निहितमात्रस्य परिः 
च्छेदात्‌ । प्रत्युत किन्त्वर्थ प्रत्यक्षमे वा प्रवर्तकं सन्निहितमात्रस्य परिप्राप्तेः। तत्रापि 
तदेकत्वाध्यवसायादेव वृत्तिर्भाविनि वस्तुनि । ततोऽनुमानेऽप्येत्रमेव वृत्तिः कथमसमा- 
नतयेक्ष्यते । अथ प्रत्यक्षमेकत्वाव्यवासायरूपन्न भवति परिच्छदकमेच सन्निहितस्य । 
एकत्वाष्यवसायस्तु तदुत्तरक्रालन्त विना विकल्पेन । तदसत्‌ । 

अनुमानेन सुराँ स्वरूपस्य परिग्रहात्‌ । विकहपान्तरमध्पासीद्‌ ग्रहणे सन्निधावतः ।।२३२॥ 

यथेव हि प्रत्यक्षसन्निहितरूपादिमात्रग्राहि विकल्पान्तरेणेकत्वाघ्याःसे सति प्रव- 
तंक न्तथाऽनुमानं सुतरां स्वरूपस्य सन्निहिततर्स्य ग्रहकर्मित। तत्रापि विकल्पान्तरे- 
णब भाव्यध्यवसायात्‌ प्रवर्तकत्वम्‌ । 


वाततिकालङ्का र-व्याख्या 

अर्थक्रिमा-सामर्थ्यं का अविसंव!द (अढ््रभिचार) प्रमाणता का ज्ञापक होता है। वह 
अनुमान में है, अतः यह अभिनिवेश अयथार्थ नहीं । यह प्रतिभ।स शुक्ति-रजत के समान 
केवल वासन। ( संस्क्रार ) के बल पर समुद्भूत हुआ है- ऐसा व्यवहार-परायण पुरुष 
नहीं समझते वासना-प्ररोहण-प्रकार तो केवल व्याख्याताओं की देन है। यह व्याख्या" 
ताओं की ऊहा ( भ्रान्ति ) है-यहाँ केसे जाना गया ? इस प्रश्‍न का उत्तर है- 
'अन्यदशंनात्‌' अर्थात्‌ उनके वक्तश्य के त्रनुूप वहाँ वेधी वस्तु नहीं, उसके विपरीत 
देखा जाता है-एसा नहीं कह सकते, क्योंकि विकल्पवृत्तियाँ किसी वाहय पदार्थ पर 
निर्भर नहीं होतीं, केवल बुद्धि-विलासमात्र होतो हे । अनादि वासनाओं का सामर्थ्य 
मात्र है । अतः तत्त्वानभिज्ञ व्यक्ति वहाँ प्रवृत्त केसे हो गया ? ऐसा भरन वहाँ नहीं 
छठता, क्‍योंकि जब रजतार्थी की प्रवृत्ति शुक्ति में दृप्रचर हे, तब उसमें अनुपपत्ति क्या ? 

प्रत्यक्ष प्रमाण क्रे समान ही अनुमान भी प्रवतक होता है-यह दिखाने के लिए 
प्रश्न उठाया जाता है कि प्रत्यक्ष प्रमाण प्राणियों का अपने विषश्र में प्रवतेक कंसे होता 
है? कहना होगा कि प्राप्तव्य जलक्षण का प्रत्यक्षतः परिच्छेद ( निश्चय ) न होकर 
उस सन्तान के सन्निहित पूर्व क्षण का ही दर्शन होता है। वसे ही अनुमान से भी 
घम-व्यापकी भूत अग्नि और पवंतीय अग्नि का एकत्वाध्यवसाय होने पर पर्वतीय 
अर्नि के ग्रहण में प्रवृत्ति होती हे । प्रवतं त्त्र ही प्रमाणो का प्रामाण्य कहलाता है, 
तब दोनों प्रमाणों भे असमानता क्यों ? 

शंक्रा-प्रत्यक्ष एकत्वाध्यवायरूप न होकर स्वविषय का निश्चायक ही होता है। 

समाधान -अनृमान भी प्रवतंस्रान के विषयीभूत वस्तुस्वरूप सामा'न्यलक्षण का 
निश्चायक होता है ॥ २३२ ॥ क 

यदि प्रत्यक्ष प्रमाण सन्निहित वस्तु का ही ग्राहक होता है, एकत्वाध्यासरूप 





विकल्पान्तर की सहायता से प्रवतंक होता है, वेसे ही अनुमान प्रमाण भी सन्निहिततर | ; 
स्वरूप का ग्राहक होता है और सामान्यलक्षणरूप विकल्पान्तर की सहायता से प्रवत 
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वार्तिकालङ्कारः 2 १ द 
अध स्वरूपेणेवानुमानमध्यवसायरूपत्वात्‌ प्रवत्तंकमवस्तुसंस्पशि चेत्‌ प्रमाणम्‌ । 
प्रत्यक्षस्य तु वस्तुसंस्पशितया प्रमाणता । उदप्यसत्‌ । यतो हि— 
वस्तुसंस्पर्शंभाशेण न प्रत्यक्ष प्रवर्तकम्‌ । भाव्येकाच्यवसायस्तु प्रत्यक्षस्य न विद्यते ॥२३३॥ 
येन रूपेण वस्तुसंस्गर्शो न तेन रूपेण प्रमाणम्‌ । प्रवत्तंकत्वाभावात्‌ । भथ तदेव 
रुपं विकल्पजनने यत्‌ प्रवत्तंकम्‌ । , 
अथ कि विकल्पस्य प्रवत्तंकत्वमस्ति येन तद्द्वारेण प्रत्यक्षस्य प्रवत्तंकता । तद्धि 
स्वयमप्रवत्तेकम्‌ । अप्रवत्तेकवि कल्प जननेन प्रवत्तेकमिति केयं वाचो युक्तिः । 
प्रवत्तेको विकल्पशचेदवस्तुग्रहणे कथम्‌ । तत्रापि वत्तयत्येतदनुमानेन कि मतम्‌ ॥२३४॥ 
यदि हि विकल्पजननद्वारेण प्रत्यक्षम्प्रवत्तकम्‌ । आयातन्तहि विकल्पस्य प्रवत्तं- 
कत्वात्‌ प्रमाणत्वम्‌ । तथासत्यनुमानस्य घ्रामाण्यमव्याहृठमेव । अनुमानस्थावस्तुग्रहणा- 
दप्रामाण्यमप्रवतंकत्वादिति चेत्‌ , कथन्तहि विकल्पस्य प्रत्यक्षो्तरकालभाविनः । तत्र 
प्रत्यक्षस्य वस्तुग्रहणात्‌ । न विकल्पे भाविनि तस्याप्रवृत्तेः । तत्सन्ताने प्रवत्तत्वारप्रवृत्ति- 
रिति चेत्‌ । कथम्‌ प्रथमक्षणस्प सन्ताना । न चान्यत्र वृत्तमन्यत्र वृत्तम्भवति। तथा 
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हीता है । 
यह जो कहा जातः है कि अनुमान सामान्यलक्षणरूप भवस्तु को विषय करता 


है किन्तु प्रत्यक्षप्रमाण स्वलक्षणरूप वस्तुतत्व का भवगाही होता है । 

वह कहना असत्‌ है, बोकि प्रत्यक्ष स्वलक्षणरूप दस्तु का अवगाही होने मात्र 
से प्रवतक नहीं होता, बयोंकि उसमें भावी ( प्राप्तव्य ) वस्तु के एकत्व का अध्यवसायः 
नहीं होता, अन्यथा प्रत्यक्ष प्रमाण भी सविकल्पकावगाही हो जायगा ॥२३३॥ अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष प्रमाण जिस (प्रत्य्ञत्त) रूप से निविकल्प वस्तु को विषय करता है, उस रूप से 
प्रवतं क नहीं होता । इष्ट-प्राधनत्व्रादि विकल्पों का जनक होकर ही वह प्रवतक होतां 
हैं। 'अप्रवतंकविकल्गजतमेन प्रवर्तकम्‌” ऐसा कहना अत्यन्त विरुद्ध है। 

अनुमान यदि प्रवतंक है, तब भवस्तु विषयक केसे ? यदि वह अवस्तुविषयक हैं, 


तब प्रवर्तक केसे ? ।।२२४॥ ; 
यदि विक्कल्प-जनन के द्वारा प्रत्यक्ष प्रमाण प्रवर्तक माना जाता हैं, तब विकल्प. 


में प्रवतंकत्व होने से प्रामाण्य आ गया । फलतः अनुमान में प्रमाणत्व अव्याहत सिद्ध 
होता है । यदि कहा जाय फि अनुमान सामान्यलक्षणात्मक अवस्तु का ग्राहक होने के 
कारण ब प्रवर्तक है और न प्रमाण । तब प्रत्यक्षोत्तरकाल भावी विकल्प में प्रवतकत्व 
कैसे मान लिया गया ? इस प्रश्न का उत्तय यह है कि प्रत्यक्ष प्रमाण स्वलक्षणात्मक 


वस्तुतत्त्व का ग्रहण करता है। किन्तु उसते भावी विकल्प में प्रवतंकत्व क्यों होगा ? 
वह विकल्प प्रत्यक्ष को सन्तति में पतित होते से प्रवतंक होता है, अनुमान विकल्प 
वैसा नहीं । तब प्रश्‍त उठता है कि प्रत्यक्ष का प्रथम क्षण सन्तान न होनें से प्रवर्तक 
क्यों होगा । सन्तानगत प्रवर्तकत्व असन्तानरूप प्रथम क्षण में नहीं हो सकता । यदि 
अन्यत्र वृत्त धर्म अभ्यत्र भी रहता है, तब अनुमान भी अपने स्वरूप में प्रवृत्त होने के 
कारण अपने विकल्परूप विषय में भो प्रवृत्त हो जायगा । अनुमान को सामान्यलक्षण. 
में प्रवृत्ति उपचारमात्र है, परमार्थतः नहीं-ऐपा नहीं कह सकते, क्योंकि प्रत्यक्ष यदि 
अपनी जें में प्रवृत्त है, तब प्रथम क्षण में प्रवृत्त होगा, क्योंकि अच्यत्र प्रवृत्ति यदि 
६ ; त 


I 
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बैदनुमानमपि स्वरूपे बृत्तमथ$पि वृत्तमेव भवेत्‌ । उपचारमात्रमेतन्न परमार्थसत्ये$पि 
नोत्तरम्‌ । प्रत्यक्षमपि एकत्रवृत्तभन्यत्रापि वृत्तमिति नोपचारादेतदन्यत्‌ । प्रत्यक्षन्तज्जा- 
तीये वृत्तमनुमानन्तु तत्रापि नेति व्याहतम्‌ । विकल्पस्य प्रत्यक्षोततरकालभाविनस्तज्जा- 
तीये वृत्यभावात्‌ । तत्र प्रत्यक्षस्य वृत्तिरिति परिहारेऽनुमानेऽप्येतदिति ससानमेतत्‌। 
अनुमानविषयतज्जातीये प्रत्यक्षवृत्तः । भहानसदहने हि ध्रत्यक्षम्भ्रवृत्तमेव । अनुमान" 
विषये तम्नास्तोति चेत्‌ , सर्वं समानम्‌ । तथा हि-- 

यथानुभानविषये न प्रतयक्षप्रवत्तंनम्‌ । तथा विक्रहपस्य न किम्प्रत्यक्षोत्तरभाविन: ॥२३५॥ 

अन्यव्यत्तिप्रवृत्तञ्चेत्‌ प्रर”क्षमनुमानक्कत्‌ । अन्यर्पे न दृत्तं किम्प्रत्यक्षस्तद्विकल्पकृत्‌ ॥२३६॥ 

एकह्वाष्यवसायस्तु समान उभयोरपि । सामान्यमुभयत्रापि गृह्यते प्राप्य वस्तुनः ।।२३७॥ 

बह्व रादिक्षणस्तत्र विक्त्पस्याक्षगोचरः । नन्वन्यस्प ग्रहेऽन्यस्य ग्रहों नेति निवेदितम्‌ ॥२३५॥ 

तत्सम्त्रन्धिग्रदे तस्य ग्रहणं यदि सम्मतम्‌ । अWनुमानेऽपि सर्वत्र सम्जन्धिग्रहणं समम्‌ ॥२३९॥ 

बिकल्प्ये$कारणं रश्यमनुमोनेऽपि कार्य इकू । 

यथा विङल्पस्य प्रत्यक्षोत्तरकालभावि्ो विषयप्रस्यक्षमप्रवृत्तपपि तत्कारणे 
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उपचार है, तब वैसी प्रवृत्ति चाहे प्रत्यक्ष की हो, चाहे अनुमान की वरवर है। प्रत्यक्ष 
तज्जातीय में प्रवृत्त है, अनुमान नहीं-एसा कहना अत्यन्त व्याहत ( विरुद्ध ) है, 
क्योंकि अनुमान वह्लेतजातीय में ही वृत्त होता है भोर प्रत्यक्षोतर भादी विकल्प 
तज्ज।तोयाथं में प्रवृत्त नहीं होता । प्रत्यक्ष तज्जातीय भें प्रवृत्त होता है, अनुमान 
नहीं -यह उचित नहीं, प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों समान है। अनुमान के विषयी भ्रृत 
सामान्यलक्षण में प्रत्यय प्रवृत्त नहीं होता-एऐपा कहना भी समान ही है-जंसे अनु 
मान के विषय में प्रत्यक्ष को प्रवत्ति नहीं होती, घेसे हो प्रत्यक्षोत्तरभावी विकल्प फे 
विषय में भो उसकी अप्रवृत्ति क्यों नहीं होतो ? ॥२३५॥ यदि प्रत्यक्ष स्वोत्तरभावी 
विकल्परूप ग्यक्त्यन्तर में प्रवृत्त होता है, तब वह अन्‌मानकृत विकल्परूप व्यबश्यष्तर 
में क्यों नहीं प्रवृत्त होता ? एकत्वाच्यास तो उभयत्र समान है। प्राप्याथं की समानता 
भो उभयत्र सुलभ है ॥२३६-२३७॥ अनुमान-विषयीभूत सामान्यलक्षणरूप वह्नि का 
आद्यक्षण ( निर्विकल्प ) प्रत्यक्ष का विषय है किन्तु द्वितीय क्षण नहीं, क्योंकि अन्य का 
ग्रहण होने से अन्य का ग्रहण नहीं होता-यह कहा जा चुका है ॥२३८।। तध्सम्बष्धी 
वस्तु का ग्रहण होने से तत्पदाथ का ग्रहण यदि सम्मत है, तब अनुमान में सर्वत्र 
सम्बन्धिग्रहण समानरूप से प्राप्त हं ॥२३९॥ यदि हर्य प्रत्यक्ष स्वोत्तरभावी विकल्प में 
प्रवृत्त दै, तब अनुमान विकल्प में भी प्रवृत्त होना चाहिए । अर्थात्‌ जैसे प्रत्यक्ष के 
उत्तर काल में उत्पन्न विकल्प के विषथ में प्रवृत्त न होकर भी प्रत्यक्ष उसके कारणीभुत 
विषय में प्रवृत होने के कारण विकल्पगत प्रवतंकत्व का विधान करता है, वैसे ही 
अनुमान के विषयोभूत सामान्यलक्षण में प्रवृत्त न होकर भी प्रत्यक्ष विकल्प-कारणोभूत 
निर्विकल्प वस्तु में प्रवृत्त होने के कारण अनुमानगत प्रामाण्य ( प्रवतंकत्व ) का विधात 
करे, कार्य-का रणरूप सम्बन्ध उभयत्र समान,है। यदि “सवंत्र कायेषु कारणमेव 
प्रवर्तकम्‌”--ऐसा नियम माना जाता हैं, तब अन्‌ मानरूप कायं में प्रत्यक्षरूप कारण की 
प्रवृत्त न होने के कारण प्रत्यक्ष में अध्रामाण्य आता है, अनुमान में नहीं। 
थंका-यह जो कहा गया कि “कारणात्‌ कार्यगतिरनेकान्तिकी 1” बहु संगत 
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वृत्त विकल्पस्य प्रवृत्तं कत्वप्रामाण्यं विदधाति । तथाऽनुमानविषयेऽप्रवृत्तमपि तटकायं- 
प्रवृत्तमन्‌मानस्यापि प्रामाण्य विदधातु, सम्बन्धविशेषात्‌ । कार्यकारण सम्बध्ध उभयत्र 
समान! । प्रत्युत्कारणात्‌ कायंगतिरनैकान्तिकीति प्रत्यक्ष मेवाप्रमाणं भवेन्नानुमानम्‌ । 
अथ प्रत्यक्षत्वादनेकान्तिकोङ्कावनमयुक्तम्‌। ननु यत्र प्रत्यक्षता सरिनिहितमात्रके 
न तत्रानेकान्तिकतो-द्भ।व्यते । भाविनि तु न प्रत्यक्षमेतत्‌। तज्जातीये प्रत्यक्षन्तत्रापि 
रत्यक्षमेवेत्यप्यचोद्यम्‌ । तज्जातीयताऽतुमानविषयेऽपि प्रश्यक्षविषयः। तत्र वृत्त प्रत्यक्ष 
मिह तु प्रवत्तंत इति विशेषः। तत्र व्यक्त्यन्तरे वृत्तमिह तत्रेवेत्यसामान्यविषयता 
प्रत्यक्षस्य, न, भाविभूतयोरेकत्वा भावात्‌ । अप्रत्यक्षत्वाच्च सामान्यविषयता ससानेव । 
कथं वा तज्जातीयता भाविविषयेण नाइृष्टस्यावगम्यते। अन्यत्र तयाग्रहणादेतदिति 
चेत्‌, ष्यवत्यन्तरसाधारणतेव तहि संत्र सामान्यं गम्यते न विशेषः प्रत्यक्षानुमानयोः। 
भथावस्यम्भाविता भाविनस्तेन नानेक्रान्तिकता । यत्र कारणभ्तत्रावशयम्भाविता यत्र 
कायंस्तत्र सुतरामेवावश्यम्भाविता । अवश्यम्भाविनि च कार्येकारणत्वमेवेति प्रतिषा- 
दितम्‌ । तस्मान्न भाविनि प्रवते प्राप्ये प्रत्यक्षानुमानयोविशेषः । 
भथ प्रत्यक्षं तावाद्‌ वस्तुसंस्पर्शे तेन प्रमाणन्नानुमानमिति चेत्‌ , तदप्यसत्‌ , 
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नहीं, क्योंकि अन्‌मानरूऽ कार्य यदि स्वक्ारणोभूत भ्रत्यक्षलूप होकर ही प्रवतेक है, 
तब उसमें “अनेकान्ति का उःद्भावन सम्भव नहीं, क्योंकि प्रत्यक्ष का विषय इद्धिय- 
सन्निङ्गष्ठमत्र होता है, उसमें अनेक्ान्तिकता का उद्भावन सम्भव नहीं भावी विकल्प 
में विशेष प्रत्यक्ष प्रवतेक नहीं, अपितु भ्रत्यक्षजातीय प्रत्यक्ष प्रवर्तक है--एसा आक्षे 
भी नहीं कर सकते, क्योंकि प्रत्थक्षजातीय अनुमान का विषय भी प्रत्यक्ष का विषय 
होता है । वहाँ अनुमान के विषयजातीय निविकल्पक में प्रत्यक्ष प्रवृत्त हो चूका होता 
है भोर विकल्प के विषय में प्रवतंमान हैं। अनुमान-स्थल पर प्रत्यक्ष ष्यवत्यन्त र में 
प्रदत्त है और विकल्पस्थल पर उसो व्यक्ति में, बस इतनी विशेषता है। 
समाधान--भावी ( अनुमान ) भोर भूत (प्रत्यक्ष) की एकता ( भभिन्नता ) 
विघक्षित नहीं कि अनुमानात्मक प्रत्यक्ष में भनेकान्तिकता का उद्भावन असंगत होता । 
धनुमान प्रस्क्षात्मक च होने के कारण स्वलक्षणविषयक न होकर सामाष्पलक्षण- 
विषयक माना जाता है । भावी विकल्प का विषय अदृष्ट है, अतः उसकी सजातोयता 
प्रत्यक्ष के विषय में क्योंकर होगी ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि अष्यत्र ( भावी 
विकल्पस्यल से भिन्न वतमान विकल्पस्थल पर ) सजातीयता का दशम सम्भव है 
ऐसा मानने पर प्रत्यक्ष और अनुमान में कोई विशेषता नहीं रह जाती, क्योंकि दोनों 
सामाभ्यविषयक ही हो जाते हैं। प्रबृत्ति के लिए जब विकल्प विज्ञान आवश्यक है, 
तब प्रत्यक्षरूप कारण के पश्चात्‌ भावी विकल्प को अवश्यभाविता निश्चित है, तब 
्चनेकास्तिकता क्यों होगी ? जहाँ कारण हैं, वहाँ कार्यं भी है और जहाँ कार्य है, 
वहाँ तो अवश्यंभाविता निश्चित हो है, त्र व्यभिचार नहीं हो सकता । अंवश्‍्यंभावी 
पदार्थो की कार्यता और कारणता है यह कहा जा चुका है । फलतः प्रकृत्यर्थ और प्राप्य 
अंशों में प्रत्यक्ष और अनुपान का कोई भेद नही । 
यह जो कहा जाता है कि प्रत्यक्ष निविकल्प वस्तु को विषय करता है, बतः 
प्रमाण है और अनुमान सामान्य कल्पना को विषय करता है, थतः वहु प्रमाण नहीं । 
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वातिकालङ्कारः 
प्राप्यविषयताभावे भ्रान्तस्याभ्रान्तस्य च न विशेषः। अथ भावाभावाम्यां विशेष इति 
चेत्‌ , न, संवादमन्तरेण तस्यैवार्थभावेत रत्वस्या घिगन्तुमशक्यत्वात्‌ । अथ प्रत्यक्ष 
नरान्तरसंवादादसंवादेऽपि वस्तुविषयता, तदप्यनुमानगम्धमेवेति न विशेष: । तस्माद- 
भिप्रेतार्थाविसंवादात्‌ प्रमाणान्त वस्तुग्रहणमुपयोगि, अन्यथा प्रत्यक्षमप्रमाणमेव भवेत्‌ । 
तत्रेव व्याख्यायते--''अन्यथापि गतिह ४।” । भान्तापि गतिहृष्टा अथवा गतिः 
.पादविहरणन्तदन्यथापि पररूपेण प्रतिपत्तावपि दृष्टा । कथं प्राप्तिः ? सद्धभावादथंस्य । 
थस्य सद्भावः स ध्राप्यते। तथा हि-समर्थकारे हस्तपरामशतो$पि प्राप्तिदर्षानम्‌। 
नियता कथमिति चेत्‌ , सम्बन्धबलादेव । अस्तित्वमपि सम्बन्धिस्भावादेव। कथं 
सम्बन्धिता गतिः? घत्यक्षेऽपि कथम्भाविसम्बन्धिता गतिः ? एवमेव दृष्टत्वादिति चेत्‌ , 
सभानमुभयत्रापीत्यविवादः । अथ तदेव प्रत्यक्षन्तत्र प्रमाणन्त द्विकल्पजननादिति चेत्‌ , 
अनुमानजननादपि तदेव पूर्वेकम्प्रत्यक्षं किन्नेष्यते । अतीतत्वात्तस्येति चेत्‌ , विङ्गल्मो- 
oe  वातिकालङ्कार-व्याख्या 
वह कहना भी असतु है । जो ज्ञान प्राप्य-विषयक नहीं, वह श्रान्त हो या भभान्त कोई 
अन्तर नहीं । अश्रान्त ज्ञान भावविषयक भौर अन्त अभावविषयक, अतः दोनों 
ज्ञानों का महानु अन्तर है, अवश्य अन्तर है किन्तु संवाद के बिना अर्थ के भाव थोर 
अभाव का ज्ञान नहीं हो सकता । यदि प्रत्यक्ष पुरुषान्तर-संबाद के आधार पर वस्तु 
विषयक मावा जाता है, तब भी वहो आपत्ति है कि अनुमान के बिना नरास्तर-संवाद 
का ज्ञाच नहीं हो सकता । फन्नतः अभिप्रेतार्थं विसंवादरूप प्रमाण से प्रवृत्ति होती है, 
उसमें वस्तु-ग्रहण उपयोगी नहीं, अन्यथा ( अभिमतार्थ का संवाद न होने पर ) प्रत्यक्ष 
प्रमाण ही नहीं हो सकेगा । 
छप्पनवें वातिक पद्य के “गतिरप्पन्यथा हृष्टा”--इस अंश की “अन्यथापि गतिः 

हष्टा”--ऐसा पाठान्तर मानकर अन्य व्य।प्ति की जातो है -श्रान्त प्रतीति भौ देखो 
जाती है। अथवा “गति' शब्द का स्वभ!व-सिद्ध अर्थ है -पाद-विहरण (प्रवृत्ति) अन्यथा 
(पररूपेण) ज्ञान होने पर भी देखा जाता है अर्थात्‌ मणि-प्रभा में मणि को प्रतीति 
होने पर भी मणि चाहनेवाले पुरुष को प्रवृत्ति देखी जाती है। वहाँ मणि-वस्तु को 
प्राप्ति कंसे होती है? मणि का सद्भाव होने से। जिसका सद्भाव होता है, वह बस्तु 
प्राप्त की जाती है। जसे कि श्रास्तस्थल पर भलो प्रकार हाथ फेशने पर समीहितार्थ 
(मणि) की प्राप्ति देखी जाती है । नियत प्राप्ति कसे? सम्बन्ध के बल पर मणिका 
अस्तित्व भी सम्बन्धी के सद्भाव से अवगत हो जाता है। सम्बन्धिता को गति | 
(धरतीति) कंसे होती है ? इसके उत्तर में प्रत्यक्षस्थल का निरीक्षण आवश्यक है कि | 
जलस्तरलक्षण के ज्ञान से सामान्यलक्षण की प्राप्ति भी सम्बन्धि-ज्ञान से ही होतो है- | 
यही तो लोक में देखा जाता है। इस विषयमे प्रत्यक्ष और भ्रान्तिस्थळ-दोनों समात 
हैं। यदि कहा जाय कि वही प्रत्यक्ष ही विकल्पोत्पादत के द्वारा प्रत्यक्ष स्थल पर 
प्रवर्तक माना जाता है । तब अनुमान स्थल पर भो व्याप्ति-प्रत्यक्ष ही र 
द्वारा प्रवतंक क्यों नहीं मान लिया जाता ? यदि यह अतीत हो जा चुका है, तब 
'विकल्पोदय-काल में पूं निविकल्पक प्रत्यक्ष भी अतीत ही हो जाता है। कार्य और 
कारण की एककालःवृ त्तिता सम्भव नहीं--यह आगे चल कर कहा जायगा। विकत” 
काल में भी वही पूवं प्रत्यक्ष ही धारारूपेण बिद्यमान माना जाता है-ऐसा सावता | 
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वातिकाल ङ्का रः 
दयकालेऽपि प्रत्यक्षमतीतमेव । न हि कार्यकारणयोः समानकालतेति प्रतिपादयिष्यते 1 
अथ विकल्पसमानकालमपि प्रबन्धेन प्रत्यक्षमस्ति एवेति विशेष! । नोत्तरप्रत्यक्षक्षणा- 
नामप्रमाणत्वात्‌ । अथोत्तरेषामपि प्रमाणताऽन्यथा प्रबन्धस्य भाविनोऽपरिनिशचयात्‌ 
पूर्वेषां तर्ह्यप्रमाणता । प्राप्यविषयत्वाऽभावात्‌ । पुवरेव निश्रयजनने उत्तेरधामभ्रमाणता 
'भवेत्‌ । सन्देहे हि न निञ्चरित्यानिशचये वा न सन्देहः, निश्चयेतरयोरेकविषयत्वायोगात्‌ । 
अथ पुर्वेषामप्रभाणतेव तथा सति न प्रवत्तंत इति कस्यचित्‌ प्रामाण्यं पश्यामि तावत्‌ 
किमत्र प्राह्तिरुत नेति ध्रवृत्तावनुमानेऽपि समानमेतत्‌ । तस्माद्‌ गतिरपि प्रत्यक्षाभिमता- 
ऽन्यथा दृष्टा पररूपेणेव । न काचित्‌ प्रवृत्तिविषये स्वरूपेण गतिः। अन्यत्र तु वस्तुरूपे 
स्वरूपे वा गतिरुभयोरपीति भाविवस्तुनि को विशेष) । कथन्तर्हि प्रत्यक्षानुमानयो- 
विषयभेदः । स्पष्टेऽस्पष्डमध्यारोप्यतेऽस्पष्टे च स्पष्टमिति । अथवाऽन्यथा । 
यत्र भाविगतिस्तत्रानुमानम्मानमिष्यते । वर्तमानेतिमात्रैण वृत्तावष्यक्षमानता ॥२४०॥ 
यत्रात्यन्ताभ्यासादविकल्पयतोऽपि प्रवत्तेनन्तत्र प्रत्यक्षम्प्रमाणम्‌ । अन्यथा विक- 
स्पस्य प्रमाणान्तरता प्राप्ता । यदि यत्र विकल्पस्तत्रेव प्रत्यक्षम्प्रवत्तं कम्प्रमाणञ्चेति। 
अथ प्रत्यक्षमेव प्रमाणन्न विकल्पो गृहीतग्रहणादिति चेत्‌ । विचारितमेतद्‌ यथा 
_ __ वातिकालङ्करःव्याख्या 
सम्भव नहीं, क्योंकि प्रथम क्षण के समान प्रत्यक्ष फे उत्तर क्षण प्रमाण नहीं माने 
जाते। यदि कहा जाव कि प्रत्यक्ष-सन्तति के उत्तर क्षणों को भी प्रमाण मानना होगा, 
अन्यथा भावी सन्तति का परिनिश्‍्चय न होने के कारण पुर्वक्षणों को भी अप्रमाण 
मानना होगा । आशय यह है कि संदेह होने पर निश्चय नहीं और निश्चय होनें पर संदेह 
नहीं होता, क्योंकि निश्चय और अनिरचय समान विषयक कभी नहीं होते। यदि 
प्रत्यक्ष-सन्तति के पूर्व क्षणों को प्रमाण नहीं माना जाता, तब उनके द्वारा कोई व्यक्ति 
प्रवृत्त नहीं होगा, फलत! किसी क्षण में भौ प्रामाण्य का दर्शन नहीं कर पा रहा हूँ। 
किसी प्रकार प्रबृत्ति हो जाने पर भी क्‍या यहाँ दृश्यमाव्‌ पदार्थं को प्राप्ति होगी, 
अथवा नहीं ?' इस प्रकार का संशय ही बना रहता है, वेसे ही अनुमान में भी, अतः 
दोनों की अप्रमाणता समान ही है। अतः बहुत ठीक कहा गया है-“गतिरन्यथा 
इष्टा” । वर्तमान विषय में तो तथा और अन्यथा दोनों प्रकार की गति कही जा 
सकती है किन्तु भावी विषय में क्या कहा जाय १ 
यदि प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों ही स्वलक्षगविषथके हँ, तब इनका विषय-भेद 
कैसे ? इस प्रश्‍न का उत्तर है कि स्पष्ट विषय (स्वलक्षण) में अस्पष्ट (सामान्य लक्षण) 
बिषय का आरोप करके अनुमान और अस्पष्ट ( सामान्य लक्षण ) विषय में स्पष्ट 
(स्वलक्षण) विषय का आरोप करके प्रत्यक्ष प्रवृत्त होता है । अथवा जहाँ भावी गति 
(प्रवृत्ति या ज्ञान) होती है वहाँ अनुमान प्रमाण माना जाता है और जहाँ अत्यस्त 
अभ्यास होने के कारण वर्तमान विषय में ही गति हो जाती है, वहाँ प्रत्यक्ष प्रमाण 
प्रवृत्त होता है ॥ २४० ॥ अर्धात्‌ अत्यन्त अभ्याप्त हो जाते के कारण बिना किसी 
प्रकार के विकल्प से प्रवृत्ति होती है, वहाँ प्रत्यक्ष प्रमाण व्यवस्थित होता है अन्यथा 
विकल्प-विज्ञान में प्रमाणान्तरता प्रसक्त होती है। यदि जहाँ विकल्प विज्ञान होता है 
वहाँ ही प्रत्यक्ष प्रवतंक और प्रमाण माना जाता है, तत्र निविकल्पावस्था में प्रत्यक्ष 
_ को प्रवतंक और प्रमाण क्योकर माना ज्ञा सकेगा ? 
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बातिकालङ्का रः 
गृहीतग्राहिता नास्ति । पुन रप्युच्यते । तथा हि-- 
नोपयोगो विकल्पस्य प्रवृत्तो यदि तेन किम्‌ | उपयोगो विकल्पस्य प्रवृत्ती चेत्‌ प्रभा न किम्‌ ॥२४१॥ 
यदि विकल्पस्यानुपयोगितेव कथमसौ सहायतयेष्यते प्रत्यक्षस्य । न खलु निरुब- 
योगिनापि सहायेन कस्यचिदथिता । अथ तेन विना न प्रवर्तनम्‌ । प्रत्यक्ष मप्रमाणम्भ- 
वेत्‌ । तेनापि विना न प्रवत्तंत इति चेत्‌ , उभयन्तहि प्रभाणम्प्रसक्तम्‌ । अथा प्रमाण- 
विकल्पः । पदार्थरूपासंस्पर्शात्‌ । प्रत्यक्षमप्यप्रमाणम्प्राप्यरूपासंस्पर्शा दित्युक्तमिदानी- 
मेव । तस्मात्‌ 
अन्वयन्यतिरेकाभ्यां विकल्पस्य प्रवर्तने । पदि कारणता नास्ति तदा स्यादप्रमाणता ॥२४२॥ 
प्रत्यक्षात्परतो वृत्तिविकहपस्य प्रवर्तने । शक्तिशचेद्‌ व्यवधानेन प्रत्यक्षस्याप्रभाणता ॥२४३॥ 
अथ व्यवहितस्याप्यश्रमाणता तथा सति चक्षुरादीनामपि प्रवत्तंकत्वे प्रमाणता 
स्यात्‌ । बज्ञानत्वास्तेति चेत्‌ , समनन्तरध्रत्ययस्य स्यात्‌ । अन्यविपयत्वात्तस्य नेति 
चेत्‌ , समानविषयत्वे स्थात्‌ । भबत्येवेति चेत्‌ , न, तत्र प्रवरत्त्ये$ज्ञानत्वात्‌ । न हि प्रव- 
स्यंविषयत्वम्पूर्वक्षणग्राहिणः प्रत्यक्षस्यास्ति तस्थादनन्तरत्वात्‌ प्रमाणं विकल्प एव 
स्यात्‌। अथापि प्रवृत्तिविषये प्रत्यक्षम्प्रवत्तेत धतिभासमात्रेण । तथापि प्रमाणं 
वातिकालङ्कार'व्याख्या 
छगृहीत-ग्राहक होने से प्रत्यक्ष ही प्रमाण होता है, गृहीत-ग्राहक होने के कारण 
'उत्तरभावो विकल्प नहीं--यह पहले विचारित हो चुका है कि विकल्प में गृहीतग्राहिता 
नहीं, पुनः भी कहा जाता है-यदि प्रवृत्ति में विकल्प का कोई उपयोग नहीं तो उससे 
क्या ? हाँ, विकल्प का यदि प्रवृत्ति में उपयोग है, तब वह प्रमाण क्यों नहीं ? ॥२४१॥ 
यदि प्रत्यक्षोत्तर भावी विकल्प विज्ञान अत्यन्त अनुपयोगो है, तब वह पुवी 
प्रत्यक्ष का सहायक क्यों माना जाता है? नितान्त निरुपयोगी सहायक को कोन 
चाहेगा ? यदि विकल्प के बिना केवल प्रत्यक्ष प्रवर्तक नहीं हो सकता, तब प्रत्यक्ष 
अप्रमाण हो जायगा | यदि परस्पर-सहयोग के द्वारा हो दोनों प्रवतंक मातें जाते हैं, 
तब दोनों में प्रमाणता प्रसक्त होतो है । 
यदि बिकल्प को प्रमाण नहीं मादा जाता, क्योंकि वह विषयवस्तु का स्पशं 
नहीं करता, तब प्रत्यक्ष भी अप्रमाण ही हो जाता है, क्योंकि प्राप्य विषय का वह 
स्पश नहीं करता--ऐ पा अभी ही कहा जा चुका है, धतः यदि अन्वय-व्यतिरेक के द्वारा 
विकल्प में प्रवतंकता सिद्ध नहीं होती, तब वह अप्रमाण है ॥२४२॥ यदि प्रत्यक्षों- 
त्तरभावो विकल्प में प्रवतंन-शक्ति मानी जातीं है, तब प्रवृत्ति से व्यवहित हो जाते के 
कारण प्रत्यक्ष में अप्रमाणता आ जाती है ॥ २४३ ॥। 
यदि व्यवहित कारण में भी प्रमाणता सानी जाती है, तब ज्ञान को जनकोभूत 
चक्षुरादि में भी प्रवतंकत्व और प्रमाणता माननी होगी । चक्षुरादि ज्ञानस्वरूप नहीं, 
अत; उनमें प्रमाणता प्रसक्त न होने पर भी समनन्तर प्रत्यय में प्रमाणता प्रसक्त क्यों 
न होगी ? समनन्तर प्रत्यय यदि अन्य विषयक है, तब समानविषयक समनन्तर प्रत्य 
में अवद्य ्रमाणता माननी होगी । उसमें तो प्रमाणता होतो ही है--ऐसा नहीं कह 
सकते, प्राप्यविषयक ज्ञान न होने से समानविषयक समनन्तर प्रत्यय को प्रमाण नहीं 
साना जा सकता । पूर्वक्षण-य्राहक प्रत्यक्ष ज्ञान में प्रवत्यंविषयकस्व नहीं होता, क्योंकि 
उस ( प्रत्यक्ष ) के नन्तर विकल्प में प्रव्यविषयकस्व होता है, भत: बिकल्प में ही 


श्शोक। ५७-५५ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेदः ५२७ 


मणिप्रदीपग्रभयोमणिषुह्याभिधावतः | 
मिथ्याज्ञानविशेषेष्पि विशेषोड्थक्रियां प्रति ॥ ५७॥ 
यथा तथ्‌ऽयथाथत्वेऽप्यनुमानतदाभयोः । 
अथेक्रियाझुरोधेन प्रसाणर्वं व्यवस्थितम्‌ ॥ ५८ ॥ 
एक व्यक्ति मणि के प्रकाश को मणि समझ कर उसे उठाने दौड़ा ओर दूसरा 
प्रदीप के प्रकाश को मणि जानकर उसे उठाने लपका । दोनों के प्रवतंक मिथ्या ज्ञान 
समान हैं, तथापि अर्थक्रिया (प्रवृत्ति की सफलता और असफलता) में विशेषता अवश्य 
है कि प्रथम व्यक्ति मणि प्राप्त करने में सफल भौर दूसरा असफल हो जाता है। 
ठीक उसी प्रकार अनुमान के द्वारा प्रवृत्त पुरुष सफल और अनृमानाभास के 
हारा प्रवृत्त व्यक्ति अपने उद्देश्य की प्राप्ति में असफल रहता है। फलतः सफल 
प्रषत्त के जनक अनुमान को प्रमाण माना जाता है और अनुमानाभास को 
अप्रमाण ॥ ५७-५८ ॥ 
गड वातिकालङ्कारः 
विक्षहप; । गृहीतग्राहित्वे कथम्प्रमाणमिति चेत्‌ , प्रवर्तकत्वात्‌ । यथा स्वभावानुमानम्‌ । 
न हि प्रतिभासमात्रेण प्रत्यक्षम्प्रमाणम्‌ । क्षणिक्रत्वेऽपि प्रत्यक्षग्राहयता स्यात्‌ । भवत्ये- 
वैति चेत्‌, क्षणिकग्राहूकमतुमानन्न प्रमाणम्भवेत्‌ , गृहीतत्राहित्त्रात्‌। भथ व्यवहार- 
प्राधनात्‌ प्रमाणं विकल्पोऽपि तथेति समानम्भवेत्‌। तस्मात्‌ प्रत्यक्षविषमश्रवर््तकत्वेऽपि 
पष्टास्यष्ठभेदात्‌ घ्रमाणद्वितयमेव । तत्पररूपेणापि गतिरविसंवादात्‌ प्रमाणमेव! यथा 
चाविसंवादेऽकि न वस्तुस्वरूपग्रहणन्तथा ्रतिपादितमेव । अविषंवादात्‌ प्रमाणत्वेऽपि 
भ्रान्ततान्दशंयति ! तथा हि-मणिप्रदीपप्रभयोरिति । 
वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
प्रमाणता पर्यवसित होती है । प्रवत्यंविषयक प्रतिभासमात्र होने से यदि प्रत्यक्ष प्रवतक 
हो जाता है, तब भी विकल्प विकल्प को प्रमाण मानना होगा । विकल्प गृहीत-ग्राहुक 
है, धतः प्रमाण कंसे होगा ? इसका उत्तर है--प्रवतंकत्वात्‌ । स्वमावानुमान भी तो 
गृहीठ-ग्राहक है, प्रवर्तक होने से ही प्रमाण माना जाता द्वै-हेतु-दशंन-क़ाल में वृक्ष- 
त्वात्मक शिशपात्व का ही साध्यरूपेण ग्राहक है । प्रतिभासमांत्रतः प्रत्यक्ष को प्रमाण 
नहीं मान सकते, विकल्प के विषय में क्षणिकत्व होने पर भी प्रत्यक्ष-ग्र।स्यत्ता माननी 
होगी 1 होती ही है->ऐसा कहते पस क्षणिकवस्तु ग्राहक अनुमान प्रमाण न हो सकेगा, 
क्योंकि गृहीत-ग्राहक है । मदि अनुमान व्यबहार का साधन होने से प्रमाण माना 
जाता है, तब विकल्प भो वेसा ही है, अतः दोनों ( अनुमान भौर विकल्प ) समान हैं । 
विकल्प और अनमान--दोनों प्रत्यक्ष-विषय में प्रवतक हैं, तथापि उनका विषय श्वस्पष्ठ 
कौर प्रत्यक्ष का विषय स्पष्ट है--इस प्रकार विषय के स्पष्ट भोर अस्पष्ट दो भेद 
होने के कारण दो ही प्रमाण सिद्ध होते हैं। निषकषं यही निकला कि स्वळक्षण का 
पररूपेण (सामान्यलक्षणत्वेन) ज्ञान (अनुमान) अविसंवादक होने से प्रमाण साना 
जाता है। अनुमान अविसंवादक होते पर भी वस्तुस्वरूप का ग्राहक नहीं-इसका 
प्रतिपादन किया जा चुका है। अविसंवादक होने से प्रमाणता होने पर भी ्रान्तता 
दिख।ई जातो है-सणिप्रदीपेत्यादि से । 
सणि या प्रदीप की प्रभा (प्रका) में मणि ( पसरागादि सणि ) का ज्चस तब 


५२८ सभाष्यं घ्रसाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद २ 


वातिकालङ्धा रः 
मणिप्रभायां कुञ्जिकाविवरविहितमणिसं स्थान विशेष!याम्मणिविशेषमनाश्रिता- 
याम्‌ । प्रदोपप्रभायाञ्च सरसिरुहरागमणिश्रान्तिः परस्परन्न विशिष्यते । अथच 
मणिप्राप्तिक्रतोऽस्त्येव कस्याश्चिद्‌ विशेषः। तद्वद्‌ अनुमानतदाभासयोरराप तत एव 
प्रमाणेतरते । अहष्टेऽपि मणी प्रदीपप्रभाप्तं मण्यध्यवसायी भ्रवत्तंमान उपलब्ध एव। 
न च श्रान्तिरिति समानता सर्वत्र सःमग्रीविशेषतो विशेषात्‌ ¦ न हि ज्ञानत्वात्‌ सकल- 
म्श्राब्तमितरथा वा 1 तस्माद्‌ भ्रान्तमपि घ्रमाणमविसंवादात्‌। सामग्रीविशेषाद्‌ विशेषः 
बत्‌ । श्रान्त्यव्यवसितता ्राम्तिरपि सम्बद्धपदार्थजनिता प्रमाणोदयनिवन्धनं भवति 
समी हितग्राप्तिहेतूः । प्रत्यक्षोदयनिबन्धवान्‌मामज्ञान दत्‌ । न हयनुमाभम्प्रत्यक्षोदयमभ्तः 
रेण प्रमाणम्‌ । न च प्रत्यक्षमनुमातोदयं विनेति प्रतिपादितम्‌ ¦ तथा हि-- 
विनाऽनुमातम्भ्रशक्षन्न प्रवर्तकमादितः । तथाऽनुमानगशरत्परक्षौं विनेति प्रतिपादितम्‌ ॥२४४॥ 
विशेषस्त्वयमेवात्र क्वचित्‌ पुवं क्वनित्परम्‌ । अनुमानात्‌ परन्नाक्षन्नाक्षात्‌ पुर्वानुमेष्यते ॥२४५।। 
अथापि स्यात्‌ । प्रत्यक्षमन्तरेणानुमाचं प्रवत्तंतेऽनुसानन्तु विनापि प्रत्यक्षमिति 
विशेषादनुमानम्प्रत्यक्षेणासमानम्‌ । तदप्यसत्‌ । 
्रत्यक्षमनुमातेन विता मानं स्ववेदने । व्यवहारस्तथा नास्ति प्रभा णत्वेऽपि किम्भ्वेत्‌ ॥ १४६॥ 
स्वसंवेदन मात्रो च प्रत्यक्षेऽर्थाप्रसिद्धितः । भेदस्य च न किञ्चित्‌ स्यादढ तमवशिष्यते ।।२४७।। 


वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 
होता है, जब कि भुन्तासी ताले की लम्बी कुञ्चिका (चाभी) जाने योग्य गोल छेद से 
कमरे के अन्दर रखो मणि या दीप का गोल प्रकाश बाहर चिकने धरातल या स्वच्छ 
स्फटिकतल पर पड़ता है। दोनों मण्याकार प्रकाशो में मणि -भ्रान्ति समान है किन्तु 
घणि-प्रभा-अभ्रान्ति को महती विशेषता यह है कि वहाँ मणि को प्राप्ति हो जातौ है। 
उसी प्रकार अनुमान और अनुमानाभासे में अनुमान को यह विशेषता है, उसके द्वारा 
प्रवृत्त पुरुष विषयबस्तु को प्राप्ति कर लेता है, अतएव अनुमान प्रमाण माना जाता 
है। किती ने मणि देखे बिना ही मणि की ्रान्तिमात्र से प्रवृत्त होकर मणि की 
उपलब्धि कर लेता है । सभी भ्रान्तियाँ समान होती हैं--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि 
सामग्री के भेद से भ्रात्तियो में विशेषता पाई जाती है। ज्ञानत्वेन समस्त ज्ञान भ्रम या 
प्रमा नहीं होते, अतः श्रान्त ज्ञान भी क्वचित्‌ अविसंवाद के कारण प्रमाण माना जाता 
है । सामग्री की विशेषता से ज्ञान विशेष होता है कि किसी में श्रान्तिूपत और किसी 
में अध्यवसितडपता देशो जाती है । कहीं-कहीं श्रान्ति भी सम्बद्ध पदार्थ से जनित 
होकर समीहित वस्तु की प्रापिका वेसे ही होतो है, जेसे प्रत्यक्ष-गुहीत हेतु के द्वारा 
सप्रुत्पन्त अनुमान ज्ञान । प्रत्यक्ष के बिना अनुमान और अनुमान के बिना प्रत्यक्ष का 
उदय नही होता यह कहा जा चुका है | अनुमान के बिना प्रत्यक्ष प्रयबतः प्रवतंक 
नहीं होता, वसे हो प्रत्यक्ष के बिना अनुमान --यह सिद्ध किया जा चुका हे॥२४४॥ 
विशेषता इतनी ही है कि कोई कहीं पूवं और कहीं पश्चात्‌ प्रवत होता है । अनुमान 
के पश्चात्‌ प्रत्यक्ष या प्रत्यक्ष के पश्चात्‌ अनुमान--ऐसपा कोई नियम नहीं ॥२४५॥ 
प्रत्यक्ष के बिना अनुमान प्रवृत्त होता है किन्तु अनुमान के बिना प्रत्यक्ष नहीं- 
ऐसा भी कहना निताश्त असत्‌ है, क्योंकि अनुमाय छे बिना प्रत्यक्ष केवल अपने स्वरूप 
का ही प्रकाशक होता है, उतने से व्यवहार ( प्रवृत्ति ) नहीं होता, उसके प्रमाण होवे 
से क्या लाभ ? ॥२४६॥ स्वप्रकाश्चतामात्र से विषयवस्तु प्रस्फीत नहीं होती उसकी 


>in 
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हि ,_ वातिकालड्थारा 
तस्मादर्थक््प भेदस्य नाध्यक्षसाधक विना । अनुमानन्ततस्तस्य प्रमात्वन्नानुमां विना ॥२४८॥ 


अथापि स्थात्‌ । प्रत्यक्षमनुमानमपेक्षेव भेदेऽर्थे च प्रवत्तेत । अनुमानन्तु प्रत्यक्षं 
विनापि। तथा हि धूमादग्न्यनुमानम््रत्यक्षमनपेदौवोत्तरकालभावि। तत एव तस्या- 
थंस्य प्राप्त; । नेतदस्ति | तदाह-- न र 

न हि देशविशिष्टश्वम्प्रत्यक्षेण विनेक्ष्यते । अनुमानम्पुनर्देशाविशेषेणारिनसंविदे ॥२४९॥ 

कुडथादिव्यवहितो वह्निर्न प्रतिनियतदेशतया प्रत्येत्‌ं शक्योऽनुमानेन | कुड्यात्‌ 
परदेशे क्वापि वह्निरिति सामान्येनाबुमःने ध्रत्यक्षात्‌ प्रतिनियतदेशपरिग्रहः । न चा प्र- 
तिनियतदेशस्य हुतभुजो जन्मप्राप्तिः। मणिप्रभायामपि मणिज्ञानस्य प्रतिनियतदेशा- 
परिग्रह एव दोषः। न च सन्देहविपर्यंययोः । प्रतितियतपदार्थाश्रापकत्वेन विशेष: । 


अथापि स्थात्‌ । विपर्यय प्रत्ययोऽस्यत्र प्रवत्तं कत्वादप्रमाणम्‌ । सन्देहस्तु कदाचित्‌ तत्रापि 
प्रवत्तेयतीति भवेत्‌ प्रमाणम्‌ । तदसत्‌ । 


उभपाँगावलम्त्री हि संशयो न प्रवर्तक: । विपर्याप्तो विपर्यासात्‌ प्रवर्तयति देहिनः ॥२५०॥ 

संशयो हि विपर्यासादवमः । उभयांशमवलम्बमानो दोलायमानचेतसः । कथम्प्र- 
के वाततिकालङ्का र-न्याख्या 

इए-साधनादि का भेरावभास नहीं, विज्ञानाद्वैतमात्र अवशिष्ट रहता है ॥२४७॥ 
प्रवृत्ति में उपयोगी पदार्थ-भेद का प्रत्यक्ष तब तक साधक नहीं होता जब तक कि अनु- 

मान का साहाय्य प्राप्त नहीं होता ॥२४६। * 
शंका--प्रत्यक्ष प्रमाण अपने विषयोभूत निविकल्पक पदार्थ में समीहित-साधनता 
एवं प्राप्ति-योग्यतादि भेद विकल्पों का ज्ञान करावें के लिए अनुमान को अपेक्षा करके 
ही प्रवृत्त होता है किन्तु अनुमान प्रत्यक्ष की अपेक्षा के बिना भी अपने विषय में प्रवृत्त 
हो जाता है, जैसे कि धूम के द्वारा अग्नि का अनुमान प्रत्यक्ष की अपेक्षा के बिना हो 
सम्पन्न हो जाता है! उतनेमात्र से प्रवर्तमान व्यक्ति को अग्नि की प्राप्ति हो जाती है । 
समाभान--पर्बतादि देश-विशिष्ट अग्नि का ज्ञान प्रत्यक्ष कीं अपेक्षा के बिना 
नहीं देखा जाता । भनुमान तो देशाविष्ट सामान्य अग्नि का ही ज्ञान कराता है ॥२४९॥ 
अर्थात्‌ प्रत्यक्षानधिगत कुडचादि-व्यवहित अग्नि का “इह पर्वंतेडग्निबस्ति”--इस प्रकार 
से अनुमान नहीं हो सकता । अनुमान से केवल इतवा ही ज्ञान होगा कि कुड्य (दीवार) 
के उस पार कहीं अग्नि हैं। देशविशेष-बिशिष्ट अग्नि का परिग्रह (ज्ञान) तो प्रत्यक्ष से 
ही होगा । शब्मनस्थित देश में अग्नि की जन्म-प्राप्ति नहीं हो सकती । मणि-प्रभा में 
मणि-ज्ञान की थिषयीभूत मणि भी ऐसे ही दोष से युक्त हैं। संशय ओर विपयंय दोषों 


ही प्रतिनियत विषय के प्रापक हैं, अतः इस अंश को लेकर इत दोनों में कोई अन्तर 
या विशेषता नहीं । 2 


शंका--थिपयंय ज्ञान (रजतादि ज्ञात) तो अन्यत्र (स्वविषयीभूत रजत से भिध्त 
शुक्ति में) प्रबतंछ होने से अप्रमाण है किश्तु संशय ज्ञात कदाचित्‌ स्वावषय में भो 
प्रवतंक होते से प्रमाण है, अतः दोनों समान क्योंकर होंगे ? 
समाधान --स्याणु और पुरष-इन दोनों कोटियों का क्षवलम्बत करणे कै कारण 
"स्थाणुर्वा पुरुषो बा ?” इस प्रकार का संशय प्रवतँक ही नहीं होता किश्तु विपर्यय 
ज्ञान विपरीष भ में प्रवतंक्र होता है ॥२५०॥ 
अणा तो विपर्यय से अघम है, क्योंकि स्थाणु और पुरुषरूप दो कोठियों का 


क्ल 
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वातिकालङ्कारः 
बर्तकः । ततोऽसो दोलायमानता प्रत्यक्षादपेति । विपर्यासोऽपि मणिप्रभायाम्मणिज्ञाष- 
लक्षणोऽनुमानात पश्‍्चाऱद्भाविन इति नानुमान्तरात्‌ मणिप्रभायां सणिज्ञानस्य विशेषः 
प्रमाणत्वेन । किन्तु प्रमाणमिति चेत्‌ 1 
प्रत्यक्षमेव तन्मानं कथम्श्रान्तन्तथेव तत्‌ । संवादेन प्रमाणत्वं कवोपयोगि त्रमेतरत्‌ ।.२५१॥ 
“शमःणमविसंवादि ज्ञानम्‌” (१११) इति लक्षणसामान्थेन तद्भ्रमे सत्यन्यधा 
वेति क्वेदमुपयोगवत्‌ । ननु भ्रान्तत्वे सति विसंवादोऽपि भवेन्नान्यथा । नैतदपि सत्यम्‌ । 
अश्रान्तिरविसंवादात्‌ काळदेशनरान्तरे। न ्रान्तेरविसंवादोऽभ्रःन्तेरेवाप्रसिद्धितः ॥२५२॥ 
इदम्भ्रान्तमिदमन्यथेति न।विसंवादनमन्तरेण । अथावावितत्वादश्रान्तिरिति 
चेत्‌ , न, अविकंवादस्येव तथाशभिधानात्‌। विसंवादे हि सति सर्वो विभ्रम एव! 
अबाधितत्वेऽपि संव बाधेति चेत्‌ , अविसंबाद एव तहि छस्थावाधितत्वमित्यविसंवादा- 
देवाश्रान्तिरिति सिद्धम्‌ । अविसंवादेऽपि ्ञान्तिरेवानुमानसित्यपि न मोमांसकस्य 
मतम्‌ । लोकायतस्यापि न मतम्‌ । ्रान्तेस्सवस्याप्रमाणत्वेनोपगवात्‌ । 
_ ____ वातिकालङ्कार-व्याख्या 
अवलम्बन कर दोलायमान (अनिश्रवात्मक अवस्था में ) झूलता रहता है । वह किसी 
एक विषय में प्रत्रतक क्योंकर होया ? वह दोलायमानता प्रत्यक्ष से दूर होती है। 
किन्तु मणि-प्रभा में मणि-ज्ञानात्मक्र विपयेय भी प्रत्यक्षोतरभावी अनुमान प्रमाण से 
कम नहीं, अपितु उसी के समान प्रमाण है । 
समाधान-कथित विपर्यय प्रत्यक्ष होने पर भी प्रमाण नहीं, श्रान्त है । 
श्रान्त ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण के समान प्रमाण वथोंकर होगा? श्रम से भिन्त ज्ञात 
में रहनेवाले प्रमाणत्व का उपयोगी ञ्रमगत संवाद कयोंकर होगा? ॥ २५१॥ 
इस ग्रन्थ के प्रथम पद्य में वातिक्रकार ने जो “प्रमाणविसंबादी ' कहा है, वह भ्रम-प्रमा- 
साधारण प्रमाण का लक्षण किया है, अर्थात्‌ अनुमान के सप्रान व्यावहारिक प्रमाण में 
भो रह जानेवाला लक्षण किया गया है । बह भ्रम में ही रह जाठा है, अतः पारमार्थिक 
प्रमाणता में उपयोगी कसे होगा ? 
शंका -मणि-प्रभ। में मणि-बुद्धि यदि भ्रान्ति है, तब उसमें विषय-विसंवाद भो 
होना चाहिए, बयोंकि शुक्ति-रजत-बुद्धि में अविसंवाद नहीं विषय-व्यभिचार हो देवा 
जाता है। 
सप्राधान -मणि-प्रभा में मणि-बुद्धि अविसंवादिनी होने से यदि अश्रान्ति माती 
जाती है, तब अन्योऽन्याश्रय दोष होता है, क्योंकि अविसंवाद से अभ्रान्तित्व और 
अश्रान्तित्व से अविसंत्रादित्व विद्ध होगा, क्योंकि अविसंव!दन ते पहले अभ्रान्ति ही 
प्रसिद्ध नही ॥२५२॥ अर्थात्‌ “इदं श्रान्तम्‌”, “इदमञ्च।न्तम्‌’'-एऐधा भेद-बोध विसंवाद 
और अविसंवाद के बिना नहीं हो सकता । यदि अ्रान्तित्व॒ का निमित्त अविसंवाद 
को न मानकर अब्राधितत्व को माना जाता है, तब भी शब्दान्तर से अविप्तंवादित्व 
का ही अभिधान किया ज!ता है. क्योंकि विसंवाद होने पर सभी ज्ञान भ्रम (बाधित) 
ही हो जाता है । फलतः अबाधितत्व को मश्रान्तित्व का भ्रयोजक मानने पर भो बही 
अन्योऽच्याष्रय दोष प्रसक्त होता है । इस प्रकार अविसंवाद ही भबाधितत्व और 
अविसंवाद से ही अभ्रान्तित्व पयंवसित्त होता है । अविसंवाद होने पय भो अ्रान्तित्व का 
अनुमान करना भी मीमांसक-सिद्धान्त नहीं। लोकायत ( चार्वाक) भो ऐसा नहीं 
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वातिकालड्भारः 
यदि ठहि भ्रान्तमपि प्रत्यक्षम्प्रमाणं को विशेषः प्रत्यक्षानुमानयो: । प्रतिभासभे- 
दादिति वक्ष्यते । भ्रान्तत्वे$पि प्रतिभासभेदोऽनुमाना भासतैमिरिकज्ञानयो रिव । 
अश्रान्तमेव सकल ज्ञानं मानं न विभ्रमः । विभ्रमाविश्रमस्वस्य विशेषः क इवेक्ष्यते ॥२५३॥ 
विभ्रमो हि स्वरूपासंस्पशं एव । स च प्रमाणस्य सकलस्य समानः । यथेवानुमा> 
नस्य प्राप्यरूपासंस्पशस्तथः प्रत्यक्षस्यापीति विशेष: । तस्मान्मणिप्रभायामपि मणिज्ञान- 
प्रत्यक्षमेव । भाविनि विषये भाव्यनुमानं प्रमाणमिति चेत्‌ , इतरत्रापि प्रत्यक्षो समान- 
मेतत्‌ | तत्र नास्ति प्रमाणान्तरत्वाभिमानो मणिज्ञाने त्तस्त्येवे ति चेत्‌ , नात्यन्ताभ्यासतो 
मणिज्ञानेऽपि नास्ति प्रमःणान्तरट्वाभिमान इति समानम्‌ । ननु ्रान्त्यभिमानः प्रभाम- 
णिज्चाने न तु स्तम्भादिज्ञाने । अत्रोच्यते 
परमार्थसमानत्वेऽभिमानादप्रभाणकात्‌। विशेषस्य न सत्यत्वम्प्रमाणद्ृयमेव तत्‌ ॥२५४॥ 
सर्वत्र प्रत्यक्षानुमाने च प्रमाणान्तरमस्त्यभिमानस्तु नास्तीति नेतावता वस्तुभेदः । 
अप्रमाणकाभिमानस्य यथा कथञ्चिद्‌ भाव इति न तत्सदसत्तयोविशेषः। तस्मात्‌ 
प्रत्यक्षमेव तज्ज्ञानमनुमानमयापि वा । मणिप्रमामणणिजानमिति तत््वविनिशवयः ॥२५५॥ 
अथ मणिस्वरूपस्याग्रहणात्‌ कथम्प्रत्यक्षता । स्तम्भादो तु यदि नाम भाविस्वरूपा- 
__ बातिकालङ्कार-व्याख्या 
मानता, क्योंकि 'भ्नान्ति ज्ञान को सभी अप्रमाण मानते हैं । 
प्ररत--यदि शान्त प्रत्यक्ष भी प्रमाण है, तब प्रत्यक्ष और भनुमान में क्या भेद ? 
उत्तर -प्रतिभास के भेद होने से दोनों का भेद. है--एऐसा आगे चलकर कहा 
जायगा । अवुमांनाभास ओर तैमिरिक-ज्ञान दोनों ज्ञान 'भ्रमात्पक्र है, फिर भी उनके 
प्रतिभास का जते भेद है, वेसे हो प्रकत में भी। समो अश्रान्त ज्ञात प्रमाण होते हैं, 
विभ्रम प्रमाण नहीं होता । इससे अतिरिक्त विभ्रम अविश्रम में क्या भेद ? ।२५३॥ 
भाष्य यह है कि विश्रम ज्ञान जैसे अपने स्वरूप ( विषय ) का स्पर्श नहीं करता, वेसे 
ही प्रत्यक्ष ओर अनुपात भी अपने प्राप्य विषय का ग्रहण नहीं करता । इस प्रकार 
म्णि-प्रभा में मणिज्ञान प्रत्यक्ष ही सिद्ध होता है! भावी विषय (प्राप्य) को लेकर 
यदि अनुमान प्रमाण है, तब प्रत्यक्ष भी वैसा ही है। प्रत्यक्षादि में अप्रमाणता का. 
अभिमान नहीं, किन्तु कथित सणि-ज्ञान अप्रमाणत्व का भाभास होता है~ऐसा भो 
नहीं कह सकते, क्‍योंकि उक्त मणि-ज्ञान-स्थल पर मणि-भ्राप्ति का अम्ग्रास हो जाने 
पर मणि-ज्ञान में अप्रमात्व का आभा नहीं होता । 
- प्रइन--स्तम्भादि विषयों के प्रत्यक्ष में ्रान्तित्व का अभिमान नहीं होता किन्तु 
मणिप्रभा-पणिज्ञान में होता है-एंसा क्यों ? 
उत्तर-परमार्थंतः दोनों में. जब समानता है, तब अप्रामाणिक अभिमान:के 
आधार पर भेद की सत्यता नहीं मानी जा सकती, फलतः दोनों ज्ञान प्रमाण हे 
॥२५४॥ प्रत्यक्ष और अनुमान में सवंत्र प्रमाणान्तरत्व का अभिमान नहीं, इतने मात्रं सें 
षया वस्तु-भेद नहीं? अप्रामाणिक अभिमान का भाव कथच्चित्‌ हो गया तो उससे | 
कोई अन्तर नहीं पड़ता, फलतः मणि-प्रभा में मणि ज्ञान चाहे प्रत्यक्ष है या अनुमान, 
वह तत््व-निस्चयात्मक ही है ॥२५५॥ St: 3% 
प्रश्‍न- जब कि वहाँ मणि-स्वरूप का ग्रहण नहीं, तब उक्षको प्रत्यक्ष क्योंकर . 
कहा जा सकता है? स्तम्भादि प्रतीतियों में यदि भावो (प्राप्य मणि) विषय को लेफर 
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बुद्धियत्राथसामरथ्यीदन्वयव्यतिरेकिगी । 
तस्य स्वतन्त्रं ग्रदणमतोऽन्यद्वस्त्वतीन्द्रियस्‌ ॥ ५६ ॥ 
बातिकालळ्छारः 
ग्रहणन्वत्स्वरूपग्रहणन्तु तत्कालभावि विद्यत एव । तदसत्‌ । तथा हि--- 
भावि रूपाग्रहेऽन्यस्य ज्ञानज्ञेयस्य तद्ग्रहः । समान एवोभयथा प्राप्तिस्तु प्रतिबन्धतः ॥२५६॥ 
प्राप्यरूपस्य भेदग्रहः । तदपरस्य स्वरूपस्य वा भधतु परिग्रहः पदरूपस्य वेतिन 
विशेषः | भणिप्रतिभासस्तु मणौ मणिप्रभायाञ्च समान एव । तत्र क्वचितु देशभ्रान्तिः 
क्वचित्‌ स्वरूपभ्राश्तिः क्वचिदुभयं कवच्रिदतुभयम्‌ । मणिप्रभायां मणिज्ञानस्य देशभ्रा- 
स्तिमंणावेव प्राप्यस्वरूपभ्रान्तिः । सामा्यानुमानस्योभयश्रास्तिः । स्वसंवेदत्तस्य नोभय- 


थापीति प्रकारः । i : 
ततो यदुक्तम्‌--“'या गति: साम्यरूपेणैव यथा प्रत्यक्षा गतिः। यघमाणन्तद- 


श्रान्तं यथा प्रत्यक्षम्‌” । तदयुक्तम्‌ । प्रत्यक्षा गतिन स्त्ररूपेण । न चाश्राष्तम्प्रत्यक्ष- 
मस्ति । स्वरूपे च यथा प्रत्यक्ष्रान्तम्‌ । ठथानुमानमप्यन्ये च श्रान्ताभिमताः प्रत्यया 
इति न तथा ्रान्तताप्रतिपादनं क्वचिदुपधोगि । एवन्तहि कथम्प्रत्यक्षानुमानयोलंक्षण- 
भेदः उक्तमत्र -स्पष्टेतरप्रतिभासभेदादिति। स एव प्रतिभास भेदस्तथा कुतो भवति। 
यस्थ स्वतन्त्रं ग्रहणन्तस्य स्पष्टप्रतिभासवा । यस्यान्यथा तदस्पष्टप्रतिभासमतीन्द्रियं 
परोक्षम्‌ । एतदेव कथम्भवति येनेवघुच्यते--बुद्धियंत्रा थेसा मर्थ्या दिति । 
शः वातिकालङ्का र-व्या ख्या 
स्वर्प-ग्रहण माना जाता है, तब प्रकृत से भो क्यों बही ? 

उत्तर-मणि-प्रभागत मणि-ज्ञान और मणि-प्रत्यक्ष--इन दोनों स्थलों पर भाषी 
(प्राप्य) विषय का अग्रहण समान है, तब अन्य आरोपित विशेषता से भेद नहीं प्रसक्त 
होता ॥२५६॥ अर्थात्‌ भावी प्राप्य स्वरूप का भेद-ग्रह स्फुट है। उससे भिन्न स्वरूप 
का ग्रहण होने से कोई अन्तर नहीं पड़ता। मणि का प्रतिभास तो सणि-प्रभा और 
साक्षात्‌ मणि—दोनों में समान है । हाँ, (१) कहीं देश की भ्रान्ति, (२) कहीं स्वरूप 
को भ्रान्ति, (३) कहीं उभय-श्रान्ति और (४) कहीं अनुभय है । (१) मणि-प्रभागत 
मणि-ज्ञान में देश-भ्रान्ति, (२) साक्षात्‌ मणि में आप्य स्वरूप की भ्रान्ति, (३) सामा- 
ब्यानुमान-स्थल पर उभयन-श्रान्ति और (४) स्वसंवेदन में दोनों नहीं-इब्बनी विशेषः 
ताएँ अवश्य हैं । 

इस प्रकार यह जो कहा गया है--या गतिः साम्यरूपेणेव यथा प्रत्यक्षगतिः। 
यत्प्रमाणं तदश्रान्तं यथा प्रत्यक्षम्‌ ।” वह अयुक्त है, क्योंकि प्रत्यक्ष ज्ञान भी स्वरूप- 
ग्रहणात्मक नहीं और प्रत्यक्ष ज्ञान भी अश्रान्त नहीं । जैसे प्रत्यक्ष अपने प्राप्य विषयांश 
में ्रमात्मक है, वेसे ही अनुमान भौ भ्रान्त है, किन्तु उनकी श्रान्तता का डपपादन 
कहीं उपयोगी नहीं । यदि श्रान्तरूपेण प्रत्यक्ष और अनुमान समान हैं, तब उनका 
छक्षण-भेद कंसे ? इस प्रश्‍न का उत्तर पहले ही दिया जा चुका है-स्पष्ट और क्षस्पष्ट 
प्रतिभास को लेकर प्रत्यक्ष और अनुमान का भेद है । वह स्पष्टास्पष्ट-प्रतिभासता क्यों 
होती हैं? इसका उत्तर यह है कि जिसका स्वतन्द (अन्यप्रमाण-निरपेक्ष) ग्रहण होता 
है, उसमें स्पष्ट प्रतिभासता होतो है और जिस (अनुमान) की प्रतिभासता प्रत्यक्ष” 
सापेक्षं है, उसमें अस्पष्ट प्रतिभासता रहती है। 


` इसकी उपपत्ति की गई है--बृद्धियंत्रेत्यादि से । अर्थात्‌ जिस श्रमाण का विषय 
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जिस पदार्थ के साथ अन्वय-व्यतिरेक रखती हुई बृद्धि उत्पन्न होती है । वृद्धि 
के साक्षात्‌ जनक उस पदार्थ को स्वलक्षण कहते हैं, उस पदार्थ का साक्षात्‌ (स्वरूपत:) 
ग्रहण होता है । उससे भिन्न सामान्यलक्षण अतीन्द्रिय होता हे ॥ ५९ ॥। 
वातिकालङ्कारः 
यस्य हि साक्षात्‌ प्रतिभासनं स एवार्थोऽनतीन्द्रियः स्वलक्षणम्‌ । साक्षातप्रतिभा- 
सश्च बुद्धेरन्वयव्यतिरेकानुविघानेन तदाकाराया जननात्‌। यत्तु पूर्वेदर्शनजनितवासना- 
प्रबोधतो5वभासविषय: पूर्वंप्रतिपन्वरूपाकारतया निश्चीयते तदतोऽच्यदतीन्द्रियम्‌ । न 
हि तदेन्द्रियव्यापाशः । तत्सम्भवी वा साक्षात्क्रणाकारः साक्षात्‌ प्रतीयते । न च तदा- 
कारव्यतिरेकेणापरा तस्य प्रतीतिः। तत्‌ साक्षादेव यस्य च न साक्षात्‌ तस्य नेव प्रतीतिः । 
अथात्रमसङ्गत्यभाव।त्‌ परोक्षम्‌ । स्वरूपेण तहि प्रतीयमानमेव परोक्षमक्षव्मापारा- 
भावादिति प्राप्तम्‌ । तदेतदनभिमतम्‌ । 
तस्मात्‌ परोक्षविषयः प्रत्ययो यद्यवस्तुद्झू । प्रतीतस्यापरोक्षत्वात्‌ परोक्षो विषय: कथम्‌ ॥२५७॥ 
यदि प्रतीयते न परोक्षः। न च वस्त्वसंस्पशंने वस्तुविषयता । सामान्यविषय- 
तायान्तहि कथम्परोक्षविषयता सामान्यन्तत्र साक्षात्कृतमेव वस्तु तु पुनन संस्पृष्टमिति 
कथम्परोक्षविषयता सामान्यज्ञानस्य । लक्षितलक्षणेन प्रतिपन्नमिति चत्‌ , केन रूपेण 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
साक्षात्‌ इन्द्रिय-सम्बन्ध से प्रलिभासित होता है, वह स्वलक्षण-ज्ञान अनतीन्द्रिय 
(प्रत्यक्ष) है, क्योंकि विषय के साथ अन्वय-व्यतिरेक के द्वारा बुद्धि की नराकारता 
उत्पन्न होती है । जो ज्ञान महानसादि में घूमारिन-सहचार-दरांन के बल पर उत्पन्न. 
होता है, ऐसा अग्नि आदि पदार्थ परोक्ष या अतीर्द्रिय होता है। वहाँ इन्द्रिय-ग्यापार 
नहीं होता । जहाँ इन्द्रिय-ध्यापार सम्भव है, वहाँ विषयाकारता परिस्फुट होती है । 
विषयाकारता की छोड़कर और कोई विषय-प्रतीति नहीं । 
इस प्रकार तो स्वरूपेण प्रतोयम!न भी परोक्ष प्रसक्त होता है, क्योंकि इन्द्रिय- 
व्यापार का अभाव है किन्तु उसका परोक्ष होना अभिमत नहीं, क्योंकि परोक्ष-विषयक 
प्रत्यक्ष यदि अवस्तुक है, तब वह परोक्ष कंसे ? क्योंकि प्रतीत पदार्थं अपरोक्ष माना 
जाता है, परोक्ष विषय कंसे ? ॥२५७॥ अर्थात्‌ यदि कोई विषय प्रतीत होता है, तब 
परोक्ष नहीं, क्योंकि विषयवस्तु का संस्पर्श { सम्बन्ध) न होने पर वस्तु-विषयता 
सम्भव नहीं । 
यदि विषयता विषथ-सन्विकषं के बिना नहीं होती और सन्निकृष्टबिषयक ज्ञान 
अपरोक्ष होता है, तब वूम-ज्ञात से अभ्य वह्लिसामान्य-ज्ञान में परोक्षता कैसे मानी 
जाती है? वह्लित्वरूप सामान्य का तो महानसादि में साक्षात्कार हो चुका है। 
सामान्य वस्तु नहीं, कल्पनामात्र है ओर स्वलक्षण वस्तु संस्पुष्ट नहीं । यहाँ सामान्य- 
ज्ञान परोक्षविषयक माना जाता है। वह कंसे संगत होगा ? यदि कहा जाय कि लक्षितः 
लक्षणा के द्वारा सम्पन्न होगा [ अर्थात्‌ सामान्यार्थेक 'अग्ति' शब्द में स.माभ्य 
अर्थ की लक्षणा और सामा्यार्थक शब्द की विशेष (स्वलक्षण) में लक्षणा 
करके स्वलक्षणविषयक ज्ञान में परोक्षता का उपपादन होगा ] । तब जिज्ञासा 
होती है कि स्वलक्षणरूप विशेष अर्थ किस्त रूप से लक्षित होगा ? विशेष (स्वलक्षण- 
त्वेन). रूप से लक्षणा मानने पर अग्नि आदि शब्द की ही विशेष अथं में लक्षणा कर: 
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तस्यादष्टात्मरूपस्य गतेरन्यो$्थे आश्रयः। 
तदाश्रयेण सम्बन्धी यदि स्याद्‌ गसकस्तदा ॥ ३० ॥ 
उस महष्टस्वरूपक (सामान्यलक्षण) पदार्थ की गति (ज्ञान या वृद्धि) का आश्रय 
(जनक) वह (हेतुपदार्थं) होता है, जो उस (सामान्यलक्षण) का सम्बन्धी (व्याप्य) 
एवं उसके आश्रयीभूत (पक्ष) पदार्थ का सम्बन्धी (पक्षवृत्ति) हो ॥ ६० ॥ 
वातिक्कालस्ट्टारः 
विशेषस्य लक्षणम्‌ । यदि विशेषेण शब्दादेरेव तस्य प्रतीतिरस्तु किमन्तगंड्ना सामा- 
न्येन 1 सामान्यरूपेण लक्षणे5नवस्येत्युक्तम्‌ । विशेषरूपेण च लक्षणे इन्द्रियवैफल्यम्‌ । 
अथ सामान्यमेव प्रतिभाति । विशेषः परोक्षो5प्रतिभासनात्‌ । अत्रापि स्वाकार 
एव वासनाबलायात: प्रतिभाति साक्षात्‌ । अथंस्तु परोक्ष इति कथन्तद्विषयता । तत्र 
प्रवत्तेनात्‌ । अप्रतिपन्ने कथम्प्रवत्तंनम्‌ । अप्रतिपन्न एव सर्वत्र प्रवत्तेनमिति प्रतिपादि- 
तम्‌ । अप्रतिपन्नेऽपि हि देवदत्तरूपे यज्ञदत्तस्य समानस्य दशंनात्‌ । प्रवृत्तिदशंतात्तत्र 
संवाद इति चेत्‌ , न, अविसंवादकारणस्प वक्ष्यमाणत्वात्‌ । सम्बन्धादविसंवाद इति । 
यदि भ्र।न्तिरसौ वासनाबछाद वासनायामेव तहि प्रतिपन्न इति कथमर्थस्याध्यवसाय: 
प्राप्तिवा। न वासनाप्रश्रोधस्यापि कारणत्वात्‌ । तत्सम्बस्थेनाथेस्येति न दोष: । तदेवाहू- 
तस्यादृष्टात्मरूपस्येति । 
झदृष्टस्वरूपो स्थर्थोऽन्यतः सम्बन्धात्‌ प्रतीयते । अन्य मात्रात्‌ प्रतीतावति- 


वातिकाल ङा र-व्याज्या 
लेने से ही विशेष अर्थ की उपस्थिति हो जाती है, सामान्य की तद्वाचक शब्द में लक्षणा 
फी क्या आवश्यकता ? यदि विशेषरूपेण लक्षणा न करके सामान्यरूपेण हो लक्षणा 
की जाती है, तब सामान्य परम्परा के अनुसरण में अनवस्था प्रधक्त होती है । विशेष- 
रूपेण लक्षणा के द्वारा स्वलक्षणरूप विशेष की यदि प्रतीति हो जाती है, तब उसके 
लिए इन्द्रिय का वेफल्प भी आ जाता है। 


अनुमानादि स्थल पर सामान्य का ही प्रतिभास होता है और विशेष का प्रति- 
भान न होने के कारण वह परोक्ष है। इस ज्ञान में भी वासना के वल पर प्रतिभासित 
स्वकीय आकार ही साक्षात्‌ प्रतिभासित होता है । अर्थ तो परोक्ष है, अतः उसमें ज्ञान 
की विषयता कंसे होगी ? उस विषय में प्रवृत्ति को उपपत्ति करने के लिए विषयता 
माननी होगी, क्योंकि अज्ञात अर्थ में प्रवृत्ति केसे होंगी ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कहा 
जा चूका है कि सवंत्र प्राप्प्राथं का ज्ञान न न रहने पर ही प्रवृत्ति देखी जाती है, जेसे 
कि देवदत्त के स्वलक्षण का ज्ञान न होने पर भी तत्समान सन्तान यज्ञदत्तादि को 
देखकर प्रवृत्ति होती है। वहाँ प्रवृत्ति में संवाद भी होना चाहिए--ऐसा नहीं कह 
सकते, क्योंकि विसंवाद कारण कहा जायगा-—-"'सम्बन्धादसंवादः”। यदि वह भ्रान्ति 
है, तब वासना के द्वारा कल्पित पदार्थं ही प्रतिपन्न ज्ञान होता है, उससे विषयवस्तु 
का अव्यवसाय क्योंक होगा ? अथवा प्राप्ति कैसे होगी ? इसका उत्तर है-'वासना- 
प्रबोधकस्यापि हेतुत्वात्‌ ।' अर्थात्‌ पुवंतन वासना का प्रबोध प्राप्य विषय के सम्तिधान 
से होता है, फलतः पदार्थ की प्राप्ति हो जाती है। यही कहा गया है--“तस्येत्यादि” 
से । अर्थात्‌ स्वरुपतः अहृष्ट पदार्थं भी अन्य-सम्बन्ध से प्रतीत होने के कारण परोक्ष 
है। अन्यमाच्न की प्रतीति मानने पर अतिप्रसङ्ग (विपर्ययरूपत्व) होता है । विषय को 
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वातिकालङ्कार। 
प्रसङ्ग: । स्वयम्प्रतोतौ सर्व एव सवंदर्शी स्याद्‌ विशेषाभावात्‌ । तेनाश्रयेण च 
सोऽन्यो यदि सम्बन्धी तदा गमकः। कथमेतत्‌ । एकमेव ।दृष्टेः। नन्नु स्मरणमेव तत्र 
सम्बद्धाद्‌ भवति। तच्च सम्बन्धादेरपीति स एवातिप्रसङ्गः । नाभोगादिजनितायाः 
स्मृतेरन्यथाभावात्‌ । 
आदेशादिव्यवस्थस्य तस्या भोगादितः स्मृतिः | देशकालषिशिष्टस्य तदाश्रयसमागमात्‌ ॥ २५८ 0 
घर्मिसाध्यसम्बद्धपदार्थदर्शवाद्धि देशक्राळनियतः शक्यप्रा पणोश्थं: प्रतीयते नाभो- 
गादितः। तथा हि--आभोगः किम्मया हृष्टः किमित्यन्वेषणपरो मानसो व्यापारः । 
तत्र सति तथाभूतदेशकाल एव वस्तुनि स्मरणन्नाधिकव्यापारन्तेनाप्रमाणन्तत्‌ । सहश- 
ग्रहणाद्‌ अनेन सहशो5सावित्येतावत्मात्रिका प्रतीतिः। सदृशरवन्तु न देशकालविशिष्टस्य । 
सवंदा सहृशत्बात्‌ । अनेक्रस्य च साहर्यमितरद्वेति न प्रतिनियतगतिरिति न तत्प्रमाणम्‌ । 
तेन तु त्सदृशेन यत्‌ कत्त॑ठ्यन्तत्‌ क्रियत इति प्रमाणमेव तत्र प्रत्यक्षम्‌ । अन्यथा तु प्रत्य- 
क्षाद्‌ प्रवत्तंनमेवेति न प्रमाणमिति प्रतिपादितमेवेति न पुनरुच्यते । एवमेव च सम्बन्धा- 
दपि प्रतोतिरनुमानःट्मिका प्रमाणम्‌ । तथा हि-- 
लिङ्गग्तल्तक्षणत्वेन कार्यादि गपतक्रप्मतम्‌ । तल्छक्षणत्वादप रन्त लिङ्गस्यास्ति छक्षणम्‌ ।' २५९ ॥ 
तदेतद्‌ वृक्षार्थक्रिपाकारि शिगपात्वं धूमादिकः्चारन्यादिजनितङ्कायंत्वेन कार- 
णत्वेन वा साहृर्यावगतिस्तत्रापि। तदेतत्वत्त्रमनित्वरूपम्पूर्दागररूपरहितत्वेन नान्य- 
ल वातिकालङ्कार-व्याख्या 
स्वतः प्रतीति मानने पर सभो व्यक्ति सवेदर्शी हो जायेंगे, अतः अन्य ( धूम।दि ) पदार्थ 
यदि विषयवस्तु का सम्बन्धी है, तब वह उसका गमक हो जायगा। यहु केसे ? ऐसा 
ही लोक में देखा जाता है । 
शंका--अन्य के सम्बन्ध से जो अन्य का ज्ञान होता है, वह स्मरण कहलाता है, 
वह सम््रन्धादि का भो बोधक होता है, अतः पुर्ववत्‌ अतिप्रसद्ध क्यों नहीं ! 
समाधान --आभोग ( प्रतिबिम्ब ) आदि के दर्शत से जनित स्मृति अन्यथा भी 
देखो जाती है अर्थात्‌ अदर्शादिमसृण पदार्थो में परिहर्यमान आभोगादि से जनित 
देशकालादि-बिशिष्ड स्मरण अन्यथा होता हैं ॥२५०४॥ 
अर्वात्‌र्धामसाष्य--सम्त्रद्ध पदार्थ के दर्शत से जनित स्मृति प्रापण-योरय पदार्थ- 
विषयिणी होती है, आभोगादि से नहीं । इसका कारण यह है कि आभोग नाम उस 
मानस वृत्ति या आकार का है, जो 'सहृशोऽयम्‌'--इस प्रकार का विकल्पमात्र है । 
सहृशता तो देशकालादि विशेष-विशिष्ट स्त्रलक्षण को नहीं होती । साहश्य अनेक 
पदार्थों का है-एऐस! कुछ नहीं कहा जा सकता, हाँ, आभोग कोई अनधिगत पदार्थ 
नहीं, प्राप्त वस्तु को छायामात्र है, अतः वह्‌ प्रमाण नहीं । इतके विपरीत प्रत्यक्ष के 
द्वारा साहश्यमूलक कत्तव्य क्रा सम्पादन किया जाता है, अतः वह प्रमाण हे । अन्यथा 
प्रत्यक्ष के द्वारा प्रवृत्ति का निष्पादन ही सम्भव नहीं होता । यह सअ-कुछ कहा जा चुका 
है, अतः पुनः नहीं कहा जाता । इसो प्रकार व्याप्तिरूप सम्बन्ध से जनित अनुमानात्मक 
प्रतीति भो प्रमाणरूप है । अर्थात्‌ कार्यादि ( धूमादिरूप ) लिङ्ग भी वस्तु का गमक 
माना जाता है ॥२५६॥ 
“अथं वृक्षः शिशपात्वात्‌”-यहाँ शिशपात्वरूप स्३भावहेतु भोर “अयमरित- 
माच धूमात्‌”--यहाँ घूम कार्यहेतु है। “अयं गवयपदवाच्यः, गोसहशत्वात्‌”--यहाँ 
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गमकानुगसामान्यरूपेणेष तदा गति! । 
तस्मात्‌ सर्वे; परोक्षोड्थो विशेषेण न अम्यते ॥ ६१ ॥ 

धूमादिरूप गमक हेतु के अनुगामी (व्यापक्ीभूत अग्न्यादि) पदार्थो का ज्ञान 

सामान्यरूपेण ही होता विशेषकारेण नहीं, भतः बह परोक्ष ही होता है॥ ६१॥ 
वातिकालङ्कारः 

दन्यस्याप्यानित्यत्वस्य रूपमिति सर्वानुमानप्रतीतिरेवम्भूते च सन्निहितकारणञ्च 
घूमस्य रूपं विशेषेण केनविदुपलक्षितस्यासस्तिहितिकोरणञ्च भस्मादेरिति द्वयमपि 
यथायोगं गमकम्‌ । तथा हि-- 
यो यथा इश्यते भाव एकदा स तथान्यदा। प्रवोधकः स्मृतेरेच यथायोगस्प्रवतंकः ॥ २६० || 
अन्यथा पूवंडणटस्प चलिता स्प्राद यदा स्मृतिः। प्रवर्तेनम्भवेत्तत्र न तु संवादसङ्गतिः । २६१॥ 
प्रत्यक्षमविसंवादि स्मरणन्तु तदाश्रयात्‌। तथेवाहं स्मराम्रीति स्मृतेस्स्याद्‌ यदि सा प्रमा ॥ २६२॥ 
दशने व्यभिचारैण तथात्वेऽपि न चेत्‌ प्रमा । दर्शने व्यक्तिचारोऽपि स स्मृतेरन्यथा्वतः ॥। २६३॥ 
तथा हि दर्शनमनालम्वे स्मरणमन्यथा । सालम्त्रनरवेन यतः तथा तन्न प्रमा भवेत्‌ ॥ २६४॥ 

स्मरणे नान्यथानुगम्यमानन्दर्शनप्रमाणमिति दशेनस्य स्वतो दोषोऽपि तु स्मर- 
णस्य । तदपि हि स्मरणं साहृर्यादन्ययोपजायते । स्भरणपाटवाद्‌ भावादेव । 
तस्मात्‌ कार्स्वप्नावाभ्यां स्मरणं जायतेऽ भाक्‌ । उपळक्षिताभ्यान्तत्वेन स्यात्‌ स्मृतेविञ्नमोऽ्यथा ॥२६५॥ 

तस्माद्‌ स्मृतिविश्रमक्कत एव सर्वथा विसंवादः। तस्मात्‌ परोक्षविषयं स्परण- 
मेव सम्बद्धाद्‌ यथाहऽटस्य प्रमाणम्‌ । तच्वानुमानमेव नान्यत्‌। अत एवाह— 
गमकानुगसामान्येति । 

घातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

सांहरप हेतु दै । एसे स्थलों पर अग्न्यादि अन्य पदार्थो का घूमादिरूप अन्य पदार्थो के 
द्वारा जो ज्ञान होता है, वह अतुप्रानात्मक परोक्ष ज्ञान हो है। इसी प्रकार भस्मादि 
को देखकर अतीत अग्नि का अनुमान भी। जो धूमादि पदार्थ अग्नि की सन्निधि में 
कभी देखा जाता है, वह अन्य काल में अग्त्यादि का स्मारक भी होता है, स्मृतिज्ञान 
भी परोक्ष दै । तथापि अपने विषय में प्रवर्तक होता ह्वै ॥२६०॥ जहाँ पूर्व हृष्ट रजत 
का शक्त-दरांन-जनित विचलित स्मरण होता है, वहाँ प्रवृत्ति में संवाद (साफल्य) नहीं 
होता ॥२६१॥। जहाँ प्रत्यक्ष यजत को देखकर यजतस्मरण होता है, वहाँ अर्थाविसंवाद 
होने के कारण प्रमात्व ही माना जाता हैँ ॥२६२॥ जहाँ अव्यमिचारपुर्वक सहचार- 
दर्शन होने पर भो प्रमात्व नहीं देखा जाता, वहाँ सहचार-दशंन अन्यथा. (भ्रमात्मक) 
हवी होता है ॥२६३॥ जहाँ सहचार-दर्शन अनालम्ब (निविषयक) और सहवार-स्मरण 
अन्यथा ही हो जाता है, वहाँ अनुमाच ज्ञान प्रमा नहीं होता ॥२६४।। जहाँ 'यत्र यत्र 
भृमस्तत्र तत्राग्निः-एऐसा सहचार-दशंन स्मरण में अन्यथा हो जाता है, वहाँ दशं 
में स्वतः दोष न होकर स्मरण का ही दोष माना जाता है। वह स्मरण साहशय के 
कारण अन्यथा हो जाता है, स्मरण की पटुता (निर्दोषता) से वह दोष नहीं होता। | 
निष्कर्ष यह निकला कि कार्येहेतु भोर स्वभावहेतु के द्वारा जो सहचरित-स्मरण | 
झर्थाव्यरभिचारी है, वह प्रमाण है और अन्य विश्रम है ॥२६५॥ विसंवाद सदेव विभ्रम 
के कारण हो होता दै। अतः सम्अन्धी-दशंन-जनित स्मरण ज्ञान जो प्रमाण होता है, F 
बहु अनुपान ही है, अतएव वातिककार ने कहा दै~—“'गमकानुमानेंत्यादि” | 
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या च सम्बन्धिनो धर्माद्‌ थूतिथेमिणि जायते । 
साऽनुमानं परोक्षाणामेङःन्तेनेच साधनम्‌ ॥ ६६॥ 
जो अग्न्यादि के सम्बन्धी (पक्ष) के धर्मभूत धूमादि के द्वारा पवंतादि धर्मी में 


वह्वघादि का ज्ञान होता है, उसे अनुमान कहते हैं, जो कि नियमतः परोक्ष अर्थ का हो 
गमक होता हे ॥ ६२॥ 


वातिकालङ्का रः 
गमकपरतन्त्रा हि गम्यस्य प्रतीतिस्तच्च गमकं सामान्यरूपेण न विशेषेण । 
तस्य लक्षयितुमशत्र्यत्वात्‌ । अलक्षितेदापि रूपेण गमङ्त्वे सर्वाकारसरवंकारणपस्म्परा- 
प्रतीतिप्रसङ्गः। तच्च धूमादिघामःन्यं सवँत्राग्न्यादी दृष्टम्‌ । ततोऽनेकान्तिकत्वान्न ततो 
विशेषस्य प्रती तिः । विशेषोपलक्षणे प्रतीतिरिति चेत्‌ , न, अवान्तरविशेषस्य छक्षयितु- 
मशक्यत्वात्‌ । पाका है न 
ननु विशेषोपलक्षणमपि कस्यचित्‌ सम्भवत्येव , न, अत्यन्तं विशेषस्याशक्यर्वात्‌ । 
विवेषोपलक्षणन्तु तत्रापेक्षाकृतम्‌ । यः च यावती थ मात्रेति । यस्य तु सर्वाकारप्रतोति- 
स्तस्य साक्षात्करणात्‌ । अव्यक्तमेत्र तदिति प्रतीमः। विशेषहण्टेविशेषप्रतीतिरिति चेत्‌ , 
न, तत्रापि सामान्यंस्प्रैव गतिरिति प्रतिपादयिष्यते। एतदेवाह--या च सम्बन्धिनो 
धर्मादिति । 
अस्यलक्षणा भावादनु मा वलक्षणस्म्भवाच्व नागुमातादपरम्पदोक्षविषथम्प्रमाणः 
मस्ति । ननु प्रमाणान्तरविषयम्प्रमाणान्तरमिति न द्वे एव प्रमाणे । अत्र परिहार:--त 
TEE _ वातिकालङ्भार-व्याख्या Ep 
गमक के अधीच ही गम्य की प्रतोति होती है, वह गमक प्रकृत में सामास्यरूपेणं 
गमक है, विशेषरूपेण नहीं, क्योंकि विशेषरूपेण व्याप्ति न होने के कारण विशेष का 
अधिगम नहीं किया जा सकता । फिर भी अलक्षतरूप से किसी पदार्थं का गमक 
मानने पर सर्वाकार समस्त कारण-परम्परा की प्रतीति प्रसक्त होगी, क्योंकि घूम- 
सामान्य तो सर्वत्र अग्न्यादि में देखा जाता है। अतः अनेकान्तिक होने के कारण 
सामान्य से विशेष!थ की प्रतीति नहीं हो सकती । सामान्योपलाक्षत विशेष अर्थ की भो 
प्रतीति नहीं साची जा सकती, कोकि अवान्तर विशेषता को लक्षित नहीं किया जा 
सकता । 
बिशेष गमक (तार्णादि धूम) के हारा विशेष (ताणं) अग्नि का अनुमान होता है. 
तब साध्य की विशेषात्रगति क्यों नहीं ? इसका उत्तर यह है कि साध्यगत कतिपय 
विशेषताएँ ही विशेष हेतु के द्वारा अवगत हो सकती हुँ, पूर्ण विशेषताएँ नहीं । जिस 
देश में जिस प्रकार की जितनी अग्नि है, उस देश को सर्वाकार अग्नि का स्फीतावभास 
तो प्रत्यक्ष से ही होता है, अनुमान से नहीं। सामान्यता तो धूम से अग्नि का ज्ञान 
अव्यक्त (अविशद) हो होता देखा जाता है । विशेष वृष्टि से नदो का विशेष प्रवाह क्या 
नहीं देखा जाता ? अवश्य देखा जाता है, तथापि सापेक्ष और सीमित विशेषताएं ही 
अवगत हो पाती हैं, समस्त नहीं--यह आगे कहा जायगा-यहाँ भी कहा जाता है-- 
“या चेत्यादि” । अ 
परोक्ष ज्ञानों में अनुमान को छोड़कर अन्य किसी प्रमाण का लक्षण सम्भव नहीं, 
अतः श और अनुमान दो ही प्रमाण व्यवस्थित होते हैं। प्रमाणविषयक प्रमाण 


* का 
०१, हु 
ढु 
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न प्रत्यक्षपरोक्षाभ्यां सेयस्यान्यस्य सम्भवः । 
तस्मात्‌ प्रमेयद्वित्वेन ग्रञ्माणद्वित्वभिष्यते ॥ ६३ ॥ 
प्रत्यक्ष और परोक्ष हिविध प्रमेयो को छोड़कर कोई त्तीसरा प्रमेय नहीं होता, 
अतः द्विविध प्रमेय के लिए द्विविध प्रमाण माबा जाता है ॥ ६३॥ 
व्येकसंल्यानिरासो वा प्रमेयहयद्शनात । 
एङबेताप्रमेयस्वादसतञ्चेन्मतं च जा ॥ ६४॥ 
प्रमेय के द्विविध भेद से प्रमाण भी दो ही होते हैं, न एक और न तीन ॥६४॥ 
वातिकालङ्का रः 
प्रत्यक्षपरोक्षाभ्यामिति। 
ननु प्रमाणद्वित्वेन प्रमेवद्वित्वमिति युक्तम्‌ । प्रमाणस्य सत्तासाधनत्वात्‌। नेत- 
दस्ति । प्रमेयम्प्रमाणेन सिध्यति प्रमाणस्वरूपस्तु स्वसंवेदनाकारसिद्धेः ज्ञातकार एव 
च स्वतंवेदनः स्वसामान्यतयोपलभ्यसानः प्रत्यक्षानुमानविषय इत्युक्तम्‌ । विषयद्वैवि- 
ध्यादाकारद्वैविध्यादित्यर्थः । स्वाकारद्वयसंवेदने हि नेकभिति युक्तम्‌ । नापि त्र्यादिकम्‌ । 
तथा हि-त्येकसङ्ख्यानिरास इति । 
प्रमेयद्वयादपरस्य प्रमेयस्यासम्भवात्‌ । अपरप्रमाणन्नास्तीति प्रतिपादितम्‌ । 
इदानीं द्वितीयस्य प्रमेयस्य सम्भवान्नेकम्ध्रमाणन्नापि त्र्थादिकमिति प्रतिपादयिष्यति | 
न हि द्वितीये प्रमेये सम्भवति प्रमाणमेकम्‌ । द्वितीयप्रमेयविषयस्यापि प्राणस्य 
भावात्‌ । नैकेन प्रमाणेन द्वितीयस्यापि विद्धिः । अथ सामान्यविशेपरूपमेकमेव प्रमेयम्‌ । 
अपरस्तु नास्तीति प्रमेयद्वयसिद्धमित्याह-एकमेवाप्रमेयत्वादिति। 
7 ्ा्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 
तीसरा क्यों नहीं माना जा सकता ? इसका उत्तर दिया जाता है--“न प्रत्ययेत्या दि” 1 
शंका--प्रमाण-द्वित्व के द्वारा प्रमेय-द्वित्व सिद्ध किया जा सकता है, प्रमेय-द्वित्व 
के द्वारा प्रमाण-द्वित्व को सिद्धि नहीं, क्योंकि प्रमाण साधक है और प्रमेय साध्य । 


परिहार-प्रमेय-सिद्धि के लिए ही प्रमाण माना जाता है--प्रमाण के लिए प्रमेय 
नहीं | प्रमाण अङ्ग ओर प्रमेय अङ्गी, अतः प्रमेय-द्वित्व ही प्रमाण-द्वित्व का साधक है 
प्रमेय की सिद्धि प्रमाण से और प्रमाण की सिद्धि स्वसंवेदन से | बिषयाकार ही प्रमाण 
है, वह आकार विषय पर निर्भर है, अतः प्रमेय-द्वित्व से ही प्रमाण-द्वित्व-सिद्धि न्यायो- 
चित है । ज्ञान जब स्वगत दो आकारों का संवेद कर रहा है, तब न प्रमाण एक हो 
सकता है और न तीन चारादि। 

द्विविध प्रमेय से कोई तीसरा प्रमेय सम्भव नहीं, अतः तीसरा प्रमाण भी आव, 
इयक नहीं-यह कहा गया । अब यह कहा जा रहा है कि द्वितीय (सामान्य लक्षणरूप) 
प्रमेय सम्भव है, अतः प्रमाण-संख्या न एक हो सकती है और न तीनचार आदि, 
क्योंकि द्वितीय प्रमेय के सम्भव होने पर एक ही प्रमाण मानना उचित नहीं, द्वितीय 
प्रमेयविषयक द्वितीय प्रमाण भी होना चाहिए, केवल प्रथम प्रमाण से ही द्वितीय प्रमेय 
को सिद्धि नहीं हो सकती । 
' यदि कहा जाय कि स्वलक्षणात्मक एक ही प्रमेय है, द्वितीय नहीं, अतः द्विविध 
प्रमेय असिद्ध है, तब के लिए कहा जाता है-''एकमेवेत्यादि'”'। अर्थात्‌ यह दृष्टचर है 
कि स्वलक्षण से भिन्न सामाध्यलक्षणरूप द्वितीय प्रमेय भी है। स्वळक्षणतरव ही 


तक? 
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अनेकान्तोऽग्रमेयत्वेऽसङ्भावस्य विनिश्चय।। 

तन्निश्चयप्रमाणं वा द्वितीयम्‌ „ नाक्षजा मतिः ॥ ६५॥ 

९ 
अभावेऽर्थबछाउ्जातेऽ्थंशक्त्यन पेक्षणे 
व्यत्धानादि भावेऽपि जायेतेन्द्रियजा मतिः ॥ ६६ ॥ 
जब कि स्वलक्षण ही पररूपेण (साहृश्यादि सामाभ्यरूपेण) सामान्यळक्षण है, 

तब बह सत्‌ एवं उसका साधन प्रमाण ही है, अतः “इदमप्रमेयम्‌ असत्त्वात्‌”-यह हेतु 
अनेकान्तिक भी है क्योंकि चार्वाकादि परलोक को असत्‌ मानते हैं, फिर भी वह प्रमेय 
है। जिस प्रमाण से परलोकाभाव सिद्ध किया जाता है, वही अनुमान नाम का द्वितोय 


प्रमाण है। अभाव का ज्ञान कभी प्रत्यक्ष नहीं। प्रत्यक्ष सदेव योग्य विषय का हीं 
ग्राहक होता हैं, अभ्यथा व्यवहित घटादि का भो भान प्रत्यक्षतः हो जायगा ॥६४-६६॥ 


= 


वातिकालङ्धा रः 

दृष्टमेवतत्‌ स्वलक्षणादपरम्ध्रमेयमसत्‌ । तच्च न प्रमेयं एकमेव तु स्वलक्षणं 
प्रमेयम्‌ । तदेव स्वपररूपाम्यां गतेः सामान्यविशेषलक्षणमिति प्रागुक्तम्‌ । किःच--अचें- 
कान्तोऽप्रमेंय त्व इति । 

अभावोऽपि हि प्रागभावादिलक्षणः प्रमेय इति कथमसदप्रमेयमिति व्याप्तिः। 
अव्याप्तिकश्च कथं हेतुरंकान्तिकः । तथा हि प्रागभावाद्यवेदने स्वमेव नित्यम्भवेत्‌ न 
कार्यन्नापि कारणम्‌ । तथा च प्रतिपादयिष्यते । इतरेतरभावे च सति मिश्री भवेयुर्द्रन्या- 
णीत्यद्वैत्वं सकलम्भवेत्‌ । तन्निश्चयः प्रमाणं वा द्वितीयम्‌ । यतः नाक्षजामतिः। तदाह 
नाक्षजा सतिरिति। 


वाततिकालङ्का र-व्याख्या 

स्वरूपेण (स््रलक्षणत्वेन) और पररूपेण (सामान्यलक्षणत्वेन) अघिंगंत होता है- ऐसा 
पहले कहा जा चुका है । दूसरी बात यह भी है कि प्रागभावादिस्वरूंप अभाव भी एकं 
पृथक्‌ प्रमेय है, तब 'असद्‌ अप्रमंयम्‌'-यह व्याप्ति क्योंकर सिद्ध होगी ? व्याप्तिः 
रहित हेतु ऐक्रान्तिक्न (सद्धेतु} कैसे होगा ? आशय यह है कि प्रागभावादि के न होचे 
पर समस्त घटादि-प्रपञ्च नित्य हो जायगा । न कोई कार्य होगा, न कारण । इसका 
प्रतिपादन आगे किया जायगा! । इतरेतराभाव (अन्योऽन्याभाव) के न होने पर घटादि 
भी पटादिरूग हो जायगे, फलतः समस्त जगत्‌ अभिन्न हो जायगा । भाव का ग्रहण 
प्रत्यक्ष प्रमाण से नहीं हो सकता । झाब्दादि के द्वारा ही अभाव का प्रतिभ।स होता 
देखा जाता है 1 'अत्र घटो नास्ति'--इस प्रकार असत्त्वत अभाव की प्रतीति होती दै, 
क्षतः इस्द्रिय का वह विषय नहीं । व्यवहित अभाव की भी व्यवस्था होती देखी जात? 
है, प्रत्यक्ष से वेसा होना सम्भव नहीं । 


यदि कहा जाय कि घटादि भाव पदार्थों से विविक्त ( रहित ) प्रदेश से भिन्त 
अभाव भोर कुछ भी नहीं और बह विविक्त प्रदेश प्रत्यक्ष का ही विषय है । तब 
जिज्ञासा होतो है कि यह विविक्तता क्या है? यदि आधाररूप प्रदेश ही विविक्त 
पदार्थ है, तब उसे 'नास्ति' शब्द से कैसे कहेंगे ? क्योंकि वह तो सत्‌ ही है । वह प्रदेश 
घटादि का अभाव स्वरूप होने से यदि 'नास्ति' शब्द क्षे द्वारा अभिहित होता है, तब 
भावरूप भूतल भ्रदश अमाव कंसे ? उस प्रदेश में घटादि संगत ( सह्निहित या संयुक्त ) 


१४० ससाष्यं ध्रधाणवारत्तिकम्‌ [ परिच्छेद! 


अभावे विनिशृत्तिशचेत्‌ प्रत्यक्षस्येव निश्चय; । 
विरुद्धं सेव वा लिङ्गमन्वयव्यतिरेकिणी ॥ ६७ ॥ 

शंका--भाव और अभाव--दोनों का निश्‍चय एक प्रत्यक्ष प्रमाण से ही होता है, 
हाँ, 'अत्र घट?--ऐसी प्रवृत्ति से भाव-निशचय और 'बात्र घटः'--इस प्रकार को निवृत्ति 
से अभाव का निइचय होता है। 

समाधान--प्रत्यक्ष की अध्रवृत्तिसे अभाव का निश्चय प्रत्यक्ष-निइवय-एसा 
कहना वेसा ही नितान्त विरुद्ध है, जसा कि आँख बन्द कर आँख से देखना । यदि 
अनुपछब्धि के अन्वय-व्यतिरेक से युक्त प्रत्यक्ष को अप्रवृत्ति अभाव की गमक है, तब 
वह अनुमान क्यों नहीं ? 

चातिकालङ्कारः 

न खल्वभ्षावो कामेन्द्रियगोचरः। शब्दादिस्वभावस्येव तत्र प्रतिभासनात्‌ । तदत्र 
नास्तीति तु तस्य रूपमसत्तया नाक्षगोषरः। व्यवहितस्यापि तस्याकत्त्वेन व्यवस्थाप- 
नात्‌ । अथ विविक्त्रदेशोपलम्भादेव तथा निश्चयः । केणं विबिक्तित! नाम । यदि प्रदे- 
शादिरूपम्‌ । तस्मिन्नुपलब्धेऽन्यन्नास्तीति कुतः। तस्य तवभावरूपत्वादिति चेत्‌ , 
कथमन्योऽन्यस्याभावः, तेन सहासद्धमाच्चेत्‌ , असङ्गभः कुल; ? सहावेदनाच्चेत्‌ , सहा- 
धेदनात्तहि व्यवस्थाऽभावस्य 1 तदन्यवेदनमेव तस्यावेदनम्‌ , तदन्यत्वमेव तस्यावेदने 
कथं गृह्यते । तस्य प्राग्वेदना दिति चेत्‌ , तदेतन्त वेद्यत इति कथमभावगतिः। तस्माद 
यमभावनिश्चयो नेस्ट्रियजः। ततो न प्रत्यक्षमेतत्‌ । अथापि स्यात्‌ । प्रत्यक्षमेव निवर्ततः 
पानमभावनिश्चयनिमित्तम्‌। तदप्यसत्‌ । यतो हि--अभावे विनिवृत्तिशचेदिति। 

प्रत्यक्षस्यैव निवृत्तेरभावनिश्चय इति चेत्‌ , व्याहतमेतत्‌ तच्च नास्ति तेन च 

वातिकास ङ्क र-व्याख्या 

नहीं, अतः वह प्रदेश अभावरूप है, तब सह ( संयुक्तत्वेन ) वेदन न होने मात्र से वह 
उपपन्न हो जाता है । ठीक है, इन्लु “तेतत्‌ सहं न वेशते”--ऐसी अभाव की अवगति 
केसे ? इन्द्रिय से वह सम्भव नहीं, फलतः यह प्रतीति प्रत्यक्ष नहीं । 

प्रश्‍न--निवर्तमान प्रत्यक्ष को ही अभाव-निरचय का निमित्त क्यों न मान लिया 
जाय ? प्रत्यक्ष की निवृत्ति से ही अभाव का निश्चय होता है । 

उत्तर--यह कहना अत्यन्त विरुद्ध है कि अभाव-विश्चय के समय या पुव में 
प्रत्यक्ष नहीं ओर प्रत्यक्ष अभाव'प्रतोति का निमित्त (कारण) है । प्रत्यक्ष जि विषय 
में प्रवृत्त होता है. उसी का निश्वायक होता हैं। वह जत्र अभाव में प्रवृत्त ही नहीं, तब 
उसका निइचय केसे होगा ? व्यबहार में लोग कहा भी करते हैं कि “मैंने उसे आज- 
कछ नहीं देखा, अत: नहीं कह सकता कि बह यहाँ है कि नहीं ।” हेतू के बिना उसका 
कार्य नहीं हो सकता । यदि कहा जाय कि उपलब्धि-योग्य पदार्थ का धनुपलम्भ 
भावपदार्थं के रहने पर नहीं होता, अतः अभाव का निश्चय होता है। तब परलोंकादि 
अतीन्द्रिय पदार्थो के अभाव का निश्चय होता चाहिए। यदि भाव के सद्भाव में अनु- 
लब्धि ध्यावृत्त (निवृत्त) होती है, तब उसके अभाव से व्याप्त होकर अनुपलब्धि अभाव 
की अनुगमिका होने से अनुमान का प्रमाणान्तर क्‍यों नहीं? इस प्रकार अनुपलब्धि 
हेतु प्रतिपादित हो जाता है। अब स्वभाव हेतु कहा जा रहा है--“सिद्धं चेत्यादि”। 
` “अन्य शरीरगत चैतन्य का ज्ञान अपने आत्मा के समान प्रत्यक्ष प्रमाण से नहीं 


eh 


पोक: ६८ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेद! ५४१ 


सिद्धं च परचेतन्यप्रतिपत्ते! प्रमाइयम्‌ ¦ 
व्यवहारादौ प्रवृत्तेश्च सिद्धस्तद्भधावनिश्रय/ ॥ ६८ ॥ 
प्रथमत: पुरुष अपने शरीर में प्रत्यक्षतः चैतन्य और उसकी प्रवृत्तियों को देखता 
हैं। दूरे शरीर में वेसो ही प्रवृत्तियों को देखकर परकीय शरीर में चैतन्य का अनुमान 


करता है। इस प्रकाय प्रत्यक्ष ओर अनुमान-इन दो प्रमाणों की सिद्धि हो 
जाती है ॥ ६८ ॥ 





वातिकालङ्का रः 

प्रतिपत्तिः । प्रत्यक्षं हि संवेदनात्मतया यत्र प्रवत्तंते तत्र निश्चयक्कत्‌ , अनुभूते निश्चयात्‌ | 
मनुभवाभावे तु कथच्निश्चयः। तथा हि वक्तारो भवन्ति। न जाने किमस्त्यन्यदथ 
नास्तीति नात्र समसंवेदनमिति । कथमनिश्रयहेतोरसंवेदनान्निष्वयः । अथोपलब्धि- 
योग्यस्यानुपलम्भो न सति पदार्थ ततोऽभावनिश्चय इदि चेत्‌ , न तहि परलोकादेरती- 
न्द्रियस्याभावनिश्चयः। यदि चानुपलब्धिः सञद्भाभाद्‌ व्यावृत्ता तदा तद्विपयेयघ्याप्ता सतो 
गमिकेति लिङ्गमन्वयव्यतिरैकयोगात्‌ सिद्धसनुमानमपर प्रमाणम्‌ , छिङ्गादुत्पत्तेः । अनेन 
स्त्रमावहेतुरनुपजब्धिश्च तदन्तर्गंतोक्त । कायहेतुमाह-सिद्धचच परचेतन्यप्रतिपत्तेदिति। 

न हि परचेतन्यमात्मन इव ध्रत्यक्षतः सिध्यति । न खलु जने किमस्य चेतन्य- 
मस्ति न वेति। तदाकारपरिस्फुरणादेव तथा प्रतिपत्तेः । कार्यविशेषेण विशेषस्य द्वेषा- 
देनिश्चयः । 


__ वा्तिकालङ्का र-व्याख्या 
होता । लोग कहा करते हैं--“न खलु जाने किमस्य चेतन्यमस्ति न वेति।” तदाकार- 
परिस्फुरण से ही उस अर्थ की प्रतिपत्ति होती है । मानव के कूर कर्मो को देखकर तदुगत- 
द्वेषादि का निश्चय होता है। 

यदि यथाकथश्चित्‌ अभाव का निश्चय माच भी किया जाय तब भी वह प्रमाण 
नहीं हो सकत्रा-ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि उसके अनुरूप प्रमाण-व्यवहार देखा जाता 
है, अतः वह प्रमाण ही है। यदि उसे यथाक्रथच्चित्‌ (आपाततः) प्रमाण मान लिया, तब 
विचार के पश्चात्‌ उसे त्याग देना चाहिए। अन्य उपाय न होने के कारण अगत्या 
आपात-प्रतीत का परित्याग नहीं किया गया-एसा कहना डचित नहीं, क्योंकि अन्य 
उपाय का न होना--यह निश्चय भी अनुपंलब्धिलिङ्कक अनुमान नाम का प्रमाणान्तर 
है-ऐसा कहा जा चुका है। च 

अभाव-निश्चय की प्रत्यक्षता का उपपादन परकीय मत (न्यायमत) के अनुसार 
किया गया है । वह बोद्ध मत के अनुसार परार्थानुमान के अन्तर्गत हो जाता है । पर- 
कीय दृष्टिकोण कभी अपना नहीं माना जाता । 

छुंका... गत्यन्तराभाव के कारण यदि प्रत्यक्ष को अप्रवृत्ति को भी प्रत्यक्ष माना 

जाता है, तब स्वर्गापवर्गादि परलोक का भी त्याग प्रसक्त होता है, क्योंकि उसके विना 
भी जिया जा सकता है । ड ८ 

समाधान--यह जो कहा गया कि परलोक के विना भी जीवितार्थी व्यक्ति अपना 
जीवन चला सकता है । वहाँ कथित जीवितार्थी क्या अतीत जीवन का अभ्यर्थी है । 
क्षयवा वर्तमान जीवन का ? अतीत की तो अभ्यर्थना हो नहीं सकती, वतमान भी प्राप्त 
हो चुका है, ्नागत जीवन की कामना हो सकती है। उसके उपाय का जिस अस्वय- 


१४२ सभाष्यं घथा णवात्तिक्षम्‌ [ परिच्छेद! २ 


प्रमागमवित्तंवादात्‌ तत्‌ कवचिदुव्यभिचारतः | 


नाइवास इति चेल्लिङ्गं दुईष्टिरतदीदृशम्‌ ॥ ६९ ॥ 

प्रत्यक्ष ज्ञान में अविसंवाद (पिषयाव्यभिचार) के कारण प्रापाण्य माना जाता 
है, किन्तु कहीं-कहीं ( धूलिपटल में धूमदर्शनादि ) में व्यभिचार देखकर अनुमान पर 
विश्वास नहीं किया जा सकता--ऐप्ता कहना उचित नहीं, क्योंकि अलिङ्ग में लिङ्ग 
की दुष्ट (श्रान्ति) के कारण विसंवाद होता है, सद्धेतु-स्थल पर विसंवाद कभी नहीं 
होता ॥ ६९ ॥ 

वातिकालङ्का र! 

भवतु यथाकथच्चिदयन्निश्चयः स तु प्रमाणन्न भवति। नैष दोपः। तदनुरूपस्य 
व्यवहारस्य व्याहारादिलक्षणस्य दशनात्‌ । यथाकथस्चिद्‌ प्रमाणिकेव प्रवृत्तिस्तति चेत्‌ , 
न, विचार्यपरित्यागप्रसङ्गात्‌ । अन्यस्योपायस्याभावादगत्या अपरित्याग इति चेत्‌। 
अन्यस्योपायस्याभाव इत्येषोऽपि निश्चयः प्रमाणमेव । तच्चानु मान मित्युक्तम्‌ । 

पराम्युवगमेनेतदुच्यते । तेनाऽदोषः | न पराभ्यूपगतस्य परार्थानुमान एवावताः 
रात्‌ । न ट्यात्मानमेव पराभ्युपगमेन प्रतिपादयति कश्चित्‌ । गत्यन्तरत्वादन्न प्रतिपद्ये 
तेनेवमहम्म्रवृत्तः । परलोकेऽपि ताहि प्रतिपत्तिरस्तु परलोक्रत्यागेऽपि जीवितुं शक्यम्‌। 
तेन तत्राप्रवत्तिरिति चेत्‌ । एवञजीविलुं शक्यमिति कुत एतत्‌ । जीवितार्थ्यंपि किमः 
तीतजीवितार्थी अय वर्तेमानजीवितार्थीति । तत्रातीतार्थी न अतीतत्वादेव। न वर्त्त- 
मानार्थी तस्यापि प्राप्तत्वात्‌ । अनागतार्थी चेत्‌ , अवागतन्तहि ज।वितमतेनोपायेन 
भवति नान्यथेति अन्त्रयव्यतिरेकतः प्रतीते रनुमानमेव 1 


किञ्च, यथाकथव्विदयं व्यवहार इति किम्भवत एवाथान्यस्य। यदि भवत एव 
उभयासिद्धत्वात्‌ कथम्परः प्रतिपादितः । भअथन्यस्यायुप्युपांयाभाव एव तथा सति 
परचेतष्यप्रतिपत्तिरवश्यमिति कथं यथाकथस्चिदियम्प्रतीतः। अथेयप्रपि भवति यधा- 
कथञ्चिदेव । एवन्ताहि भवत एवासम्प्रत्ययः कथम्परस्य प्रतिपत्तिः। मम तावदेवम्प- 
रस्थ तु कथमिति न जाने। अवचनमेव ताहि प्राप्तम्‌ । परस्याप्येवमेव भविष्यतौति 
चेत्‌ „ न, प्रमाणाभावादिति युक्तिक्रथच्चिदेतत्‌ । तस्मादस्ति परश्रतोतिः। ततोऽनुमान- 
सभ्युपगभ्तव्यम्परेणापि । तदाह-त्रमाणमविसंवादादिति । 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 


ध्यतिरेक के द्वारा संम्भव हैं, वह क्षनुमान ही हे। 

दुसरी बात यह भी है किर्चाचत यथाकथस्चित्‌ क्या आप (वादी) का ही है? 
अथवा किसी अन्य का ? यदि केवल आपका हो है, तब उसमें उभयासिद्धि दोष है। 
उसे मानने के लिए हम बाध्य नहीं । परकीय व्यवहार मानने पर परकोय चैतन्य का 
मानना आवश्यक है। यदि फिर भी अन्य का व्यवहार भी यथाकथञ्चित्‌ ही माना 
जाता है, तब जिस व्यवहार पर स्वयं आपका भो विश्वास नहीं, उसके क्षाधार पर 
हमको क्या ज्ञान करा सकेंगे ? फलतः अवचत (मौन) करना ही उचित होगा । जबकि 
कोई प्रमाण ही नहीं, तब परकीय व्यवहार को यथाकथञ्चित्‌ कहना भी क्योंकर 
सम्भव होगा । निष्कषंत: अन्य को भी अनुमान प्रमाण ही स्वीकार करना होगा। 

जत्र कि प्रमाण का लक्षण अविसंवादकत्व घाना जाता है, तब अनुमान की भी 
प्रमाणता । 





श्लोक; ७० ] प्रत्यक्ष-परिच्छेद! , ४४३ 


थत्‌! कदाचित सिद्वाऽस्य प्रती तिवेस्तुन। क्वचित्‌ । 
तदवश्यं ततो जातं तत्स्वभावोऽपि वा भतेत्‌ ॥ ७० ॥ 
धूमादि के दर्शन से अग्न्यादि वस्तुओं को सिद्धि जहाँ अवश्य होती है, वहाँ 
धूमादि अपने कारणीभूत अग्नि से अभिजात (उत्पन्न) हुए होते हैं कार्य या स्वभाव 
हेतु के द्वारा अपने व्यापक पदार्थं का अनुमान सर्वंथा विश्वसनीय है॥ ७०॥ 
FP 5 वा्तिकाल ङ्कारः 
अविसंवादो हि प्रमाणलक्षणन्तदस्त्यनुमानस्येति प्रमाणता । भथ विसंवादेऽपि 
क्वचिद्‌ हर्यत इति विपरयंयः। तथा हि स व्यामस्तत्पुत्रत्त्रादित्यनुमानव्यभिचारा- 
सङ्ग्यपि । तदयुक्तम्‌ । अनुसानमेवेतन्न भवति लिङ्काभासादुत्पत्तेः प्रतिबन्धाभावात्‌ । 
न हि झ्यामतायान्ततपुत्रस्वम्भ्रतिबद्धम्‌ । एकसामग्रचघीनतया समानरूपता चेत्‌ , नेक- 
सामग्रचधीनताऽभावात्‌ । कर्माहारकालविशेषस्य सम्भवात्‌ । एकसामग्रचधीनतायां 
युगपदुर्पत्तिप्रसङ्गात्‌ । तस्यालिद्गरूपतत्त्वानुपलक्षणादहेतावपि हेतुत्बाध्यारोपतो 
व्यभिचाराभिप्रायः ! 
अथापि स्याद्‌ । एवम्प्रायसेव सर्वानूमानन्नायरं विशेषलक्षणमिति कस्याव्यभि- 
चारः | तदप्यसत्‌ । यतो हि--यतः कदाचिदिति । 
तादात्म्यतदुस्पत्तिलक्षणप्रतिबस्धसङ्गतं हि लिङ्गं गमकम्‌। अन्यस्य तदात्म- 
त्वात्‌ । यतश्च प्रतो तिरव्यभिचारिणो साव्यस्य तन्नियमेन तत उत्पन्नम्‌ । तस्तियतं 
तत्त्वस्वभावं वा नान्यथाऽव्यभिद्चारगतिसम्भवोऽतिप्रसङ्गात्‌। न च संतः प्रतिपत्तिः 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
“अविसंवादि ज्ञानं प्रमाणमू”--यहो तो प्रमाण का लक्षण किया गया है, वह 
अनुमान में भी है, अतः अनुपान प्रमाण है । यदि कहा जाय कि कहीं-कहीं विसंवाद 
होने पर भी अनुमान में प्रमाणता का व्यवहार होता है, जेसे--'स श्याम: मित्रातन- 
यत्वात्‌ '-~यह अनुमान मित्रा के गौर पुत्र में व्यभिचारी भो है । तो वेसा कहना सवंथा 
अयुक्त है, क्योंकि यह सदनुमान नहीं, लिङ्गाभास (व्याप्यस्वासिद्धरूप हेत्वाभास) से 
उत्पन्न हुआ है । हेतु में साध्य का प्रतिबन्ध (व्याप्तिरूप सम्बन्ध) नहीं, अर्थात्‌ “यत्र यत्र 
ततपुत्रत्वम्‌, तत्र तत्र व्थामत्वम्‌'~एऐसा कोई तियम नहीं, पुत्रों में गौरता भी हो सकती 
है। एक माता-पिता से उत्पन्न पुत्र समान रूप के ही होंगे, कोई श्याम तो कोई गोर 
ऐसा क्यों ? इस प्रश्न का उत्तर यह है कि यद्यपि माता-पिता एक हैं, तथापि पुत्रों की 
उत्पादक सामग्री में कर्मं (अदृष्ट), आहार (शाकादि) और काल आदि की विशेषता के 
कारण पुत्रों में विरूपता हो सकती है। कालादि-घटित एक सामाग्री से ही अनेक पुत्रों 
की उत्पत्ति मानने पर युगपत्‌ सबको उत्पत्ति प्रसक्त होती है । फलतः लिङ्ग के व्यासि- 
पक्षधमत्वादि धर्मों का अभाव होने पर भी भाव-भ्रम के कारण अहेतु में हेतुत्व का 
आरोप होकर अनुमानाभास अप्रमा ज्ञान का जनक हो जाता है । 
शंका-अनुमान तो प्राय? सभी ऐसे ही होते हैं, जेसे-तेसे हेतु से किसी-न-किसी 
पदार्थं की कल्पना हो जाती है, तब अव्यभिचारी अनुमान की आशा क्या ? 
समाधान--धूमादि कार्य हेतु या शिशपात्वादि तादात्म्यापत्न हेतुओं से उत्पन्न 
वह्नि ओर वृक्षत्वादि की नियमतः अव्यभिचारिणी प्रतीति होती है । कायंहेतु कारणी- 
भूत साध्य एवं स्वभाव हेतु अपने साध्य से नियत (व्याप्त) होता है, तभी उनसे अपने 
व्यापक को सिद्धि होती है. अन्य (व्यभिचारी) लिङ्ग के द्वारा किसी वस्तु को सिद्धि 








५४४ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ 


स्वनिमित्तं स्वभावं वा दिना नार्थस्य सम्भव! ! 
यच्च रूपं तयोदृ्ष्ट॑ तदेवान्यत्र लक्षणस्‌ ॥ ७१ ॥ 
धूमादि कायंहेतु का अपने कारणीभूत बह्खयादि और शिंशपात्वादि स्वभाव 
हेतु का अपने वुक्षत्वरूप व्यापक पढाथे से व्यभिचार नहीं हो सकता, क्योंकि कारण 
के बिना कार्ये और वृक्षत्वादि व्यापक के बिना धूम एवं शिंशपाल्वादि स्वभाव हेतुओं 
का लाभ नहीं होता । अतः इनसे उत्पन्न अनुमान व्यभिचारी नहीं हो सकता। इन 
हेतुओं का जो कार्यत्व और स्वभावत्व निमित्त है, वही अन्य हेतुओं का भी लक्षण 
समझना चाहिए । कथित तत्पुत्रत्वरूप व्यभिचारी हेतु में उ तत्कायंत्व है और न 
तत्स्वभावत्व, अतः ऐसा व्यभिचारी हेतु लिङ्ग ही नहीं ॥ ७१॥ 





वातिकालङ्कारः 

सवंस्योपजायते । कादाचित्कतयोपलब्धेः। तस्मादियम्प्रतिपत्तिनियमेन प्रतिवद्धपदार्थ- 
जनिता । प्रतित्रन्घश्र द्विवि एव । एऊसामग्रयघोवस्यापि तदुत्पत्तिलक्षम एव पार- 
म्पर्येण प्रतिबन्धः । तत एवाव्यभिचारः । यतः-~स्वनिमित्तं स्वभावं वेति । 

यस्थ च कार्यस्वभावहेतोलंक्षणं यद्‌ हृष्टमन्यत्रापि तदेव! भ च तत्पुत्रादेस्तदस्ति 
न तेन सवंत्रानाइवासः। लक्षणय॒क््ते हि बाधासम्भवे तल्लक्षणमेव दूषितं स्यादिति 
सवंत्रानाइव!पो नान्यथेति न्याय: । न च निमित्तं अभाव वः बिना कस्यचित्‌ सम्भव: । 
तथा शङ्कायामव्य्रवहार एव सर्वत्र स्यात्‌ । व्यावहारिकप्रमाणप्रस्तावश्चेष नान्यः। 
तस्मात्‌ संव्पवहाराथिना नियमेतान्‌मानाथिमा भाव्यम्‌ । अनुपाये कथभ्प्रवृत्तिरिति 
चेत्‌ , न, असिद्धत्वादुपायत्वस्य विचार्थंमाणे विशीर्यत इति चेत्‌ , न, विचारस्याप्यनुमा- 
नात्मकत्वात्‌ । सोऽयं यथा गच्छ! स एव विस्मृतः पन्था । 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 

मानने पर अतिप्रसङ्ग हो जायगा । सभी पदार्थो से सभी की सिद्धि कभी नहीं होती, 
क्योंकि समो उपलब्धियाँ कादाचित्क ही होती हैं। फलतः यह अनुमानरूप प्रतीति 
नियमतः प्रतिबद्ध (व्याप्तिरूप सम्बन्ध से संवलित) सद्धेतु के द्वारा जनित होतो है॥ 
प्रतिबन्ध पदार्थ दो प्रकार का ही होता है- (१) तादात्म्य और (२) तदुत्पत्ति 

तादात्म्य में भी तदुत्पत्ति है किन्तु परस्परया, क्योंकि शिशपात्व और वृक्षत्व-- दोनों ही 
एक सामग्री के अधीन हँ तज्जनश-जन्यत्व सम्बन्ध पर्यवसित होता है और वह्लि-धूम 
में साक्षात्‌ तदुत्पत्ति सम्बन्ध होता है। इन हेतुओं में किसी उकार का भी व्यभिचार 
नहीं रहता, क्योंकि जिस (कायं और स्वभावरूप द्विविध) हेतु का लक्षण देखा गया है, 
वही अन्यत्र भी वेसा ही है। तत्पुत्रत्वादि हेतुओं में वह्‌ नहीं, अतः उनका व्यभिचार 
देखकर सर्वत्र सद्धेतुओं में अविइवास नहीं होता । जिस लक्षण से युक्त हेतु में बाध- 
व्यभिचारादि दोष आता है, तब वह लक्षण ही दूषित होता है । दूषित लक्षण से युक्त 
हेतुओं पर ही अनाइवास होता है। योग्पानुपलब्धि का निश्चय निमित्त (प्रतियोगी- 
उपलम्भक सामग्री) और प्रमाण के विना सम्भव नहीं । शंकामात्र से व्यवहार नहीं 
चळता । यह प्रसङ्ग व्यावहारिक प्रमाण का है। अनुमान प्रमाण को व्यावहार-साधनता 
निश्चित हैं, अतः उमरदेय है । व्यवहार की उपायता अनुमान असिद्ध है-ऐसा नहीं 
कह सकते, क्योंकि अनृपायत्व-साधन भी अनुमान परनिर्भर है। वह तो अश्वारोही 
के लिए अपने अश्‍व एवं पथिक के लिए अपने पथ का ही विस्मरण मात्र दै। | 








एलोक! ७२-७४ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेद! ५४५ 


स्वभावे स्वनिसित्ते बा इच्ये दर्शनहेतुषु । 
अन्येषु सत्स्वच्श्ये च सत्ता वा तदत? कथम्‌ ॥ ७२ ॥ 

अनुपलब्धि हेतु में अव्यभिचार दिखाने के लिए कहा जाता है--अभाव के 
प्रतियोगिरूप स्वभाव के हृश्य (दर्शंन-योग्य) होने पर भी उपलम्भ न होना योग्यानुप- 
लम्भ है । उसके होने पर तडतः ( दश्यानुपलम्भवानु भाव की) सत्ता क्योंकर रहेगी ? 
भतः हृद्यानलम्भ के हारा झन्‌सित, अर्थाभाव भी अव्यभिचारी ज्ञान का विषय 
होता है ॥ ७२ ॥ ७ 
अप्रासाण्ये च सामान्यबुद्धेश्तस्लोप आगत; । 

प्रेत्मभाववद्‌ , अक्षेश्चेत्‌ पर्योयेण प्रतीयते ॥ ७३ ॥ 
तच्च नेन्ह्रियणक्त्वादातक्षबुद्धेरस*भवात्‌ । 
अभावप्रतिपत्ती स्वाद्‌ बुद्धिअन्माजिधित्तक्तम्‌ ॥ ७४॥ 

वल्चित्वादि सामान्य का अनुमानात्मक ज्ञान यदि अप्रमाण है, तब परोक्ष पदार्थं 
का वैसे ही लोप प्र सक्त होता है, जेसे प्रेत्यभाव (परलोक) का । 

यदि आज की परोक्ष-वस्तु कल इन्द्रिय-गोचर हो जाने से सत्‌ मानी जा सकती 
है, किन्तु जो परलोक कभी भी इन्द्रिय का विषय नहीं होता, वह सत्‌ केसे माना जा 
सकता है? तब यह प्रश्‍न उठता है  चक्षुरादिगत ग्राहक शक्ति का अक्ष-जन्य ज्ञान 
नहीं होता, चब कया उसका अभाव मान लिया जाय ? यदि हाँ, तब चक्षुरादि के द्वारा 
ज्ञानोत्पादन का निमित्त कारण कौन होंग। ? ॥ ७३-७४॥ 

ES वात्तिकालङ्कारः 
अनुपलब्धे स्तहि कः प्रतिबन्धः। स एव तादात्म्यतदुत्पत्तिबक्षणः प्रतिबन्ध इति 
दर्शंयति । तथा हि-स्तभावे स्वनिमित्ते वेति। 

यत एवासौ तत्र प्रतिबद्धो भत एव तदभावान्न भवति । अन्यथान्यस्याभावे 
किमिति न भवेत्‌ । अतिप्रसङ्ग एवं सति स्यात्‌ । एवं ह्यसो प्रतिबद्धो यदि तदभावेन 
भवेत्‌ । अन्यथा प्रतिबन्धाभावातु । तस्माद्‌ यत्रोपलब्धिलक्षणप्राप्तस्य कारणस्य व्याप- 
कस्य वाऽनुपलम्भस्तत्र तयोरभावः । यत्र च तयोरभावो च तत्र कार्य्याप्ययोः सम्भव 
इत्युपलब्ध एप्यव्धरभिचारः। एवं कार्यस्वा भावानुपलम्भलक्षणं त्रिविधमप्यनुमानमस्तीति 
साधितम्‌ । यस्मात्‌ -अध्रमाण्ये च सामाच्येति । 

ह बातिकालङ्कार-व्याख्या 

अनुपलब्धि हेतु में प्रतिबन्ध (व्याप्ति) क्या है? वही तादात्म्य और तदुत्पत्ति 
लक्षण प्रतिबन्ध है--पह दिखाते हैं--“ स्वभावे इत्यादि” । 

“धूमा भाबवानु, वल्लघभ।ववत्वात्‌”--यहाँ धूम बह्म से व्याप्त है, अतः वहम 
का अभाव होने पर घूम नहीं रहता । अन्यथा अव्य्रापकीभ्रुत धटादि केन होने पर 
क्यों नहीं रहता ? वेसा होने पर अतिप्रसङ्ग हो जाता । धूम वह्नि से प्रतिबद्ध है, अतः 
उसके अभाव में नहीं होता । अन्यथा प्रतिबन्ध का अभाव है, अतः अन्यथा नहीं होता । 
फलतः उपलब्धि-प्रोग्य कारण या व्यापक के अभाव में कार्य या व्याप्य का अभाव 
सिद्ध होता है। जहाँ कारण भौर व्यापक का अभाव नहीं, वहाँ कार्य और ष्याप्य का 
भी अभाव नहीं रहता | यह है -अनुपळब्धि हेतु का अव्यभिचार, सब मिलाकर काय 
स्वभाव दः अनुपलब्धिरूप त्रिविध अनुमान की सिद्धि की गई । 


५४६ पभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद। २ 


स्वलक्ष्णे र प्रत्यक्षमाविकल्पतया विना ¦ 
विकल्येन न सामान्यग्रइस्तस्त्िस्ततोड्युभा ॥ ७५ ॥ 
स्वलक्षण वस्तु से. प्रत्यक्ष प्रमाण अविकल्पत्वेन पिकल्पत्वेन | ही प्रवृत्त 


~ १२९५ 


होता है, किन्तु सामान्यलक्षण का ग्रहण विकल्य के विना हो नहीं सकता, अलः सामान्य- 
ii 


3 
थ्व 
4 
~ 
| 
ॐ 
टी 
ॐ 
‘Sp 
| 
nl 
Ed 
4 
ति 
य 
a) 
खाए 
१२ 





चातिकालङ्कारः 
यदि हि सामान्यवुद्धेरप्रमाणता तदा परोक्षन्नाम प्रमेयन्नास्तीति प्राप्तम्‌ । परः 
लोकवदेव । अथ न सर्वः परोक्षार्थो नास्ति पर्यायिणाक्षैः प्रतीतेः पर्छोके तु न पर्यायेणा- 
्षवृत्तिरिति तथाविध एव नास्ति । यदेव तहि प्रतीयते तदेवास्ति प्रागस्तीति कुतः। 
प्रागप्यन्येन प्रतीयते तेनास्ति। परलोकोऽपि प्रागस्येल न प्रतीयते स्वयं वेति कुतः। 
बरलोकादेरन्योऽपि वाऽन्येन प्रतीयत इति कुतः । तथा व्यवहारादिति चेत्‌ , आयातम- 
न्‌मानस्प प्रामाण्यम्‌ । न चाक्षे योग्यतायां वा पयथिणाक्षवृत्तिः। कार्यस्वभावहेतुभावा- 
नुमाचेनैव तयोरवगमात्‌ । तदभावे च वृद्धेजेन्म च पदार्धानाभनिभित्तकमेव भवेत्‌। 
तस्मात्‌ कार्यदर्शनेन कार्येव्यतिरेकेण च योग्यता चक्षुरादिकङच।नुमीयमानमस्त्येव। न 
च पर्यायेण तत्राक्षव्यापारावतारः! ततः परुलोकादिकमप्येत्रमेव । तस्मात्‌ सामान्यम- 
नुमानमेस्तरेग न प्रतीयते । यस्मात्‌ -स्त्रलक्षणे च प्रत्यक्षमिति । 
सामान्यावधारणरूपा अपि प्रतिपलयो ध्यवहारकारिण्य:। न च सामान्यमवि- 
कल्प्य गृट्यते। न च सविकल्पकम्प्रत्यक्षमविचारकत्वात्‌ । तस्मात्‌ सामान्यविषयमनृ- 
PURI 00 500 3 
बातिक्राल ङ्का र“व्य। ख्या 
यदि वह्मित्वादि सामान्य का ज्ञान (अनुमान) प्रमाण नहीं, तब परोक्ष नाम का 
प्रमेय नहीं-यह सिद्ध होता है, जेसे कि परलोक । यदि कहा जाय कि समस्त परोक्ष 
पदार्थ नहीं-ऐपा नहीं, क्योंकि कोई पदार्थं आज नहीं तो कल आँख के सामने भा ही 
जाता है, किन्तु परलोक तो कभी भी इन्द्रियों का विषय नहीं होता, अतः बहु नहीं है। 
तब प्रश्‍न उठता है कि जो पदार्थं जब प्रतीत होता है, तव तो है किन्तु वह प्रतीति से 
पहले था--यह केसे सिद्ध होगा ” यदि कहा जाय एक की प्रतीति से पहले दूसरे की 
प्रतीति के आधार पर उसको सत्ता सानी जाती है, तब परलोक के बिषय में भी बेसा 
ही कहा जा सकता है, कि परलोक भी पहले किसी को प्रतीत नहीं हुआ--ऐसा क्यों? 
व्यवहार के आधार पर यदि परलोक सिद्ध है, तब अनुमान का भो प्राम'ण्य सिद्ध हो 
गया । इन्द्रिय के विषय में इन्द्रिय की परम्परया वृत्ति नहीं मानी जाती। अतीदिय 
की कार्य या स्वभाव हेतु के द्वारा ही अवगति होती हे । अनुमान के न होने पर वह 
अवगति अनिमित्तक ही माननी होगी । फलतः रूप-दशंनाडि कार्य कों देखकर उप्तके 
योग्य कारण चक्षरादि का अनुमान हो हो जाता है। ऐसा चक्ष[रादि का परम्परया 
ज्ञान इन्द्रियों से नहीं हो सकता । निष्कर्षतः सामान्य लक्षण की प्रतीति अनुमान के 
बिना नहीं हो सकती । 
सामान्य की अवधारणा भी व्यबहार की कारण मानी जाती है। विकल्प के 
बिना सामान्य का ग्रहण नहीं हो सकता सविकल्पक का प्रत्यक्ष नहीं होता, क्योंकि 
वह विचार की कसोटी पर खरा नहीं उतरता । परिशेषतः सामान्यविषयक अनुमान 
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प्रभेयनियस्ञे वर्णानित्यता न प्रतीयते। 
प्रसाणसन्यत्‌ तढ्घुद्धिविना लिङ्गेन सम्भवात्‌ ॥ ७६ ॥ 
प्रमेथ के विषय में यदि ऐसा नियम किया. जाता है कि केवल स्वलक्षण-विष- 
यिणी प्रतीति प्रत्यक्ष प्रमाण और केवल सामाव्यलक्षणविषयिणी प्रतीति अनुमान 
प्रमाण होतो है, तब “अनित्यमिदं चीलादि”--ऐसी अनित्यतारूप सामान्यलक्षण से 
विशिष्ट नीलादिरूप स्वलक्षण को विषय करनेवाली प्रतीति को प्रत्यक्ष और अनुमान से 
भिन्त एक तीसरा प्रमाण मानना होगा, क्योंकि इसे प्रत्यक्ष प्रमाण इसलिए नहीं कह 
सकते कि सामान्यलक्षण को भी विषय करती है और इसे अनुमान प्रमाण भी नहीं 
कह सकते, क्योंकि लिङ्ग के बिना ही यह प्रतीति होती हैं ॥ ७६ ॥ 


विशेषदृष्टे लिङ्गस्य सम्पन्धस्थाप्रसिद्धित। । 
तत्‌ प्रमाणान्तरं मेयबहुत्वादू बहुतापि वा ॥ ७७ ॥ 
महानसादि में विशेष अग्नि को देखकर ही धूमादि के साथ सम्बन्ध (व्याप्ति) 


बातिकालङ्का रः 
मानन्न प्रत्यक्षम्‌ ! 
सहीदमनित्यादिसिराकारेवर्णादि गृह्येततत्कथम्‌ । सामाच्यरूपग्रहणमंतत्‌ । 

प्रमेमनियमञ्च भवतेष्यते ! तथा हि--प्रमेयनियमे वर्णानित्यतेति । 

नियमो हि नाम प्रमेयस्य स्वलक्षणस्य सामान्यस्य च प्रतितियतप्रमाणग्र।ह्यता 1 
मिश्रप्रतिपत्तिश्चे यं वर्णायनित्यमिति । स्वसासान्यलक्षणयो: परस्पर मिश्रतया प्रातपत्तः 
तत उभयळ्पप्रठिपत्तियन्यत्‌ प्रमाणं प्रसक्तम्‌ । लिङ्गेन च विना सम्भवादनुमानमंतन्ञ 
भवति । सामान्यस्य च ग्रहणान्न प्रत्यक्षण्‌ । स्वलक्षणस्य च नानुमानमिति तत्प्रमाणा- 
न्तरं विना लिङ्गो च वृत्तेः साभाण्यस्य च प्रतिभासात्‌ । विशेषदृष्टे चानुमानेन सामास्यः 
गतिलिङ्गस्य सामाच्येन सम्बस्धस्याप्रतीतेः। तदाह--विशेषदृप्टे लिङ्गस्येति । 
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वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

ही होता है, प्रत्यक्ष नहीं । 

दि सामान्‍य का प्रत्यक्ष नहीं होता. तब “अतित्यमिदं नीलादि''--इस प्रकार 
अनिस्यतादि सामास्यप्रकारेण नीलादि स्वलक्षण का ग्रहण किससे होगा? विस्पष्ठतः 
यह सामान्य का ग्रहण हे ओर आप | बौद्धवर) स्वलक्षणरूप प्रमेय का ही प्रत्यक्ष ओर 
सामाभ्यलक्षण सात्र का अनुमान मानते हैं । अर्थात्‌ स्वलक्षण और सामान्यलक्षणरूप 
द्विविध प्रमेयों में स्त्रलक्षण का अपने प्रतिनियत ग्राहक प्रत्यक्ष ओर सामान्यलक्षण का 
केवल अनुमान से ग्रहण बौद्ध मानते हैं । किन्तु अनित्यत्व-विशिष्ट नीलादि स्वलक्षण की 
प्रतीति एक मिश्रित (उभय-घटित) प्रतिपत्ति है। अतः इस प्रकार की विशिष्ट प्रमा 
के लिए कोई तीसरा प्रमाण चाहिए । लिङ्ग के बिता जायमान होने के कारण यह 
अनुमान नहीं हो सकती । सामान्य विषयिणो होने के कारण प्रत्यक्ष भी नहीं कही 
जा सकती ! स्वलक्षण का अनुमान नहीं होता । लिङ्ग के बिमा सामान्य का भान 
अनुमान नहीं कहल! सकता । महानसादि में विशेष अग्नि के साथ ही घूम का सम्बन्ध 
(सहृचार) देशा गया, सामान्य अग्नि के साथ नहीं, तब पर्वत में धूम-द्शन से सामास्य 
बुद्धि का अनुमान केसे होगा ? यह कहा जाता 'है-“विशेषहष्टे आदि” 
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का ग्रहण होता है, किन्तु “अनित्यमिदं नीलादि'-यहाँ पर कोई लिङ्ग-सम्बन्ध प्रतीत 

नहीं होता, अत: इसे प्रमाणान्तर ( तीसरा प्रमाण ) मानना समुचित है। सामान्य: 

विशेष के भेद-बहुत्व के अनुसार प्रमाण-बहुत्व मानना भी असंगत नहीं 11 ७७ ॥ 
प्रमाणानामनेकस्य वृर्तेरेकत्र वा यथा । 


विशेषद्टेरेकत्रिसंख्यापोहो न बा भवेत्‌ ॥ ७८ ॥ 

एक ही वह्वयादि विषय में प्रत्यक्ष भी प्रवृत्त होता है और अनुमान भी | इसी 
प्रकार क्षनेक विषयों में एक ही प्रमाण प्रवृत्त होकर उनकी प्रामाणिकता सिद्ध कर 
सकता है, अतः द्विविध प्रमेय का वियम कर एकप्रमाणता और त्रिप्रमाणता का 
अपोह (निरास) नहीं किया जा सकता ॥ ७८॥। 

वातिकाल ङ्कु रः 

अनित्यमिदं बर्णादीति च खलु किश्वनात्र लिङ्गमस्ति। नच तस्रत्यक्षं सामाम्य- 
स्पाप्यनित्यत्वस्य प्रतीतेः । विशेषहष्टे च विशेषस्येव प्रतीतिः । तस्य विशेषस्य 
लिङ्गस्य सामान्येन सम्वःधाप्रतिपत्तेः। तेम तत्‌ त्वन्मतेन प्रमाणान्तरम्‌ । न साक्षात्‌ 
प्रतीतिरिति न एत्यक्षन्त छामान्यविषयमिति नानु्षानम्‌ । 

किञ्च, सामान्यविशेषोभयभेदेन प्रमेयबहुत्वात्‌ प्रमाणबहुत्वमिति न त्रिसङ्ख्या- 
निरासः । अनेकस्याप्रमाणस्थेकत्र वतेः नकसडख्यापोहः । यथा विशेषदृष्टेन सह प्रत्य- 
क्षस्य वृत्तिरेकत्र स्वलक्षणे तथा सामास्येऽपि प्रत्यक्षस्येति। थदुक्तमंकसङ्ष्यानिरासः 
प्रमेयद्वयदशनादिति स न भवेत प्रत्यक्षस्यंव सामान्येऽपि वृत्तिसम्भवात्‌ । विषयनियमे 
प्रमेयान्तराभावे च त्र्येकसङख्यानिरासः, न चोक्तेन न्यायेनोभयमपीति नामिमतप्रयो 
जनसिद्धिः । प्रमाणसम्प्लवात्‌ प्रमेथबहुत्वाच्च प्रमाणबहुंत्वम्‌ । 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 

“अनित्यमिदं वर्णादि~-यहाँ किसी लिङ्क का निर्देश नहीं किया गया । इस ज्ञान 
को प्रत्यक्ष इसलिए नहीं कह सकते, क्योंकि इसका विषय अनित्यत्वरूप सामान्यलक्षण 
भी है । वणंरूप विशेष (स्वलक्षण) अर्थं की भी प्रतीति होती है। उसकै साथ किसी 
सामान्य लिङ्ग के साथ ठ्य़ाप्तिरूप सम्बन्ध की प्रतिपत्ति न होने से अनुमान नहीं हो 
सकता । अतः सामान्य-विशिष्ट विशेषार्थं का अवगाही कोई तीसरा प्रमाण ही मानना 
होगा, क्योंकि साक्षात्‌ प्रतीति न होने से यह प्रत्यक्ष नहीं और परम्परया प्रतीति न 
होने से अनुमान भी नहीं । 

दूसरी बात यह भी है कि सामान्य-विशेष के भेद से भ्रमेय-बहुत्व सिद्ध होता है, 
केवल प्रमेयद्वित्व नहीं, अतः उसके लिए प्रषाण-बहुत्व अनिवार्य है। प्रमाण-द्वित्व 
की सीमा भङ्ग हो जाती है । अनेक प्रमणों की भी एक ही विषय में प्रवृत्ति हो जावे से 
एक प्रभाणता भी अपोह (अपलाप) नहीं हो सकता । जसे केवल स्वलक्षण में प्रत्यक्ष 
की प्रवृत्ति होती है, वैसे ही सामान्य-विशिष्ट स्वलक्षण में, अत: एक ही प्रत्यक्ष को प्रवृत्ति 
द्विविध प्रमेय में हो जाती है, एऋप्रमाणता स्थिर हो जाती है। तब यह जो आपका 
कहना है कि “प्रमेयद्वित्व दशनात्‌ एकप्रमाणताया निरासः'। वह क्षसङ्गत हो जाता है। 
“प्रभेयद्वैविष्य एवं प्रमाणगत त्रित्व ओर एकत्व संख्या का निरास--ये दोनों प्रयोजन 
असिद्ध होकर रह जाते हैं। प्रमाणसम्प्लव (एक ही विषय में अनेक श्रमाणों की प्रवृत्ति) 


मानकर एक-प्रमाणता और प्रमेय-बहुत्व होने से प्रमाण-बहुस्ववाद का क्षोचित्य 


मी ३ मन 


श्लोक! ७६ | प्रत्यक्ष-प रिच्छेद! ५४६ 
बरिषयनियमादन्यप्रमेयस्य च सम्भवात्‌ । 
योजबादू वणसाभान्ये नायं दोषः प्रसज्यते ॥ ७९ ॥ 
विषय के ग्रहण का यह नियम नहीं किया जा सकता कि एक या दो प्रमाणों से 
ही समस्त प्रमेय-राशि का ग्रहण किया जा सकता है, अत: प्रमाण-बहुत्व को स्वीकार 
क्यों न किया जाय ? इस प्रश्‍न का उत्तर यह है कि निविकल्पत्वेन सकल निविकल्प- 
कलाप का एवं सविकल्पत्वेन निखिल सविकल्पनप्रकारों का संग्रह कर भ्रमाण-द्वित्ववाद 
“फा बातिकालङ्कारः 
नन्‌ शक्त्यशक्तित इत्यादिना प्रमेयबहुत्वश्चिवारितमेव तत्कथन्तस्योपन्यासः। 
सत्यम्‌ । एतदपि दृश्यत इत्युपदश्यंते । विरुद्धाव्यभिचार्यूपदर्शंनं वा परेण कृतमित्य- 
दोष: । प्रमाणसम्प्लवोपदशंनन्तु युक्तमेव । तस्मात्‌ सर्व: परोक्षोऽर्यो विशेषेण न गम्यत 
इत्येतस्याप्यसिद्धिबुद्भावयति । तेस्मान्न तर्येकसङ्छ्यानिरासः । अत्रोच्यते-योजनाद्‌ 
वर्णसामान्य इति। 
बणंत्वं सामान्यमनित्यत्वेन योजयति अनित्यं वर्णादीति । तेन सामान्यरूपमेव 
प्रमेयं लोभयरूपमिति न दोषोऽप्रं बिषयानियंमादन्यप्रमेयस्य च सम्भवादिति। सामान्य- 
विशेषभावे हि स्यादयं दोषो न सामान्येकभावे । यद्यनित्यत्बं वणंत्वेन सामान्येनेव 
योजयति तद्ठस्तुधर्मो ब स्यात्‌ । यत्र हि यो घर्मो युक्तः प्रतीयते तस्येवासी घर्मः । 
सामान्ययृक्तत्वे त्र स।मान्थस्य तद्रूपं न वस्तुनः । सामान्यस्य च वस्तुत्वात्‌ तद्धर्मो$वस्तु- 
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न्याय-सिद्ध है । 

यद्यपि इस परिच्छेद के आरम्भ में विशेषतः का० २२ और ६४ में प्रमेय-बहुत्व 
और न्यूनाधिक-प्रमाणता का निवारण किया जा चुका है, तथापि पूर्वपक्ष की विधान्तर 
या सिद्धान्त के समक्ष विरुद्धाव्यभिचार (सत्प्रतिपक्षता) के उद्धावत का प्रदशन मात्र 
कर दिया गया है। उसके अभ्युच्चयोपन्यास में प्रमाण-सम्प्लव-प्रदर्शन युक्त है ही। 
फलतः समस्त परोक्ष पदार्थं विशेषतः प्रतीत नहीं होता-इसकी अस्तिका उद्भावन 
किया गया । प्रणाणेकत्व ओर प्रमाण-त्रित्व का निराश उचित नहीं-ऐसे आक्षेप का 
समाधान है-“योजनादित्यादि'' । 

वर्णृत्व-सामान्य की योजना अनित्यत्वेन को गई है। अत: कथित विशिष्टाथं 
सामान्यात्मक प्रमेय से भिन्न नहीं । अतः यहाँ यह दोष लागू नहीं होता कि “विष- 
यानियमादन्यप्रमेथस्य च सम्भवात्‌” | सामान्य-विशेष के पृथक्‌ होने पर यह दोष 
होता, सामान्येकता में नहीं । यदि अनित्यत्व वणंत्वरूप सामाच्य के साथ सम्बन्धित 
किया जाता है तघ वह नीलादिविस्तु का धर्म नहीं होगा । क्योंकि जो घमं जिससे युक्त 
प्रतीत होता है उसी का धर्म माना जाता है । अनित्य और सामान्य के साथ सम्बन्धित 
होने पर वह सामान्य का ही माना जा सकता है, वस्तु का नहीं। सामान्य लक्षण 
वस्तु नहीं, अतः अनित्यत्व अवस्तु का धर्म हो जायेग--ऐसा नहीं कह सकते । सामान्य 
अवस्तुत्वेन कल्पित है, अतित्यत्व घमे के साथ उसका योग मानने पर वस्तुत्व प्रसक्ति 
होतो है । धर्म और धर्मी दोनों ही वस्तुरूप नहीं, तथापि उनकी वस्तुतत्त्वेत प्रसिद्धि 
लोक में सानी जाती है । जो वर्णत्वानित्पादि घर्म विकल्प में प्रतीत होता है वह 


५५७ सभाष्यं प्रमाणवात्तिक्कम्‌ [ परिच्छेद: २ 
नाबस्तुविरूपं तस्येव तथा सिद्ध) प्रसाधनात्‌ ! 
अन्यत्र नान्यसिद्धिइचेन्न तस्येच प्रश्चिद्धित! ॥ <० ॥ 
“अनित्यं नौलादि”--यहां प्रतीयमान अनित्यत्वादि क्षवस्तु धर्म नहीं, क्योंकि 


०१, 


तथापि बाह्यरूपेण व्यवस्था अनादि अभ्यास से की जाती है । यद्यपि भ्न्यगत अनित्य- 
त्वादि के द्वारा अन्य अनित्यादि पदार्थों की सिद्धि नहीं होती, तथापि तद्गत भनित्य- 
त्वादि से उनकी सिद्धि क्यों न होगी ? ॥ ८० ॥। 
यो हि भावो यथाभूतो स ताइग्लिङ्गचेत घः । 
हेतुस्तज्जा तथाते तस्माद्‌ वस्तुनि लिङ्गिधी। ॥ ८१ ॥ 
जो वह्नचादिरूप भाव पदार्थं जैसे धूमादि का कारणत्वादिरूप से व्यापक होता 
है, उसका ही अपने व्याप्यीभूत लिगादि-ज्ञाच के द्वारा समुःद्भावित अनुमान ज्ञान अवि- 


संवादी होने के कारण प्रमाण साना जाता है॥ ८१ ॥ 





वातिकालङ्का रः 

धर्म एव स्यात्‌ । नेतदस्ति । यतः--नावस्तु रूपन्तस्वैबेति । 

यदि वस्तुधर्मो न भवति । अवस्तुतत्वेच कल्पितत्वात्‌ सामान्यस्य । तदपि वस्तुना 
नित्यत्वा दिकम्भवेत्‌ । उभयमपि वस्तुरूपन्नेति चेत्‌, न, वस्तुन एव तथा प्रसिद्धेः । यो हि 
विकल्पे प्रतिभाति बर्णेत्वानित्यत्वादिकः स स्वलक्षणेऽपि विद्यत एव । स्वलक्षणानुभवा- 
देव तद्रूपविकल्पोत्पत्तः । यदि विकल्पः स्वलक्षणेन न प्रतिबद्धस्तत्र स्वलक्षणस्याप्रति- 
भासनात्‌ । तत्कथन्तस्येव तथा प्रसिद्धि: । च पारण्पर्येण सम्भन्वात्‌ । साक्षादप्रतिबन्धेऽपि 
पारम्पर्येण प्रतिबन्ध इति तस्याविकह्पस्य) विसंवादिता । 

ननु वासनाप्रतिबन्धत्वे कथं वस्तुध्रतिबद्धता । तद्ठासनाया वस्तुप्रतिबन्धात्‌ । 
कथमित्याह- यो हि भावो यथाश्रुत इति । 

यो हि साव्यघमः ससाधनस्थ हेतुर्ग्यापक्षो वा भवेदिति प्रतिपादितं कार्यव्याष्य- 


चेतसः । कारणं व्यापकश्च हेतुः । ततोऽपि चेत्‌ । सा योत्पन्ना लिद्धधीः सा पारम्पर्येण 
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स्वलक्षण में भी विद्यमान है । क्योंकि स्वलक्षण के अनुभव से ही अनित्यत्व की कल्पना 
उद्भूत होती है । यदि विकल्प स्वलक्षण से प्रतिबद्ध नहीं, क्योंकि स्वळक्षण की वहाँ 
प्रतीति नहीं होतो-एंसा कहना उचित नहीं, वयोंकि परम्परा-सम्बन्ध से उसकी प्रतीति 
हो जाती है। साक्षात्‌ प्रतीति न होने पर भी पारम्पर्येण सम्बन्धित होने के कारण 
उसकी अविसंवादिता सुदृढ हो जाती है । 

प्रदन--वासना के सम्बन्ध से वस्तु का सम्बन्ध केसे होगा ? 

उत्तर-वासना का वस्तु से सम्बन्ध होने के कारण वस्तु प्रतिबन्ध बन जाता है 
यही कहा गया है 'यो हि इत्यादि’ से। जो साध्यधर्म ( अग्न्यादि ) धूमादिरूप साधन 
का व्यापक होता हैं उसी की सिद्धि व्याप्य ( कार्य ) या ताद त्म्यापन्न रूप हेतु से की 
जाती है, यह पूवं में कहा जा चुका है। 
लिङ्ग के द्वारा वस्तु का प्रतिभान होने के कारण परम्परा-पम्बन्ध माना जाता 
है । भम्यादि वस्तु की प्राप्ति नहीं होती केवळ उसका अध्यवसाय होता है, किन्तु उसके 


॥॥॥॥ । 4 


एछोक: ८२-८४ ] प्रत्यक्षः रिच्छेंद! - शश 


छिङ्गलिङ्गिषियोरेमं पारश्पर्यभ . वस्तुनि । 
प्रतिवन्धाद्‌ तदामासशुल्योरप्यचश्वनम्‌ ॥ ८२ ॥ | 
लिंग (धूमादि) और लिंगी (बल्लचादि) का व्याप्ति-ज्ञान हो जाने पर वह्लचादि 
वस्तु का परम्परा (वह्निव्याप्य घूम के ज्ञाम से जनित) ज्ञान अनुमान है। हाँ, लिंग- 
ज्ञान हेत्वाभासादि से रहित होना चाहिए । ऐसा अनुमान ज्ञान अवचन (अविसंवादी) 
होने से प्रमाण माचा जाता है ॥ ०२ ॥ 
ठू वाध्यवसायाच्च तयोस्तद्रूपशून्ययो। । 
तद्रू पावञ्चरवेऽपि कृता भ्रान्तिव्यवस्थिति; ॥ ८३ ॥ 
वस्ततः व्याप्य-व्यापक भाव से शून्य दो पदार्थो में व्याप्य-व्यापकभाव का ग्रहण 
यदि होता है, तब लिंगि-ज्ञान में अवच्चकत्व (संवादित्व) होने पर भो. श्रान्तिरूपता 
व्यवस्थित होती है ॥ 5३ ॥ 





. वातिकालङ्कारः 
वस्तुप्रतिवद्धता । ततः लिङ्गलिङ्गिधियोरेवभिति । 
न बस्वुध्राव्तिः त्रतिभासादेवाव्यवसायादपि वस्लुशाप्तेः सम्भवात्‌ । प्रवत्तंमानो हि 
प्राप्रोति । प्रतिभासमात्रात्‌ । अ्रवर्तनच्चाध्यवसायादपि हष्टम्न्यथा प्रतिभासादवि न 
वत्तेत अध्यवसायेन प्रवातितः प्रथमम्‌ अभ्यासात्‌ पश्चात्‌ भतिभावात्‌ प्रवत्तत्‌ क्षमः । 
तस्मात्‌ प्रवृत्तावस्तित्वे प्राप्ति: । यथा घ प्रतिभाससावस्यास्तिता तथा प्रतिभासमान- 
कारणव्यापकस्यापीति । उभयत्रापि प्राप्तिरस्तु । न च क्वचित्‌ प्रतिभासिन: धाप्तिरिति 
प्रागेवेदम्प्रत्यपादि । यथा च प्रतिभासनादस्तीति ज्ञायते। तथा प्रतिबद्धप्रतिभासनादपि । 
यदि च प्राप्तिविषयो नास्तोति मतिः प्रतिभासमात्रमेव जगत्‌ स्यात्‌। ्रान्ता- 
भ्रान्तविवेकानवधारणात्‌ । न हि प्रतिभासमात्रे श्रान्तेरविवेकः। तस्मात्‌ परोक्षगतौ 
भ्रान्ता श्रान्तव्यवस्था नान्यथेति निश्चय: । तथा हि- लिङ्गिलिङ्गिधियोरेवमिति । 
अत्र केचिदाहुः--' लिङ्गबुद्धिलिङ्गे प्रतिबद्धतया धूमादेर्वृद्धि्ने हि लिङ्गमिन्द्र- 
यवत्‌ सत्तःसात्रेण गमकम्‌ । चापि स्वालम्बन विज्ञानप्रतिभासनमा त्रेण । अहृष्टन्तद्रूवन्त- 
त्सम्बन्धस्थापि प्रतिपत्तिप्रसङ्गात्‌ । तस्मात्‌ प्रतिवद्धतया ग्रहणं लिङ्गग्रहणम्‌ । स च 
प्रतिबन्धो नोभ्रयरूपसंस्पर्शमन्तरेण ग्रहीत शक्य: । अन्यथा ग्रहणस्यादशनात्‌ । तत्र यथा 
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आधार पर प्रवृत्त व्यक्ति अग्नि का लाभ करने में सफल हो जाता है । अग्न्यादि साध्य 
पदार्थों की प्राप्ति अनुमान की अविसंवादिता है, जंसे प्रतिभासमान लिङ्ग को 
अस्मिता होती है, वेसे ही उसके कारण या व्यापक की अस्तिता भी सिद्ध होतो है । 


जेसे शाखा-सम्बन्ध से वस्तु को अतीति होती है, वेसे ही लिङ्गादिज्ञान-परम्परा से भी 
उसका प्रतिभान माना जाता है । 


 भ्ाक्षेप--आचार्यधर्मोत्तरादि का ( न्यायबिन्दु में ) कहना है “लिङ्गवुद्धिलिङ्ग 
प्रतिबद्धतया धूमादे्बृद्धिने हि लिङ्गमिन्द्रियवत्‌ सत्तामात्रेण गमकम्‌ , नापि स्वालम्बन- 
विज्ञानप्रतिभ।सनमात्रेण । अदृ्टन्तद्रूपन्तत्सम्बन्धस्यापि प्रतिपत्तिप्रस 


: र ङ्गात्‌ । तस्मात्‌ 
प्रतिबद्धतया ग्रहणं लिङ्गग्रहणम्‌ , स च प्रतिबन्धो नोभयरूपसंस्पर्शमन्तरेण ग्रहीत्‌ 


शक्यः। अन्यथा .ग्रहुणस्थादशंन।त्‌। तत्र यथालिङ्गिग्रहणं लिङ्गविषयन्तथा 
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वातिकालङ्क 
लिङ्गिग्रहणं लिङ्गविषयन्तथा लिङ्गग्रहणमवि । केंवलम्प्राधाष्येतरता । लिद्धग्रहणे हि 
लिङ्गम््रधानतया लिङ्गग्रहणे लिङ्गी प्रधानतया प्रतीयते ।” तेन यदुक्तं “लिङ्गितस्तु 
न मात्रानुमानस्तस्य चाबिसंव देन 'भ्रान्तते प्रस्तुते तत्को लिङ्गगतेश्वसरो येन तस्या अपि 
विचार: कृतः! अथ साप्यनुमानात्मिका । तथा सति लिछ़िप्रतिपत्तिरेवेति न पृथरिन- 
देशः । प्रत्यक्षरूपापि लिङ्गप्रतिपत्तिर्तं सा लिद्धाभासशून्या । लिङ्गधाभासशून्यत्वे च 
सत्यपि न श्रान्तता तदविषयत्वात्‌ । न हि स्तम्भविज्ञानं कुम्भकारशन्यतया भ्रात्तमिति 
तबन्निराकृतम्‌ । एकिविषयत्वाल्लिज्धु लिङ्गिधियोरप्रत्यक्षत्वाच्च । अत्रोच्यते-- 
प्रतिबद्धधया लिङ्गगद्ण यदि लिङ्गधीः । प्रतिबन्धग्रहः साम्यधमंयोरनुमानतः ॥ २६६ | 
तथा सत्यनवस्था स्यात्‌ तत्रापि प्रतिबन्धवित्‌ । अनुभानान्तरादेव तत्रापि च तदन्तरात्‌ ॥ २६७॥ 
अथ प्रत्यक्षतो लिङ्ग' लिङ्गत्वेत प्रतीयते । एवं सति तदाभासश्‌ ध्यतास्य कथम्भवेत्‌ ॥ २६८ ॥ 
गृहीतोऽपि प्रत्यक्षेण तदा स्मर्यते लिङ्गत्वेन धूमा दिकः | एवं सति स्मरणमप्रमाण- 
मेव क्िमस्यावः्चकत्वष्रतिपादनेम । न हि तत्तत्र प्रमाणम्‌ । प्रत्यक्षानुमानयोरेव प्रमाण- 
त्वेनाविसंवादसङ्गमः। अथ स्मरणमपि पारम्पर्येण प्रतिबन्धात्‌ प्रमाणमेव । तदेव तहि 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
लिङ्ण्ग्रहणसपि । केवलम्प्राधान्येतरता । लिङ्गग्रहणे हि लिङ्गम्प्रधानतया लिङ्ग- 
ग्रहणे लिङ्गी प्रधानतया प्रती यते! 1 
अर्थात्‌ साष्यव्याप्थत्वेन लिङ्गज्ञाव को लिङ्गवृद्धि शब्द से कहा गया है। 
लिङ्ग इन्द्रियों के समान अज्ञायमान होकर व्यापक के ज्ञान का जनक नहीं होता क्षौर 
न स्वालम्बनविज्ञान के रूप में अन्यथा अदृष्टरूपादि को प्रतीति प्रसक्त होती है, अतः 
प्रतिबद्धतया ( व्याप्यतया ) लिङ्ग का ग्रहण विवक्षित है। वह व्याप्तिरूप सम्बन्ध 
व््राष्य और व्यापक दोनों क्रे संस्पशं के बिना गृहीत नहीं हो सकता । लिङ्गलिङ्गी 
ग्रहण में लिङ्गी प्रधानतया और सिङग व्यापकतया प्रतीत होता है। इससे लिङ्प 
ज्ञान की अनवसर चर्चा निरस्त हो जाती है । लिङ्ग ज्ञान को भी अनुमानाटमक मानेने 
पर लिङ्गी की प्रतिपत्ति कभी न हो सकेगी । वस्तुतः लिङग की पतिपत्ति प्रत्यक्षरूप है 
जो कि लिङ्ग।भास से रहित होने के कारण भ्रमात्मक नहीं कही जा सकती। क्योंकि 
स्तम्मादिविज्ञान कुम्भकार-शूत्यतया भ्रन्ततास्पद नहीं । समान-विषयक होने के 
कारण लिङ्ग और छिङ्गी उभय के ज्ञान को प्रत्यक्ष मानना होगा । 
समाधान --यदि भ्रतिवद्धतया ( व्याप्यत्वेन ) लिङ्ग का ग्रहण होता है और 
प्रतिबन्ध या ठप्राप्ति का ज्ञान अनुमान से होता है तब अनवस्था दोष के कारण अनुमान 
न हो सक्रेगा । क्योंकि लिङ्गज्ञान-परुम्पया पुर्व-पुर्वं अनुमान पर सिभर होती जायेगी । 
यदि लिङ्गत्वेन रूपेण लिङ्ग का प्रत्यक्ष माना जाता है तब उसमें आभासशून्यता का 
निश्चय केसे होगा ॥ २६६-६८ ॥ 
महानस में प्रत्यक्षतः गृहीतधम पर्वत में-स्मर्यमाण होता है। तब वहु प्रमाण ही 
नहीं उसको अवच्च॒कता (अविसंवादिता ) का प्रतिपादन व्याप्त है । क्योंकि वह प्रमाण 
ही नहीं, प्रत्यक्ष ओर अनुपान दो ही में प्रमाणता और अविसंवादिता मानो जाती है। 
यदि स्मरण को भी परम्परया वस्तुसम्बन्धित होने के कारण प्रमाण माना जाता है 
तब वही लिङ्गी ज्ञान ओर अनुमान हो जाता है। लिङ्ग और लिङ्गी का भिन्नतया 
निदश क्यों किया जाता है। यदि स्मरण ज्ञान गृहीतग्राही होने के कारण अप्रमाण माना 


Hihdsds tn... 
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तश्माद्‌ वस्तुनि बोद्धव्ये व्यापकं व्याप्यचेतस! । 

के निसिसं तत्स्वभावो वा कारणस्‌ , तञ्च तद्वियः ॥ ८४ ॥ 

वह्नचादिरूप भावात्मक वस्तु का बोध करने में वह्वचादिरूप व्यापक पदार्थ 
व्याप्य-वस्तु का निमित्त (कारण) या स्वभाव माना जाता है। [जैसे वक्ति धम का 
कारण और अनित्यत्व कृतकत्व का स्वभाव] । अतएव धूम बह्कु-ज्ञानादि का जनक 
होता है ॥ ८४ ॥ 
शिक वातिकाः 
लिङ्गिज्ञचानमनुमानङवेति कि लिङगलिङिगनोभ देन निर्देशः । अथ तदप्रमाणमेव गृहीत- 
ग्रहणादित्युच्यते । तथा सति प्रत्यक्षवृत्तम्प्रत्यक्षमेव तत्र प्रमाणम्‌ । तच्च तदाभासशन्यन्न 
भवतीति विष्षोधः । तस्मादन्यथोपपत्त्या व्याख्शायते। लिङ्गघोः स्वभावहेतोर्जाता 
लिड्गिधीरेव लिङ्गलिङ्गिनोः परमार्थतो भेदाभावात्‌ । लिङ्गिधीः कार्यहेतोः क!रण- 
विषया । तत्र भेदादसौ न लिङ्गधी: । न चात्यन्ताभ्यासादस्माद्‌ धूमादरिनिधीः स्वलक्षण- 
ग्राहिण्या धूमधियो नोडेछि । धूमस्य च तत्त्वेन ग्रहणमेब प्रतिबद्धता । तत्त्वच्च प्रत्यभि- 
ज्ञान तद्रूपदर्शना दनु पानमेत्र। ततद्रूपदर्रानः्च प्रत्थक्षमत्यन्ताभ्यास।द्‌ व्पवहारकारण- 


मिति नानवस्था । भा 
तस्मात्‌ स्त्रलक्षगग्रहणमे व लिङ्गप्रतिपत्तिः । यत्‌ त्यग्निप्रतिबद्धवूपस्य तत्सा मा- 


न्यग्रहणन्तद्रपदर्शनादुदयमासादयदतुमानमेत्र लिङिगप्रतिपत्तिरूपमिति चान्यथा व्यप- 
देशः। तथा हि--तस्माद्‌ वस्तुनि बोद्धव्य इति । 

ड्विविधं हि साध्यं वस्तु तत्प्रतिषेघक्च । वस्तुनि साध्ये व्यापकं साध्यम्‌। यतस्त- 
दचापक व्याप्यचेतक्षो निमित्तम्‌ । तच्च व्याप्यस्य लिङ्गस्य स्वभावो कारणं वां | तच्च 
व्यापकचेतसो निमित्तमिति पारम्पर्येण प्रतिबन्धसम्भवात्‌ । प्रमाणमनुपलब्धः कथम्भ्रति- 
बन्ध इति दर्शयति । तदाह-- 





वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
जाता है, तब प्रमाणाभास हो जाता है, अतः अध्य प्रकार से व्यवस्था की जाती है। 
अन्यथा उपपत्ति के आधार पर यह व्यवस्था मानवी होगी कि लिङ्गज्ञान स्वभाव 
औ हेतु के हारा उत्पन्न होता है । लिडगी&ज्ञान हो लिङ्ग का ज्ञान है, दोनों का कोई 
भेद नहीं, लिङ्गी ज्ञान कार्यहेतु के कारण को विषय करता है। कार्यकारण का भेद 
होने के कारण उसे लङ्गज्ञान नहीं कह सकते। ग्रहण का अत्यन्त अभ्यास हो जाने के 
कारण भी स्त्रलक्षण-विषयक धूम ज्ञान से उत्पन्न नहीं होता। घूम का व्याप्यत्वेन 
ग्रहण ही प्रतिबद्ध ग्रहण है । वह प्रत्यभिज्ञा के द्वारा ज्ञात होता है ओर प्रत्यभिज्ञा 
अनुमान का एक प्रकार है । तदुरूपदर्शन अत्यन्त अभ्यास हो जाने के कारण प्रत्यक्षतः 
व्यवहार का साधन माना जाता है। फलतः स्प्रलक्षण ग्रहण ही लिङ्ग की 
प्रतिपत्तिहै। जो अग्नि प्रतिबद्ध-धूम का ज्ञान है वह सामान्य ग्रहण है, उसके द्वारा 
अनुमान ज्ञान का उदय माना जाता हे | उपे ही लिङ्गी प्रतिपत्ति कहते हैं। 

साध्पवस्तु दो प्रकार की होती है । विध्यात्मक और निषेध्यात्मक। वस्तु की 
सिद्धि में दोनों ही व्याप्यव्यापक वस्तुतत्त्व होते हैं। हेतुभूत लिङ्ग का साध्य स्वभाव या 
कारण माना जाता है। उसके साथ परम्परया सम्बन्ध होने के कारण परम्परा-सस्बन्ध 
माना जाता है। अब अनुपलब्धि के साथ व्याप्ति कैसे होती है-यह दिखाया जाता है। 

७९ 
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प्रतिषेधस्तु सर्वत्र साच्यतेञ्दुपलम्मत! । 
सिद्धि. प्रमाणैईदतामथीदेत विष्ययात्‌ ॥ ८५ ॥ 
जहाँ पर निषेध्य पदार्थ की अनुपलब्धि है अथवा निषेध्य पदार्थ के विरुद्धार्थ की 
उपलब्धि है, ऐसे सभी स्थानों पर अनुपलम्भ के द्वारा प्रतिषेध की सिद्धि होती है-- 
अर्थात्‌ , प्रमाणाभावरूप विपर्यय से प्रभेयार्थ का अभाव सिद्ध होना स्वाभाविक है, 
जैसा कि स्यायभाष्यकार कहते हैं --“कथपुत्तरस्य प्रमाणेनोपलब्धि: ? सत्युपलभ्यमाते 
तदनुपलब्धेः प्रदीपवत्‌ : “प्रमाणेन सति गृह्यमाणे तदिव यन्त गृह्यते तन्नास्ति” 
(च्या भा. पृ. ३) ॥८५॥ 
इष्टा विरूद्रघर्ोक्तिस्तहय तत्कारणस्य वा । 
निषेधे याथि तस्यच साउग्रश्माजत्वहचना ॥ ८६ ॥ 
हृश्यानुपलब्धि तो निषेध-साधक है, किन्तु विरुद्धार्थोपलब्धि निषेध की साधिका 
केसे होगी ? इस प्रश्न का उत्तर है--' हष्टेत्यादि' । अर्थात्‌ “नात्र शीतस्पर्शो न बा 
रोमह्षंयुक्तपुरुषत्रानयं प्रदेशः, बह्ने: ।” ऐसी विरुद्धार्थं की उपलब्धि भी उती प्रतिषेष 


को साधिका होती है ।। ८६॥ 


चातिकालङ्का रः 

(७) अनुपलब्धिचिन्ता--्रतिषेधस्तु सवं त्रेति । 

यत्र नाम क्वचित्‌ प्रतिषेधसाधनन्तत्र सवंत्रानुपलम्भत एव। यत्र वस्तुसाषनाय 
प्रमाणम्प्रवत्तंते तत्र वस्त्वेव सिध्यति न तस्य धरतिषेधः। अतो विपर्ययादेव प्रतिषेष- 
सिद्धिः । तथा हि युक्तोपलम्भमनुपलभमानास्तीत्याहुः । अनुपलम्भ एव हि प्रतिषेध इति 
तन्मात्रानुबन्धित्वात्तादाम्यमेव प्रतिबन्ध इति । 

ननु विरोघोऽपि नाम साक्षात्‌ पारम्पर्येण वा प्रतिबन्ध एव ततोऽपि वस्तुप्रति- 
षेघसिद्धिषपलम्यते । यथा नास्ति शीतस्पर्शोऽग्ने्नास्य रोमहर्षादिविशेष: सन्निहितदहन- 
विशेषत्वादिति । तत्कथं साघ्यतेऽनुषलम्भतः । तत्र परिहारः। अस्त्येतत्‌ किन्तु-ृष्टा 
विरुद्धघर्मोक्तिरिति । 


वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 

(७) अन्नुपलब्धौ अर्थात्‌ प्रतिषेधः-=- 

जहाँ पर कहीं किसी पदार्थ का प्रतिषेध (बभाव) सिद्ध किया जाता है, वह 
समस्त अनुपलम्भ के द्वारा हीं । जहाँ बस्तु की सिद्धि के लिए प्रमाण प्रसक्त होता है 
वहाँ वस्तु का सद्‌भ।व ही सिद्ध होता है, अभाव का नहीं । अतः प्रमाणाभाव के द्वारा 
प्रतिषेध की सिद्धि हो जाती है। इस प्रकार अनुपलम्भ से अनुपलम्भ की सिद्धि वैसे 
ही होती है जसे स्त्रभावहेतु के द्वारा उसके स्वभावभूत व्यापक की सिद्धि होती है। 
व्याप्य-व्यापक में तादात्म्य सम्बन्ध माना जाता है, वसे ही प्रकृति में भी साध्य और 
साधन-रूप अनुपलम्भ का तादात्म्य माना जाता है । 

आक्षेप --विरुद्धा्थ की उपलब्धि से विरुद्धार्थ का अभाव जहाँ रि 
विरोध को भी एक प्रतिबन्ध या व्याप्ति रूप सम्बन्ध मानना होगा वि 


शीतस्मर्शः वह” फलतः प्रकृति में अनुपलम्भतः सिद्धि न होकर विरोध के द्वारा 


प्रतिषेध की सिद्धि मान्य होगी । 


| 
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अन्यथेकस्य धर्मस्य स्वमावोक्त्या परस्य तत्‌ । 

नास्तित्वं केन गम्येतां विरुद्धाच्चेदसावपि ॥ ८७ ॥ 
सिद्धः केन ? अतहस्थानादिति चेत्‌ तत्कुतो मतम्‌ । 
द्यस्य दशेनाभावादिति चेत्‌ साऽप्रमाणता ॥ ८८ ॥ 


यदि विश्द्वार्थोपलब्धि भ्रतिषेध-साधिका नहीं, तब प्रतिषेध किसके द्वारा 
भधिगत होगा ? भाव यह है कि विरुद्ध घमं को उपलब्धि स्वभावतः सत्ता की ही 
प्रतिपादिका होती है। अन्य की सत्ता से अन्य का अभाव सिद्ध नहीं हो सकता। 

यदि कहा जाय कि उपलब्ध पदार्थ निषिद्ध से विरुद्ध है, भतः सहावस्थानं 
सम्भव नहीं, विरोधो पदार्थ की उपलब्धि से विरोधी का अभाव सिद्ध हो जायगा । 
तब प्रश्‍न होता है कि कथित विरोध केसे सिद्ध होगा ? सहानवस्थान के कारण विरोध 
की सिद्धि मानने पर दूसरा प्रश्‍न उठता है कि सहानवस्थानता की सिद्धि किससे होगी ? 
जहाँ सपे है, वहाँ नकुल का भदर्शन होने से सहानवस्थान मानने पर आत्माश्रयादि 
दोष प्रसक्त होता है, क्योंकि वह अदशंन ही तो अप्रमाणता (प्रमाण-रहितता) ही तो 
अनुपलब्धि है । ८७-८५ || 








वातिकालङ्का रः 
विरुद्धोऽपि पदार्थस्तदभावङ्गमयति । न विरोघसम्बन्धादेव। न हि विरोधी 
प्रभातुमिष्ठ: । असद्रू पतयेष्ट इति चेत्‌ , असत्त्वेनेव तहि प्रतिबन्धः सम्प्रधायों न च तेत 
सह विरोध: । यत्रासौ तत्रासत्त्वम्भवती त चेत्‌ , कुत एतत्‌ ? एवमेव ध्राग्‌ हष्टत्वादिति 
चेत्‌ , तदसत्त्व विरोधग्रहणक़ाले किधुपलम्भे वस्तुनो चेतरथा । यद्यपलम्भः कथमभावो- 
ऽथानुषलम्भः, तदिदमायातसबुपलम्भांदेव प्रतिषेधः । यतो हि--अन्यथेकस्य भावस्येति । 


एकस्थ हि सद्भवे यदि परो न भवेत्‌ । सर्वस्य भावे परस्य प्रतिषेघो भवेत्‌ 
विरोधोऽपि सहानवस्थानलक्षणो विनाऽनुपलब्ध्या न प्रतीयते । यद्येवं विरोधोऽनुप- 
लब्ध्या प्रतीयते । ततो विरोधिनो लिङ्गात्‌ अभावगतिर्नानुपलब्धेः। अथ विरोधसा धि- 
कानुपलब्धिः घ्रागासीत्‌ । तञ्नुसरणादेव विरोधिनोऽपि लिङ्गादभावगतिरिति सेव 


परमार्थतोऽभावस्य साघनी। यद्येवम्‌-- 


वाहिकाल डु र-व्याख्या 

परिहार--ठीक है किन्तु विरुद्ध पदार्थं भी भाव का साधक होता है, किन्तु 
बिरोध सम्बन्ध से नहीं । विरोधो वस्तू प्रमेयत्वेन अभिहित नहीं होती । असद्‌ रूपत्वेन 
बिरोधी को साधक नहीं माना जा सता, क्योंकि उसके साथ किसी प्रकार का विरोध 
नहीं हो सकता । विरोध ग्रहण काल में क्या विरोधी का उपलम्भ है? यदि उपलम्भ 
है तब वह अभाव कंसे । गदि अतृपलम्म है तब उसी ते प्रतिषेध की सिद्धि पर्यवसित 
होती है। एक का सऱद्भाव होने पर यदि दूवरा नहीं रहता तब किसी एक वस्तु के 
होने पर अन्य का अभाव मानना होगा | अतः विरोध को प्रतिषेध का साधक नहीं 
मान सकते। सहानवस्थानातमक विरोध भी अनुग्लब्धि के विना प्रतीत नहीं हो 
सकता । अतः विरोधो लिङ्ग के द्वारा अभाव की अवगति होती है। अनुपलब्धि से 
नहीं । यदि विरोध को साधिका अनुपलब्धि पहले थो, उसी के अनुसार विरोधी लिङ्ग 


के द्वारा अभाव को सिद्धि होती है तब उसी अनुपलब्धि को अभाव का साधक मानना 
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वातिकालद्धारः 
प्रतिबन्धप्रसिद्धचर्षमुपयोगी य ईक्षितः । साध्यसिद्धिस्ततश्चेत्‌ स्यादनुमानङ्धृथम्प्रभा ॥२६६॥ 
प्रत्यक्षेण हि सम्त्रव्धोऽनुभानस्य प्रसिद्िभाऱू । तत एवं हि साध्यस्य सिद्विरित्यप्रभाऽनुभा ॥२७०॥ 
न। यत एव हि प्रत्यक्षादतुमानस्य सम्बन्धग्रहणन्तत एव साध्यस्यारनेः सिद्धि- 
रिति कथमनुमानमपरम्प्रमाणम्‌ । 
अथ परोक्षेऽग्नी न प्रत्यक्षम्प्रवृत्तमिति तत्रानुमानम्‌ । परोक्षेऽपि खल्वभावे किस- 
नुपलब्धिः प्रवृत्ता । यापि प्रवृत्ता सा नोपलब्धिछक्षणप्राप्तानुपलब्धिः । अथ स्मर्यमा- 
णोपलबव्धिलक्षणप्राप्तानुपलब्धिः । तदप्यस्य दुर्नीतम्‌ 1 
- स्मर्यमाणं यतोव्यक्षमनुमानेऽपि नास्ति न । अव्यक्षस्येवं तत्रापि प्रामाण्यमनुमा वृथा ॥२७१॥ 
तस्म!दिदमत्राथसतत्त्वम्‌ 1 
अभावेन हि शीतस्प वह्नेः प्रागुपलब्ध्रिभाक्‌ । सम्बन्धस्तेन तत्कषिद्धया तदभावः प्रसिष्यति ॥२७२॥ 
स चाभावोऽनुपलब्धिरेव । तेनानुवलब्धिरेवानुमानसिद्धा साधयत्यभावव्यवहारं 


“यथा प्रत्यक्षसिद्धा । यतो वक्ष्यति 


“'तस्मादनुपलम्भोऽयं स्वयम्भ्रत्यक्षतो गत इति ।” (प्र वा० ४२७४) 
अत्राप्डनुमानतो गत इत्यदगन्तव्यम्‌ । यदा तु रोमहर्षाभावः साध्यते । तदाग्निना 
शीतानुपलब्धिस्तया कारणान्‌ पलब्ष्या रोमहर्षाभावः | तत्राग्निरूपेण स्पशंस्योष्णात्मन 





वातिकालङ्का र-व्याख्या 
होगा । यदि ऐसा है तब अतुमानस्थल पर व्याप्ति की सिद्धि के लिए जिस प्रत्यक्ष का 
सहारा लिया जाता है वही प्रत्यक्ष बह्वयादि के सद्भाव में मूलकारण बन जाता है। 
अनुमान प्रमाण कँसे होगा ॥ २६६ || अर्थात्‌ प्रत्यक्ष के द्वारा ही व्याप्य आर व्यापक 
का सम्बन्ध गृहीत होता है, अतः साध्य की अनुमिति में भी प्रत्यक्ष को ही प्रयोजक 


मानना होगा, अनुमान प्रमाण कँसे ॥ २७० ॥ इस प्रश्‍न के उत्तर में वही सन्देह रह 


जाता है कि प्रत्यक्ष से विहित अनुमान की प्रमाणता केसे? यदि कहा जाय परोक्ष 
अग्नि में प्रत्यक्ष की प्रवृत्ति नहीं हो सकती, अतः उसका साधक अनुभान ही है, तब 
प्रश्‍न होता है-परोक्ष अभाव में अनुपलब्धि कैसे प्रवृत्त होगी ? जो ध्रवृत्त है वह योग्या. 
नुपलब्धि नहीं कही जा सकती । यदि स्मर्यमाण उपलब्धिपुर्वंक अनुपलब्धि मानी जाती 
है, वह भो सम्भव नहीं । क्योंकि अनुमान स्थल पर भी स्मर्यमाण अध्यक्ष नहीं, भतः 
वहाँ प्रत्यक्ष की प्रमाणता माननी व्यर्थ है॥ २७१॥ फलतः इस प्रकरण का निष्कर्ष 
यह निकलता है कि पहले शीताभाव के साथ वह्नि का सम्बन्ध अवगत होता है, उसके 
आधार पर वह्मिके द्वारा शीताभाव सिद्ध होता है।। २७२ ॥ वह शीताभाव अनुप- 
लब्धि रूप ही है, अतः अनुमानतः सिद्ध अनुपलब्धि अभावव्यवहार को वेसे ही सिद्ध 
करती है जसे प्रत्यक्षसिद्ध अनुपलब्धि। आगे चलकर वातिककार ने यही कहा है- 
८ तस्म।दनु पलम्भोऽयं स्वयं प्रत्यक्षतो गतः” ( ४. २७४ ) वहाँ 'प्रत्यक्षतों गत:” जो कहा 
गया है वह उपलक्षण मात्र है, प्रवृत्ति नहीं। अनुमान तो गत मानना होगा । अर्थात्‌ 
अनुमानावगत अनुपलम्भ अभाव का साधक है। जब वह्नि की उपलब्धि से शीत के 
कार्यभूत रोमहषं का अभाव सिद्ध किया जाता है तब भरित के द्वारा शीतानुपलब्धि 
कारणीभूत शीत की अनुपलब्धि की अनुपबब्धि से कार्यभूत रोमहषं का अभाव सिद्ध 
किया जाता है। शीताभाव और रोमहुर्षाभाव का स्वमावसम्बन्ध या तादात्म्य साना 


होगा । कार्यहेलु और कारणानुपलब्मि दोनों एकत्र प्रवृत्त होते है, अतः वहाँ विरोधी 


PER 
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तस्मात्‌ स्वशब्देनोक्तापि साऽभावस्य प्रसाधिका । 
यस्यात्रमाणं साउत्राच्यों निपेधस्तेन सवथा ॥ ८९ ॥ 
अनुपलब्धि के द्वारा ही परम्परया प्रतिषेध सिद्ध होता हे, अतः स्वशब्द 
( अनुपलम्भ-स्वरूप-वाचक शब्द ) के द्वारा वह कथित अनुपलब्धि ही अभाव की 
साधिका होती है । जिस ( चार्वाक ) के मत में वह (अनुपलब्धि) अप्रमाण है, उसके 
सत में प्रतिषेध अवाच्य ( असिद्ध ) है ॥ 4९ 1 


वातिकालङ्घारः 
एकसामग्रचधीनतयाइनु माचम्‌ । स च शौतभावस्वभावः । तस्यानुमानोपलब्धिरेव शीता- 
नुपलब्धिस्तेन कार्यहेतुकारणानुपलब्ध्यो रेकत्र प्रवृत्तत्वान्न विरोधिलिद्धान्तरम्‌ । तस्मा- 
दनुपलब्धिरेवानुमानसिद्धाऽभावङ्गमयति । तेनानुमितानुमानमेतत्‌ । 
यद्येवमनुमानेन प्रत्यक्षम्पसाध्यते । तेन च वस्तुभाव इति न वस्तुविषयम्प्रामा- 
ण्यम्भवेदनुमानस्य । तदपि यत्किञ्चिदेव । यतः प्रत्यक्षमुपलम्भरूपमेवोपलम्भः सत्ता 
चोच्यत इति । तेन वस्लुविषयमनुमाथम्‌ । अनुपलम्भ एवासत्तेति चेत्‌ , भवतु को 
दोषः । अर्निनाऽभावः साध्यते नानुपलम्भेनेठि महान्‌ दोषः। नन्वर्निरेव शीताभाव 
इति स एव तेनैव च साव्यते । यावानेव देश उष्णतया व्याप्यते तावत्येव शीताभाव इति 
नोष्णस्पशंव्यतिरेकी शीताभावः । स्त्रभावहेतुरयमिति चेत्‌ , इष्यत एबानुपलब्धेः 
, स्वभावहेलुता । तेन नास्त्यत्र शीतस्पर्शोऽग्नेयिति कार्यस्वभावहेतू निदुदेश्येते । तदाह-- 
तस्मात्‌ स्वशब्देनोक्तापीति । 
विरोधिनो हि वह्नचादेय: स्वशब्बस्तेनोक्तापि प्रतिवादितापि सेवानुपल ब्धिर- 
न्यभावलक्षणा सँवानुपलब्विरभावस्य साधिका । यस्य सा च प्रमाणन्तेन विरोधिसद्धा-. 


pa NS 


वातिकालङ्का र-व्याख्या 
लिङ्गान्तर नहीं माना जाता परिशेषत! अनुमानसिद्ध अनुपलब्धि अभाव की गमिका 
मानी जातो है। अतः इसे अनु्रितानुमान कहते हैं। यह जो शाक्षेप किया जाता है 
कि यदि अनुमान के द्वारा प्रत्यक्ष की सिद्धि की जाती है और उसके द्वारा वस्तु का 
सद्भाव, तब अनुमान का प्रामाण्य वस्तुविषयक न हीं सिद्ध होता, यह कहना भी अनुचित 
ही है । क्‍यों कि प्रत्यक्ष उपलम्भरूप होता है, उसी को सत्ता अनुमान को सत्ता है, अतः 
अनुमान भी वस्तुविषयक होता है। इस प्रकार तो अनुपलम्भ ही असत्ता सिद्ध होता 
है । यदि ऐसा है तो कया दोष होगा ? बहुत बड़ा दोष यह होता है कि उस स्थल पर 
अग्नि से अभाव की सिद्धि मायनी होगी, अन्‌पसम्भ से नहीं । यदि कहा जाय शीताभाव 
ही अग्निरूप है, बडी उससे सिद्ध किया जाता है, जितना देश उष्णता से व्याप्त है उतने 
देश में ही शोताभाव यदि सिद्ध किया जाता है तब उष्णस्पर्शे से व्यतिरिक्त शीताभाव 
का और कोई स्वरूप सिद्ध नहीं होता । यदि कहा जाय इस प्रकार तो अन्‌पलब्धि भी 
स्त्रभावहेतु के अन्तर्गत आ जाती है तब वह अभीष्ट ही हैं। अनुपलब्धि में स्वभाव- 
हेतुता मानी ही जाती है। “नास्त्यत्र शीतस्पर्शः अग्नेः” यह्‌ कार्य और स्वभावहेतु 
का निर्देश है। 
अग्नि आदि विरोधी शब्दों के द्वारा प्रतिपादित वही अन्‌पलब्धि अभाव की 
साधिका सानी जाती है जित चार्वाक के मत में अनुपलब्धि प्रमाण नहीं माना जाता 
“उसके मत में प्रतिषेध या अभाव की सिद्धि केसे होगी । चार्वाक के मत में प्रत्यक्ष के 
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एतेन तहिरुद्धाथेकार्योक्तिहपवणिता । 
प्रयोग! केवलं सिन्न। सर्वेक्षा्थों न विद्यते ॥ ९० ॥ 
धूमादि का अभाव धूमानुपलब्धि, धूम-कारणीभूत वह्वयादि की अनुपलब्धि 
एवं वह्लि-विरुद्ध हिमादि की उपलब्धि से सिद्ध होता है। इनके साध्य-साधनभाव के 
प्रयोग केवल भिन्न होते हैं [ विस्तर के लिए न्यायबिन्दु का अनुपलब्धि-प्रकरण 
द्रव्य है ] ॥ ६० ॥ झर 
विरुद्धं तच्च सोपायपविधायापिधाय च। 
प्रमाणोक्तिनिषेधे था न साम्नायानुसारिणो ॥ ९१ ॥ 
उक्त्यादेः  सर्ववित्मरेत्यभावादिअतिषेधदत । 
अतीन्द्रियाणामर्थानां विरोधल्याप्रसिद्धितः ॥ &२ ॥ 
वह्वयादिरूप विरुद्धार्थ की उपलब्धि अपने विरोधी शेत्याथं की प्रतिषेधिका 
होते से अनुपलब्धि प्रमाण मानी जाती है। विरुद्धतांश का पिधान ( अनपेक्षित) 
करके किसी भी पदार्थ की उपछब्धि से किसी के अभाव की सिद्धि आगमानुसारिणी 
(न्यायोचित ) नहीं कही जा सकती, जेसें “बुद्धो न सवंज्ञः, ववक्‍तृत्वात्‌”--इस प्रकार 
वक्तृत्व की उपलब्धि से सर्वज्ञत्व का प्रतिषेध सवंथा असंगत है, क्योंकि सवंज्ञत्व और 
` वक्तृत्व का कोई विरोध नहीं । ऐसी अनुपलब्धि को अयोग्यानुपलब्धि कहा जाता है। 
इसको प्रमाण मान लिने पर तो प्रेत्यभाव (परलोक) भौर धर्माधर्म आदि समस्त अती- 
र्द्रिय पदार्थों का प्रतिषेव हो जायगा, जो कि सर्वंथा अनुचित है ॥ ६१-६२ ॥ 


वातिकालद्धा रः 
वेनावाच्यो निषेधः । न खलु निषेधस्यान्या गति: । तथा हि--एतेन तद्विरुद्धाथति । 
प्रतिषेघ्रशीतादिविरुद्वस्थारन्यादेरर्थंस्य यत्कायंन्तत्राप्यनुमितानुमानेनानुपलब्धि- 
रेव साधिताऽभावङ्गमयति व्यवहारतः । तथा हि -- 
धूमादरिनः कार्यं भूयात्‌ प्रसिद्धः शीताभावं साधयेत्‌ पुर्वयुबत्या । 
शीताभावो ह्यन्यथा नेव सिंदुध्येत्‌ पारम्पर्यादेव तत्राप्यभावः ॥ ३७३ ॥ 
धृमादर्निरग्नेः शीताभावरूपादुपलब्धिविपरयंयाच्छीताभावव्यवहार इति तस्मात्‌ 
प्रयोगवचनविन्यासमात्रमेब विद्यते । यतो हि—विरुद्धन्तच्च सोपायसिति। 
न खलु वचनं सर्वषेदनविरुद्धम्‌ । न खल्वतोतेन्द्रियिण सह बिरोधसिद्धिः । संवेद- 
_  बाएिकालङ्कार-ब्याख्या 
अतिरिक्त और कोई प्रमाण नहीं, जिससे निषेध की सिद्धि हो । 
जहाँ प्रतिषेध्यभूत शीतादि के विरुद्ध अग्नि आदि अर्थ का जो काये है वहाँ 
भी अनुमित अनुमान के द्वारा अनूपलब्धि हो कार्य की साधिका होती है, अर्थात्‌ काये- 
भूत धूम के द्वारा कारणभूत अग्नि को सिद्धि की जाती है। वह अग्नि शीताभाव को 
सिद्ध करती है, पूर्वर्चाचत रीति से अन्यथाशीताभाव को प्रतीति नहीं हो सकती। 
वहाँ भी अभाव अनुपलब्धि परम्परया प्रमाण माना जातः! है॥ २७३॥ 
धूम से अग्नि, अग्नि से शीताभाव का व्यवहार प्रवृत्त होता है, तः अनुपलब्धि 
स्थल पर प्रयोग-वचनों का केवल भेदमात्र हो जाता है । जहाँ पर साध्य ओर साधन 
< में विरोध नहीं, उसे आभास कहते हैं, जैसे “नायं सर्वज्ञः वक्तृत्वात्‌'" ववतृत्व और सवंशत्व 


su, 
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तारशो$बुषलब्धेश्चेदू उच्यतां संचर साधनम्‌ ॥ ९३ ॥ 
यदि ववतृत्व और ज्ञान दोनों एक व्यक्ति में उपलब्ध होते हैं, तब एनका 
बाध्यब्राधकभाव ( विरोध ) केसा ? यदि कहा जाय कि इनका अविरोध भी तो विद्ध 
नहीं, तब संशयावस्था में “नायं सर्वज्ञः, ववतृत्वात्‌?--यह हेतु व्यभिचारी हो जाता है । 
सर्वज्ञ का प्रतिषेध करने पर उसी अनुपलब्धि की शरण में जाना होगा ॥ ६३ ॥ 
मिश्चयकर॑ ओक्तमौदक क्ानुपलम्मनधू । 
तन्नास्यन्तपरोध्षेषु सदसत्ताविनिश्चशी ॥ ९४ ॥ 
ऐसा अतोन्द्रियाथ-विषयक अनुपलम्भ निश्चयकारक नहीं होता । फलतः 
अत्यन्त परोक्ष विषयों को सत्ता या असत्ता का निश्चय नहीं किया जा सकता ॥ €४॥ 
चाति काल ङ्का रः 
नादेव वचनम्प्रवर्तते केथन्तदभ।वं साधयेत्‌ । सबंवेदनेन विरुद्धमिति चेत्‌ । केन विरोध- 
ग्रहणम्‌ । यदि हि वेदनोत्कर्षान्वयेऽपचयो हश्यते वचस्ितायाः सर्वं शोभेत सवंवेदने 
सकलवचस्विताऽभ्राव एव । न चेतत्‌ । वक्तयोऽसवंवेदिय उपलब्धा इति चेत्‌ , वक्तारो 
मर्खा उपलब्धा इति किन्न सर्वस्य मूर्खता । वक्तुः पाण्डित्यमुपलभ्यत इति चेत्‌ , तदपि 
नोपलप्स्यत इति कुतः ! तथा हि--त्राध्यवावकभावः क इति । 
यथा हि मूर्खस्य वचतन्तदभावेऽपि पाण्डित्यसमये विशेषं वचनन्तथा यदि सर्व- 
वेदनावस्थ्रायामपि को विरोध: । न हि सवंवेदनोत्कर्षविरोधिवचनम्‌ । अत्यन्तोत्कष 
विरोध्येवेति चेत्‌ , न, विरोधस्थाग्रहणात्‌ । तादृशस्य ववतुरनुपलम्भ एवेति नोत्तरम्‌ । 
अनुप लम्भस्य दृरय विषयत्वेन गमकत्वात्‌ । तथा हि-अनिश्चयकरम्प्रोक्तमिति । 





वातिकाल ङ्का र-व्याख्या 
का कोई विरोध नहीं, सर्वज्ञता अतीन्द्रिय पदार्थ है, उप्तके साथ वक्तृत्व का कोई विरोध 
सिद्ध नहीं होता संवेदन के आधार पर ही वचन को प्रवृत्ति होती हैं, वह वचन 
संवेदन के अभाव को कैसे सिद्ध कर सकेगा । यदि कहा जाथ कि केवल वेदन के साथ 
वकतस्व का विरोध नहीं, किन्तु सवंवेदन के साथ वक्तूत्व का विरोध है । तब प्रश्‍न होता 
है उस विरोध का ग्रहण किससे होगा ? यदि वेदन के उत्कर्ष से वचस्विता ( वक्तृता ) 
का विरोध हो तब अवश्य ही सवेवेदन के द्वारा वचस्विता का अभाव सिद्ध हो सकता 
है, किन्तु ऐसा नहीं देखा जाता । यदि कहा ज!य कि प्रायः वक्ता असर्वज्ञ देखे जाते 
हैं, अतः सवेज्ञ निवंवतृत्व कैसे होगा ? इस प्रश्‍न के उत्तर में कहा जा सकता है यदि 
कोई एक वक्ता मूख है तब सभी वक्ताओ को क्षया मूख माना जा सकता है । 
बत्ता में पाण्डित्य उपलब्ध होता है, तब प्रकृतवक्ता में भी पाण्डित्य उपलब्ध हो 
सकता है । यदि मूर्ख का वचन उसके पाण्डित्य के समय भी रहता है तब सर्वेवेदना- 
वस्था में भो वचन के रहने पर क्या विरोध! वचन सर्ववेदन रूप उत्कचं का 
बिरोधी गही होता । ज्ञान की अत्यन्त उत्कृष्ट अवस्था में वचत का विरोध 
भी नहीं माना जा सकता । यह जो कहा जाता है--“सवंज्ञों हश्यते तावन्तेदानी- 
मस्मदादिभिः” ( इलो० का० चो० सू० ११७ ) । इस पर हमें कुछ नहीं कहना । इतना 
वषय सोचना है कि सर्वज्ञता नाम को वस्तु दृश्य है अथवा नहीं । सर्वज्ञता यदि दृश्य- 
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भिन्नोऽभिञओोऽपि वा धर्म! स विरुद्ध! प्रसज्यते ! 
यथाउग्निरहिमे साध्ये सत्ता जन्‍्मबाधिनों॥ ९५ ॥ 
कथित विरुद्ध धर्म कहीं भिन्न होता है और कहीं अभिन्न । जैसे हिमाभाव के 
सिद्ध करने पर अर्ति हिम से भिन्न है और “महदादीनां जन्माभावः, सत्त्वात्‌”-यहाँ 
पर सत्ता और जन्म का अभेद सांख्य-सम्मत है । विरुद्ध धर्मो का परमार्थतः तादात्म्य 





वातिकालङ्का रः 

अत्यन्तपरोक्षस्य हि सर्ववित्प्रेत्यभ्रावादेरनुपलम्भमात्रादभावनिश्रयात्‌ । अथापि 
स्यात्‌ । सवेवेदने सति अ्नान्तस्य कुतो वचनसम्भवः। विवक्षा हि पूर्वापरपरामदांतो 
भ्रान्तोपजायमाना प्रवर्तयति वचांसि । नेतदपि सम्यक्‌ । 

स्पष्टं सर्वपदार्थानां वेदनेऽपि प्रवत्तंते। विवक्षाभ्पासतस्तत्र वचसोऽसम्भवः कुतः ।.२७४॥ 

न खल भावनाबलावलम्बिस्पष्टतरपरिमितेतरपदार्थदर्शनसमकालाम्यासतो 
विवक्षा न भवति । विवक्षाभावेऽपि पुवविधतो वचनम्‌ ! च हि वचनानां सन्निहितेव 
विवक्षा कारणम्‌ । पूर्वावेधतोऽन्थसचसोऽपि पदबाकयविविक्तपाठद्शेनात्‌ । अनेक पूर्वाभ्य- 
स्तक्रियाप्रक्रमदशंनाच्च । अनेन पूर्वापरपर्यालोचनमन्तरेणामि सन्निहितप्र उपत्तुप्रति- 
वचनङ्कृथसिति प्रस्युक्तम्‌ । 

शत्र सन्निधिमात्रेण प्रवत्तं्तेडविकल्पतः । प्रये च तन्निराकारिभ्रक्रिया: कायनिमिताः ॥२७५॥ 
यथा च पूर्वाभ्यासतो झटिति ग्रबोधितस्यारिणा प्रहारादिदानेनानुरुप एव प्रक्रमः 
शस्त्रोद्धरणीदिकस्तथ। सर्ववेदिनोऽपि सकलाः क्रिया इत्यविरुद्धम्‌ । तस्माद्‌ विरुद्धादेवा- 
भावनिश्चयः प्रतियोगिनः। एवं हि=भिन्ताऽभिन्मोऽपि वा धर्म इति। 





वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

नहीं तब उसकी अनुपलब्धि यो ग्य।जुरलब्धि नहीं हो सकती । अत्यन्त परोक्ष सर्वज्ञत्व 
प्रेत्यभाव (परलोक) धर्माधर्मादि संस्कारों का भी अयोग्यानुपलब्धिकै आधार पर 
प्रतिषेध किया जा सकता है । 

प्रश्‍न सर्वज्ञ पुरुष में किसी प्रकार का भ्म नहीं रहता, भ्रम के बिना अहमादि 
व्यवहार प्रवृत्त नहीं हो सकता, तब सर्वज्ञ में वक्तृत्व का अभाव न्यायोचित है । विवक्षा 
भी पूर्वापर परामश से उपजनित होने के कारण आन्ति पर आशित है, विवक्षा के 
आधार पर वचन को प्रवृत्ति होती है । अश्रान्त व्यक्ति में वह सम्भत्र केसे ? 

उत्तर वे पदार्थो का ज्ञान होने पर वाक्यप्रयोग देखा जाता है। सवंज्ञ में भी 
पुर्वाम्यास के आधार पर विवक्षा में वेसे ही प्रवृत्ति हो जाती है जैसे की वेदान्तप्रति- 
पादित जीवनमुक्त व्यक्ति में सभी व्यवहार अक्षुण्ण पाया जाता है ।। २७४ ॥। अर्थात्‌ 
इष्टानिष्ट भावनाओं के बल पर पदार्थ-दशेन काल में विवक्षा क्यों चहीं हो सकती। 
विवक्षा न होने पर भी पूर्वावेश के आधार पर वचनव्यक्ति देखी जाती है। विवक्षा को 
सन्निहित पदार्थं की अपेक्षा नहीं होती । अन्यधनस्क व्यक्ति भी विविध वाक्यों का 
प्रयोग करता देखा जाता है । अतः वचनप्रयोग के लिए विवक्षा कीं अनिवार्यता भी 
नहीं । शत्रु की सब्तिधिमात्र से क्रिया-प्रतिक्रियात्मक व्यापार स्वतः प्रवृत्त हो जाता है। 
शत्रु के प्रहारों का निराकरण अपने-आप होने लग जाता है ॥२७५॥ अर्थात्‌ सहसा 
किसी शत्रु के सम्मुख हो जाने पर आक्रप्रण-प्रत्याक्रमण आदि व्यवहार स्वतः प्रवृत्त हो 


जाता है, वसे ही संज्ञ पुरुष में भी सभी प्रकार की क्रियाये प्रवृत्त हो जाती हैं। 


| 
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वातिकालङ्धारः 
शीतोष्णस्पशंयो: परस्प रम्भेदात्‌ सह।नवस्थानलक्षणो विरोधः। सत्ताजन्मनोश्च 
परस्परपरिहारलक्षण इत्यभेद:। न खलु जन्म सत्ताव्यतिरेकेण विरोधश्च । न हि सदेव 
जायते । सतो हि सर्वनिराशंसस्य को जन्मार्थः । कथमव्यतिरिक्तयो: परस्पर विरोध: । 
परेणाव्यतिरेकेणाभ्युपगमायेवमुच्यते । 
ननु कोऽयं विरोधो नाम । निवत्येनिवत्त्येकभाव: । तथा हि-- 
अविकछकारणमेकं घदप रभावे यदा भवेन्न भवेत्‌ । 
भवति विरोधस्य तयोः शीतहुताशात्मनोर'ष्टः ॥ २७६ ॥ 
ननु यद्यन्यस्याभावोऽन्येन क्रियते । तदयुक्तमभावस्य कायंत्वाभावात्‌ । अथ न 
क्रियते तदा स्वयमेव विनश्यतः क: परेण विरोध: ! न च क्षणस्य विनाशोऽन्येन क्रियते । 
उत्पश्ानुह्पन्नावस्थयोरयोगात्‌ । अनुत्पन्नमसत्‌ कस्य विरोधो विनाशो 


वा । उत्पन्नं 
स्वकाले विलाशयितुमञक्यं क्षणस्याविकार्यत्वात्‌ । अन्यकाले तु एव नास्ति कस्य 
विनाशः । सन्‍्ततेविदाश इति वेत्‌ , च, तद्वयतिरेःण सम्तत्यभावात्‌ । चनु सन्ततेस्स 


एव विनाशो य उत्तरक्षणप्रबन्ध विघातः । चदप्यसत्‌ । 
यदि कारणसद्भावः कथं व्याघातङ्कत्‌ 


परः । अथ कारणसद्भावः कथं व्याघातकृत्‌ परः ॥२७७॥ 
_ बातिकालङ्का र-व्याख्या 


निष्क्षे यही है कि विरोधो पदार्थ के द्वारा हो प्रतियोगी के अभाव का निश्चय 
न है । [च है ३ 
होता 


शीतस्पशं और उष्णस्पर्श का परस्पर भेद होने के कारण सहानवस्थानात्मक 
विरोध है । सत्ता और जन्म का परस्पराभाव[त्मक विरोध होने के कारण सत्ता और 
जन्म का अभेद है, क्योंकि जो सतु पदार्थ है अपनी सत्ता के लिए किसी माशंसा 
(अपेक्षा) चही रखता, उसे जन्म से कया प्रयोजन ? परस्पर अव्यतिरिक्त (अभिन्न) पदार्थों 
का परस्पर विरोध केस! ? अम्भुपगसवाद का सहारा लेकर वेसा कहा जाता है। 

प्रशत -यह्‌ विरोध वथ वस्तु है ¦ 

उत्तर -परस्पर निवत्यं-निवर्तक-भाव । भर्थात्‌ जब कि कोई अविकल-क्रारणक 
(वुर्णसामग्री-सम्पन्न) पदार्थ किसी अन्य पदार्थ के सहसा आ जाने पर निवृत्त हो जाता 
या नहीं रहता । तब उस पदार्थं के साथ उसका विरोध माना जाता है, जेसे हिस 
और अग्नि का देखा जाता है॥ २७६॥ 

आक्षेप--अन्य पदार्थ के द्वारा अन्य पदार्थं का अभाव किया जाता है-एखा 
कहना उचित नहीं, क्यों कि अभाव पदार्थ क्रियमाण ही नहीं । यदि अभाव किसी का 
कार्य नहीं, तब क्षणिक होने के कारण वह दूसरे का विरोध क्या कर सकेगा ? क्षण का 
विनाश अकारण है, अन्य किसी के द्वारा नहीं किया जाता, क्योंकि न तो उत्पन्त का 
विनाश हो सकता है और न अनुत्:न्त का । अनुत्पन्न तो अइत्‌ है, उसका न किसी से 
विरोध दै ओइ न विनाश | उत्पन्न पदार्थ विनष्ट नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह 
किसी का विकायं नहीं । अनुत्पन्न पदार्थ तो है ही नहीं, किसका विनाश होगा ? 
सश्तान का भी विनाश नहीं किया जा सकता, क्योंकि सन्तानी से भिन्न सन्तान कोई 
वस्तु नहीं । सन्तति का ही ऐसा विनाश कि उत्तर क्षण में धारा अवरुद्ध हो जाय-- 
ऐसा कहना भी सम्भव नहीं, क्योंकि यदि सन्तति का कारण विद्यमान है, तब उसका 


विघात या अवरोध नहीं किया जा सकता और यदि कारण का सद्भाव नहीं, तब बहू 
१9 १ रा > ~ ES 
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घाविक्ालस्छारः 
यथुत्तरक्षणोत्पत्तो कारणमस्ति कथं व्यावातः । अथ न कारणन्देवरक्ता: किशुकाः । 
अथ कारणवैकल्यमेव विरोधिमा क्रियत्ते। तदप्यसत्‌ । यतः-- 
असतो यदि वेकल्पं किशुके देवरक्तता | सतश्च स्वेन रूपेण वेकल्यं कि करिष्यति ॥२७८] 
यदि तत्रास्त्यवेकल्यकारणन्तदसत कथम्‌ । अथावेकत्यङ्कन्वास्ति विकछ: स्वयमेव स: ॥२७९॥ 
कारणस्यापि हि वेकल्यमवेकल्यकारणसद्भावे न शवत्यभावे तत्कारणस्य स्वय- 
मेव भवति वेकल्यस्तच् कि विरोधी करिष्यति । अत्न पणिहारः-- 
शीताच्छीतान्तरोत्पत्तिरनरिमिसहकारिणः । सहकारिणमासादय तदशीतस्य कारणम्‌ ॥१२८०॥ 
सन्निदेधीयमानदहनसहकारी मन्दतरतमादिशीतस्पशंजनको हि पूर्वकः शीतस्पर्शो 
यावच्छीतान्तरं शीतस्पर्शस्याजनकम्भवति । तस्य स्वयमेव निवृत्तेरपरस्य च कारणा- 
आावेनानुत्पत्तिरिति सहकारित्वेन विशगुणशीतकारणजननेन निवत्तेको वहिः शीतस्येति 
ब्यपदिव्यते । तत्कृता तस्थ विकलक रणोत्पत्तिरिति ततोऽनुत्पत्तिरेव | तस्य प्रागभाष- 
लक्षणा निवृत्तिरिति व्यपदिइयते। उत्पत्ती हि कारणानि व्याप्रियन्ते न निवृत्तौ। 
अथवा शीतस्य स्वहेतुनियतः स स्वभावो येवाग्नि्च्तिधाने शीतक्षणान्तरं स्कायंचो- 
त्पादयति । प्रतिनियता हि भावानां शक्तयः। एकत्र सन्निधानं विरुद्धयोः कथमिति 
चेत्‌ , एवमेव विरोधोऽन्यथ'ऽयोगात्‌ । न च क्षणयोविरोधोऽपि तु प्रवन्धथोः । हृश्यते 


वातिका लक्का र-व्या ख्या 
सम्भव ही नहीं, डसका विघात क्या होगा ?॥ २७७ ।। 

यदि उत्तर क्षण की छत्पत्ति में कारण हैं, तब व्याधात केसा ? यदि कारण हो, 
नहीं, तब भी विघात नहीं हो सकता, क्योंकि देव-रक्त ( स्वभावत! लाल पल।श-पुध्प) 
की लालिमा किस से पिहत हो सकती है? विरोधी पदार्थ के द्वारा कारण-वेकल्य भो 
नहीं किया जा सकता, क्योंकि असत्‌ पदार्थ के कारण का वे$ल्य व्यथं ओर सत्‌ 
स्वरूपतः विद्यमान है, उसका कारंण-वेकल्य क्या करेगा ? ॥ २७८॥ यदि क्षसत्‌ 
पदार्थं के कारण का वैकल्य नहीं, तब वह असत्‌ केसे ? यदि अवैकल्य का कारण 
नहीं, तब स्वरूपतः विकल क्या कर लेगा ? ॥ २७९ ॥ कारण का वेकल्य भी नहीं हो 
सकता, यदि उसके कारण का वेकल्य नहीं । कारणगत शक्ति का अभाव मानने पर 
कारण का स्वयं वेकल्य हो जाता है, विरोधी क्या कर लेगा ? 

परिहार--अग्नि के अभाव में एक शीत से शीतान्तर को उत्पत्ति होती है श्वोर 
झग्तिरूप सहकारी को पाकर वही शीत अशीत का कारण बन जाता है॥२८०॥ 
अर्थात्‌ सन्निघीयमान अर्नि-सहक्कत-पुर्वेक्क शीतस्पशं उत्तरोत्तर मस्दशीत स्पर्श, 
मन्दतर और मंदतम शीतस्पर्शी को जन्म देता है, जब तक शीतान्तर-जनकता अवरुद्ध 
नहीं हो जाती । तब तक शीतस्पर्श स्वयं ही निवृत्त हो जाता है। अन्य शीतस्पर्श 
अपने कारण के अभाव में स्वयं ही इत्पन्त नहीं होता । पूर्वक शोतस्पर्श को विगुणित 
( कार्यक्षम) करने के कारण अग्नि को शीत का निवर्तक कहा जाता है, क्योंकि शीत 
में शीतान्तर की विकलकारणता अग्नि-प्रयुक्त है। कारणकलाप सदैव कार्य की उत्पत्ति 
में ही व्यापृत होता है, निवृत्ति में नहीं । 

अथवा पूवंक शीतस्पर्श में अपने समनन्तर प्रत्यय से लब्ध वह स्वभावविशेष 


अग्नि से सन्निहित होकर अपने शीतक्षणान्तर कारय का उत्पादन नहीं करता। भाव 


पदार्थों की शक्तियाँ प्रतिनियत ( व्यवस्थित औद विचित्र ) होती हैं । दो विरुद्ध पदार्थों 
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चेवमुष्णमनुभवतोऽपि नाद्यापि शीतमपैतीति संवेदनम्‌ । तथा न स्पष्टान्धकारमपतीति । 
अतिपरिस्फुटालोकसम्भवे तस्मिन्नेव क्षणिऽपैतीति चेत्‌ , न, तत्रापि तत्कारणसहितस्या- 
न्घका रान्तरजननसामर्थ्यादालोक एवोत्पत्तिमान्तान्धकारः। स एव नष्ठ इति चेत्‌ , न, 
तस्य स्वरूपेणोत्पन्नत्वात्‌ । 

येन स्त्रावेनोत्यत्तिनं तेनेव विनयति । येनापि तस्यानुश्पत्तिस्तथापि न वितति ।।२८१॥ 

तस्मान्न स एव विनष्टः । नभ्वदशंनमेव विनाश: स एव च विनाशावस्थायाम- 

प्रतीतेः कथं स इति प्रतीतिः । यदा प्रतीयते न तदा विनष्टः । यदापि विनष्टस्तदापि 
त प्रतीयते । तेनेवासौ विनष्टो येन न प्रतीयते। अन्यथा प्रतीयमाने को विनाशार्थः । 
यदि नोपलभ्यमानो विनष्टः । न प्रदेशे घटोपलब्धिरिति सोऽपि नष्टो भवेत्‌ । प्राग्‌ दुष्टो 
नोपलभ्यते यः स विनष्ट इति चेत्‌ , सोऽपि ध्राग्हष्ट एव । यत्र हष्टस्तत्र तदेव नोपल- 
म्यमानो विनष्डस्तदैकोपलभ्यते तदव नोपलभ्यत इति व्याहतम्‌ । कालान्तरे नोपल- 
म्पतेऽनन्तर इति चेत्‌ , देशान्तरेऽगन्तरेऽनुपलभ्यमानः कथन्त नष्टः । 

कालान्तरे न नष्टएचेत्‌ नप्टो देशान्तरे न किम्‌ । 

न चेर्‌ देशान्तरव्यासिनंनु काछान्तरस्य किम्‌ ॥ २८२ ॥ 


वाततिकालङ्का र-ध्या ख्या 
का सन्निधान कसे ? ऐसे ही हो जाता है और विरोध भी, अन्यथा विचार करने पर 
विशीणं हो जाता है । विरोध भो दो क्षणों का नही, सन्तानों का होता है। भग्सि 
सेकते-सेकते भी यह अनुभुति होती है कि “नाद्यापि शीतमपेति” । वैसे ही प्रकाश में भो 
“न स्पष्टमन्धकारमपैति”-एऐसा भी संवेदन होता है। अतिस्फुट आलोक के होतें पर 
,ब्वो उसी क्षण में अन्धकार समाप्त हो जाता है--ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि वहाँ 
प्रकाश-सहक्रत अन्धकारक्षण में अन्धकारान्तर के जनन के सामर्थ्यं से भालोकान्तर ही 
उत्पन्न होता है, अन्वकार नहीं । अतएव वह अन्धकार नष्ट क्यों मान लिया जाय ? 
इसका उत्तर भी वही है ङि प्रकाश-सहित अन्धकारान्तर-जनन सामर्थ्य से ही आलोक 
उत्पत्तिमान माना जाता है, अन्धकार नहों । वहाँ अन्धकार नष्ट नहीं, क्योंकि 
स्थरूपेण उसकी उत्पत्ति मानी जाती है, हाँ, जिस स्वभावविशेष से अन्धक्रार उत्पन्न 
होता है, उसी स्वभाव से नष्ड नहीं होता और जिस रूप में अन्धकार को उत्पत्ति नहीं, 
छस रूप में उसका नाश नहीं होता ॥२८१॥ 
अदर्शन का हो चास विनाश है, विनाशावस्था में वहु प्रतीत नहीं होता, 
अप्रतोति या अदर्शन हो जाने पर 'सः'--इत प्रकार परोक्ष प्रतीति केसे होती है ? 
इसका उत्तर यह है कि जब प्रतीत होता है, तब नष्ट नहीं होता ओर जब नष्ट होता 
है, तब प्रतीप नहीं होठा । उसो आकार से वह नष्ट होता है, जिस आकार से प्रतीत 
नहीं होता । अन्यथा प्रतीयमान पदार्थं नष्ट नहीं कहा जाता। यदि अनुपलभ्यमान 
पंदार्थ को नष्ट कहा जाय, तब घट अपने समीप के शदे में अनुपलब्ध होते से नष्ट 
साना जायगा ? जो पहले देला गया और अब उपलब्ध नहीं, वह विनष्ट होता है-- 
ऐसा मानने पर नष्ट वस्तु प्राक-हृष्ट है, अतः वह नष्ट केसे ? जहाँ जो पदाथ इष्ट है, 
वहीं उसका उपलम्भ न होना ही विनाश है-ऐसा मानने पर उसी काल सें उपलब्धि 
और अनुपलब्धि व्याहत (विरुद्ध) यों नहीं ? नष्ट पदार्थ कालान्तर में उपलब्ध नहीं 
होता--ऐसा सानने पर देशान्तर में थनुपलब्ध पदार्थ को भी 'विनष्ट क्यों न सान 
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वातिकालङ्घारः 

यदि देशान्तरव्यापी न सम्भवत्येव कञ्चित्‌ । तेन स एव न नष्टः कालान्तरव्या- 
प्यपि नेव सम्भवति कथं सोऽपि नष्टः । ननु देशान्तरेऽन्‌ पलभ्थमानेऽपि देशान्तर उपल- 
स्यमानः कथं विनष्टः । देशान्तरवदेव तहि कालान्तरेऽप्युपलम्यमानः कथं विनष्टः। 

कालान्तरेऽनुपलब्धिरिति चेत्‌ , समानमेतदुभयत्रापि। तस्माद्‌--- 

यो यथा इश्यते भावः स तथेवान्यथा न हि ! नीळन्नीलतया दृष्टन्त सितत्त्वेन बिद्यते ॥२५९॥ 
तस्मान्न स एव विनष्टोऽपि लु परो नोत्पन्नः कारणाभावात्‌ । तदनुपलब्धो स 
नष्ट इत्यभिमानमात्रकम्‌ । तेनेवम्भूते विषये सहानवस्थानलक्षणविरोधव्यवस्था । 
परमार्थतः कारणभावविशेष एव विरोध! । परस्परपरिहारस्थितलक्षणो विरोध 
एवमेव । यः क्षणिकञ्जनयति स॒ नित्यस््भावञ्जनयितुमसमर्थः। तेन नित्यत्वस्यानु- 
त्यत्तिरिव । यथा चानित्यत्त्रमपि तन्नित्यत्वेच तथा नीलत्वादयोऽपि परस्परधिति 
नानथोविशेषः ¦ (नानयोः परमार्धतः परस्परं विरोधथोविशेषः) । ततः परस्परं विलक्ष 
णत्वमेव विरोधः कारणवशात्‌। स च पदार्थस्वरूपमेवान्यथा स्वरूपाभावात्‌। साच 
तथोः परस्वरूपविलक्षणो१लब्धि रन्यापेक्षयऽनुपलब्धिरेवेति सर्वोऽन्‌ऽलम्भत एवाभाब- 
व्यवहार इति । 
“प्रयोग: केवलम्भिन्नः सवंत्रार्थी न भिद्यते” (प्र वा० २।९०) 
वातिकालक्छा र-व्या ख्या 

लिया जाय ? नष्ट पदार्थं यदि कालान्तर में नहीं, तब बह देशान्तर में क्यों न होगा ? 
देशान्तर में यदि व्याप्ति {सत्ता} नहीं, तब काष्लान्तर में भी क्यों होगी ॥ २५२॥ 
यदि कोई देशान्तर-ब्यापी नहीं, तब वह नष्ट है और कालान्तर-ब्यापी भी नहीं, तब 
नष्ट केसे ? जो देशान्तर में अनुपलभ्यमान भो है किन्तु देशान्तर में उपलभ्यमान है, 
वह विनष्ट केसे ? इस पर भो प्रश्‍न उठता है कि देशाम्तर के ही समान कालान्तर में 
उपलभ्यमान विनष्ट क्यों होगा ? नष्ट पदार्थ को यदि कालान्तर में अनुपलब्धि है, तब 
देशान्तर में भी माननी होगी । अतः निष्कर्ष यह निकला कि भाव-पदार्थं जब जसा 
देखा जाता है, तब वह वेसा ही होता है, अन्यथा नहीं, जसे कि नील पदार्थ चीलतया 
दृष्ट है, सितत्वेन उसको सत्ता नहीं मानी जा सकती ॥ २८३ ॥ अन्धकार और प्रकाश 
में प्रकाश के द्वारा अशधकार नष्ट नहीं होता, अपितु प्रकाश-सहकृत अन्धकारक्षण से 
क्षीण, क्षीणतर भौर क्षीणतब अन्धकार उत्पन्न होता है। यहाँ तक कि अन्धकाए के 
कारणक्षण नितान्त निर्बल होकर अपने कार्योत्पादन का सामथ्यं खो बेठते हैं। फबतः 
अन्धकार की उत्पत्ति नहीं होंती, प्रकाश ही अपने सक्षम कारणों से प्रज्वलित होता 
रहता है । वहाँ अन्धकार की अनुपलब्धि को प्रकाश के द्वारा अन्धकार का विनाश 
मान लिया जाता है । इतलिए ऐसे अवसरों पर प्रकाश और अन्धकार “सहानवस्थान 
लक्षणनिरोध” माला जाता है। वस्तुतः कारण-भावों का परस्पर उपचय ओर प्रचय 
-ही विरोध पदार्थ है | परस्पर परिहार स्थितिरूप विरोध भी इसी प्रकार का होता 
है। जो कारण क्षणिक वस्तु को जन्म देता है, वह तित्यस्वभाव के पदार्थ को उत्पन्न 
नहीं कर सकता है। इसलिए नित्यत्व की उत्पत्ति नहीं मानी जाती । जसे नित्यत्व और 
अनित्यत्त्र का सम्मिश्रण नहीं होता, इसी प्रकार नीलत्वादि का भी ऐसे पदार्थो की 
विलक्षणता का नाम ही विरोध है । वह बिरोध पदार्थो का स्वल्प माना जाता है। 
“ उससे भिन्न उसका कोई रूप नहीं है । शीतोष्ण के समाने विलक्षण स्वरूपो की उपं- 
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नहीं होता । सत्ता और जन्म दोनों विरुद्ध हैं, क्योंकि पूवं असत-पदार्थ का सत्ता-लाभ 
जन्म-पदार्थ है और सत्ता है--विद्यमानता । सत्ता भोर जन्म दोनों एकरूपेण नहीं, 
अत: एक के अभाव में ही दुसरे को अवस्थिति है ॥६५॥ 
यथा वस्त्वेव वस्तुनां साधने साधनं सतम्‌ । 
तथा वस्त्वेच वस्तूनां स्वनिश्वत्तो निवर्तकम्‌ ॥ ९६ ॥ 
ज॑से भाव की सिद्धि भें भाव ही साधन होता है, अभाव नहीं, वसे ही भाव 
पदार्थ ही भावान्तर कीं निवृत्ति में साधक होता है ॥९६॥ 
एतेन कल्पनान्यस्तो यत्र क्वचन सम्भवात्‌ । 
घर्म।  पक्षसपक्षान्यतरत्वादिरपोदिता ॥ ९७॥ 
भाव पदार्थ में हो भाव और अभाव की साधनता का पर्यवसान हो जाने से 
बिकल्प-प्रसूत पक्षसपक्षान्यतरत्वादि धर्मों का अपवाद ( बाध ) हो जाता है, क्योंकि 
विवक्षा करे अधीन होनेवाले वैसे धर्मो का प्रयोग तो कहीं भी हो सकता है ॥९७॥ 
EE वातिकालङ्कारः 
इतिं युक्तपुक्तम्‌ । अतोन्द्रियाणाच्च नायं विरोध इति नाभावसाधिका विरुद्धोप- 
लब्धिः । नाप्यनुपलब्धिमात्रम्‌ । नोपलस्यत इत्येतावता नास्तीति न भवति। यस्य हि 
दर्शनं ज्ञेयसत्तां व्याप्नोति स एवम्ब्रुवाणः शोभेत । तदापि स एव सवंज्ञ इत्यप्रतिक्षेपः 
सर्वबिदः नापि परलोक!दे: । सर्वदशिना नोपलभ्यत इत्यत्र प्रमाणाभावात्‌ । विपर्यये 
च प्रमाणधुक्तम्‌ । तस्मात्‌ --यथा वस्त्वेव बस्तूनामिति। 
यथा प्रतिबन्धतो वस्त्वेव वस्तुनः साधनम्‌ । यथाकथस्चिन्त वस्तु वस्तुनः साधक- 
मग्रतिङद्धमेव । तथा वस्त्वेव स्वतिवृत्तौ निवतंकं वस्तुनः। न हि प्रतिबन्धमन्तरेण 
वस्तुनिवृत्तौ वस्त्वपरक्षिवत्तंते । यथा कार्यंङ्कारणं साघयति व्यापकञ्च व्याप्यन्तथा- 
कारणाभावः कार्यस्या भाव व्यापकाभावश्च व्याप्याभावस्येति। अन्यथा स एव प्रतिबन्धो 
न स्यात्‌ । अयमपि प्रतिबन्धस्य भावो यावन्वयव्यतिरेकौ नान्यः प्रतिबन्ध इति । तथा 
हि-एतेन कल्पनान्यस्त इति । 
णा ्ञातिकालङ्कार-व्याख्या 
लब्धि हो वह अनुपलब्धिपदार्थ है जिससे अभाव का निश्चय होता है । इसका स्पष्टो- 
करण पहले निश्चय किया गया है--“भ्रयोगः केबलं भिन्न: सरवंत्रार्थो न भिद्यते” 
(प्र वा० २।६०) अतीन्द्रिय पदार्थों का विरोध नहीं माना जाता, अतः उनमें विरुद्धो- 
पलब्धि अभाव की साधिका नहीं होती । “नायं सर्वज्ञः ववतृत्वातु” यहाँ वक्‍्तृत्वघमं 
न तो सर्वज्ञत्व का विरोधी हे और न उसकी उपलब्धि से सर्वज्ञत्वाभाव का निश्‍चय 
होता है, यह पहले कह चुके हैं | परलो३पदि का भी प्रतिक्षेप उसी प्रकार नहीं किया 
जा सकता ¦ सर्वेदर्शी पुरुष को परलोकदशंन नहीं होता, ऐसा नहीं कहा जा सकता । 
फलतः अपने प्रतिवन्ध (सम्बन्ध) विशेष के द्वारा एक भावपदार्थ दूसरे के भाव का 
गमक होता है । वैसे ही अग्न्यादि भावपदार्थं शीतादि के अभाव के गमक माने जाते 
हैं। साध्यताधनभाव में अपेक्षित प्रतिबन्ध के समाद ही निवत्य-निवतेकभाव में उसको 
अपेक्षा अनिवायं है । जसे कार्य अपने कारण का साधक होता है, व्यापक अपत्ते व्याप्य 
का साधक होता है. वेसे ही कारणाभाव कार्याभाव का व्यापकाभाव अपने व्याप्याभाब 
का बोधक माना जाता है, ऐसे स्थलों पर प्रतिवन्ध सदेव अन्वयग्यतिरेकात्मक ही 


+ 
ह 


५६६ ।माष्यं प्रसाणंवात्तिकम्‌ [ परिच्छेदं २ 


तत्रापि व्यापको धर्मो निष्षत्तेगमरको मत! । 
व्याप्यस्य स्वनिवृत्तिइचेत्‌ परिच्छिन्ना कथञ्चन ॥ ९८॥ 
भावपदार्यो में भो व्याप्याथ का व्यापकीभूत और कार्यभूत धर्म का कारणोभूत 
घमं अपने स्वभावभूत व्य।प्य या कार्य क। निवर्तक भाना जाता है। हाँ, वह यदि 
कथः्चित्‌ {साक्षात्‌ या परम्परया) परिच्छिन्न ( निश्चित ) होना चाहिए ॥९८॥ 
यद्प्रसाणताऽभावे लिङ्गं तस्येव कथ्यते । 
९ ् ५_ ०५ 
तदत्यन्तब्रिसूढाथस्‌ , आगोपालमसंबत्ते! ॥ ९९ ॥ 
यह जो विवक्षित पदार्थं के प्रमाण की निवृत्ति उसक्रे अभाव-व्यवहार की 
साधिका कही जाती है, वह कोई विशेष महत्त्व की नहीं, क्योंकि यह ती एक गोपाल 
बाल ( साधारण व्यक्ति ) से लेकर सभी लोगों में प्रसिद्ध है कि जिस अर्थ में कोई 
प्रमाण नहीं, उसका अभाव होता है ॥ ९९ ॥ 





वातिकालङ्कारः 
न हि पक्षासपक्षान्यतरत्वन्तित्यातित्ययोरेकत्रापि प्रतिबद्धम्‌ । इच्छाकृतो हि 
'पक्षस्तदनुसारेण यः सपक्षः सोऽपि तर्थेव । तत इच्छामात्रप्रतिबद्धत्वान्न वस्तु गमयति | 


“न ह्यन्यप्रतिबद्धखम न्यङ्गमयत्यतिप्रसङ्गात्‌ । नापि व्यावर्त्तते कुतश्चित्‌ येन तदभावः 


ङ्गमयेत्‌ । तस्यापि पक्षत्वमिच्छाक्कतमस्त्येव । तस्मात्‌ सपक्षान्यतरत्वमगकम्‌ । तथा" 
ऽविपक्षस्वादिकश्च । तस्मात्‌ प्रतिश्रन्धादेव विधिनिषेधप्रसिद्धिः। एवं हि-तत्रापि 
व्यापको धमं इति । 

नत्रु स्वभावानुपलम्भोऽपि गमक एव । नैतदस्ति । न तत्र परमार्थतो गम्यगमक- 
भाव: | अभाव एवासौ य उपलब्धिलक्षणप्राक्तस्यानूपलम्भः । ततस्तेन सिद्धेन व्याप्य- 
स्याभावसाधनम्‌ । तथा हि- यदप्रमाणताऽभाव इति । 

अयमेवाभावः स्वभावानूपलम्भो चाप । आगोपालाङ्गनाप्रसिद्धमेतत्‌ । सांख्यस्तु 


शास्त्रहष्ट्या व्यामूढः प्रबोध्यते । एतावन्मात्रनिमित्तकोऽगय्रमन्यत्राप्यभावव्यवहारः । 
JIS २२ 


वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

माना जाता है। जहाँ पर उसको उद्भावना नहीं हो सकती वहाँ गम्यगमकभाव भी 
नहीं माना जाता । जसे पक्षसपक्ष-अन्यतरत्वादि धम न नित्यत्व से प्रतिबद्ध है, न 
अनित्यत्व से । इच्छामात्र प्रयुक्त होने के कारण पक्षसपक्ष अन्यतरत्वादि धर्मो को 
नित्यत्वादि का गमक नहीं माना जाता। व्याप्ति-निरपेक्ष पदार्थो में गम्यगमकभाव 
नहीं माना जाता । वेसे ही अविपक्षत्वादि धमं भी गमक नहीं होते, फलतः विधि भौर 
निषेध दोनों की प्रसिद्धि अपने प्रतिबन्ध पर निर्भर है । 

प्रदन--भावपदा्थ के समान ही स्वभावानुपलम्भ भी अभाव का गमक क्यों 
नहीं ? 

उत्तर-अनुपलम्भ एक प्रकार का अभाव है। अभाव न तो साधन होता है, त 
साध्य । स्वभावानुपलम्भरूप अभाव गोपालबाल से लेकर साधारण स्त्री-पुरुषों तक 
प्रसिद्ध है, शास्त्रीय दृष्टि रहित साङ्ख्याचारय को यह प्रबोधन देना आवश्यक है कि वह 
इस विषय में व्यामोह है, अतः अत्यन्त प्रसिद्ध पदार्थं के निरूपण की अपेक्षा न होते 


वृर्‌ भी अऱुपलब्धि प्रमाण को न मानने वाले साङ्ख्य सुखढुःखादि पदार्थों का परस्पर 








इलोकः-१००-१०१ ] प्रत्यक्ष-प रिच्छेंद! ५१६७: 


एतावन्निथयफलमभावेड्युपलन्मनध । 
तच्च हेतौ स्वभावे वाडडड्ये इश्यतया मते ॥ १०० ॥ 
(१) कारणानुपलम्भ, (२) घ्यापक्रानुपलस्भ और (३) स्वभावानुपलम्भ--ये 
त्रिविध अनुपलम्भ कार्याभावादि के व्यवहार-जनक होते हँ । कारण-विरुद्धार्थोपल- 


म्मादि तो कारणानूपलम्भादि के उपलक्षक होते हँ । अनुपलम्भ सदेव योग्यानुपलम्भ 
(दृश्यानुपलप्भ) अपेक्षित है ॥१००॥। 


अनुभानादनित्यादेग्रहणेड्यं क्रमो सतः । 
प्रामाण्यमेव नान्पत्र शृहीतग्रहणान्स्तस्‌ ॥ १०१ ॥ 

“अनित्योऽयं वर्ण:”--इत्यादि स्थलों पर अनुमान द्वारा जो अनित्येत्वादि 
परोक्ष धर्मों की सिद्धि की जातो है, उनकी योजना ( सम्बन्ध ) वर्णस्वलक्षण के साथ 
न होकर सामान्यलक्षण के साथ ही होती है-यही कम अभीष्ट है। अनुमान के द्वारा 
अनित्यत्व में गृहीत-ग्रहण होने के कारण प्रामाण्य ही नहीं माना जाता ॥| १०१॥। 





वा्तिकालङ्का रः 

अन्यथा सुक्षादीनामात्मनाच न भेदसिद्धिः । शास्त्रादेव भेदसिद्धिरिति चेत्‌ , न, प्रामा- 
णिकत्वाद्भेदस्य । शास्त्रस्थापि च परस्परन्त भेदः स्यात्‌ परस्परविविक्तोपलब्धिमस्त- 
रेण । सेव च विविक्तोपलब्विरन्यश्यानुरलड्घिः। व्यक्ताव्यक्तयोश्च भेदो नानुपलब्धि- 
मन्तरेण सिव्यति । यतः-एतवस्निश्चय फलमिति । 

त्रिविध एवानुपलम्भो हेतोर्व्यापकस्य स्वभावस्य चेति। तस्य च हेत्वादेर्पलब्धि- 
लक्षणप्राप्तस्यानुपलम्भो गमको नास्यस्थ नाध्यथा। तस्मात्‌ कार्यस्वभावान्‌पलड्धि- 
जनितं लिङ्गज्ञानं साध्वप्रतिपादकमविसंवादि । ततस्तेन वस्त्वेव तथासिद्धमिति नाव- 
स्तुधर्म:। नन्वनित्योऽयं वर्ण इति स्वलक्षणयो जनाऽनित्यत्वस्य । तत्कथं योजनाद्‌ वर्ण- 
सामाश्य इत्यादि । नैतदस्ति । यतो हि- अनुमानादनित्यादेरिति। 

स्वस।म।न्यलक्षणाम्यां हयष्यपदेश्यवर्णंत्वाभ्यां वर्णादिगृहीत्वाऽनित्यतया चानित्यं 
वर्णादीति मनसा संघत्ते। यदुक्तमाचार्येण तत्रायङ्क्रमो वणितो "योजनाद्‌ वणंसा- 


वातिकालङ्कार-व्याख्या 
भेद केसे सिद्ध करेंगे । परस्पर विविक्तोपलब्धि के बिना व्यक्त और अव्यक्त का भेद 
सिद्ध नहीं किया जा सकता । 
अनुपलम्भ तीन प्रकार का ही होता है । हेतु का, व्यापक का और स्वभाव का 
अनुपलम्भ । उनुपलम्भ सर्वत्र योग्यानुपलम्भ अपेक्षित है । अतः कार्येस्वभावानुपलब्धि- 
जनित लिङ्गक्रज्ञानरूप अनुमान अविसंवादरूपेण अपने साध्य का प्रतिपादक होता 
है। इससे उसके द्वारा वस्तु ही सिद्ध होती है, अवस्तु नहीं । 

प्रश्‍न "अनित्योऽयं वर्ण:”--यहाँ पर अनित्यत्व धमं की योजना ( सम्बन्ध ) 
वर्णस्वलक्षण के साथ प्रतीत होती है, तब वातिककार ने इसी परिच्छेद के ७६ वें पद्य 

में “योजनाद्‌ वणंसामाण्ये”-एऐसा क्यों कहा है? 
उत्तर--उक्त प्रश्न के उत्तर में ही कहा है-"'अनुमानादि” । अर्थात्‌ पहले जो 
कहा गया है, वहाँ यह क्रम विवक्षित है कि पहले प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा वर्णतत्त्व का 
“अव्यपदेदयत्वेन (अनसिलप्पत्वेन य़ा स्वलक्षणत्वेन ) ग्रहण होता है और पश्चात्‌ अनु- 


५६८ सभाष्यं प्रमाणवात्तिकम्‌ [ परिच्छेद! २ 


नान्याव्स्यानित्यता भावात्‌ पूर्वसिद्र; स चैन्ड्रिशान्‌ । 
नानेकरूषो वाच्योड्सी वाच्यो धर्मो बिकल्पत? ॥ १०२ ॥ 

“कथं गहीतग्रहणता !”--इस प्रश्न का हो उत्तर हे--नान्येत्यादि। अर्थात्‌ 
वर्णादिख्य भावपदार्थो से भिन्न अनित्यता बहीं। वर्णगत क्षण-क्षयित्व स्वभाव ही तो 
अनित्यता हे । वह भावपदाथे ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष से गृहीत है, उसी का ग्राहक अनुमान- 
रूप विकल्प विज्ञान होता है । अभाव से भिन्न न होने के कारण अनित्यता शब्द-वाच्य 
भी नहीं, अतएव विकल्प-कल्पित सामान्यलक्षण धर्म वाच्य माना जाता है ॥ १०२॥ 





वातिकालङ्कारः 
मान्य” ( प्र० वा० २।७९ ) इत्यादिना ¦ अनुमानेन वर्णंत्वसामान्येऽनित्यता प्रतिपत्तौ 
प्रमाणान्तरम्‌ । तत्सामान्यर्धाम केन प्रतिपन्नम्‌ । अनुमानेन प्रतिपत्तौ अपरस्तत्रापि 
घर्मीत्यनवस्था स्मात्‌ । यदा चासिङ्गज्ञानम्प्रत्यक्षोत्तरकालभावि तदा प्रमाणास्तरमेव | 
स्वलक्षणेन योजनात्‌ । उभयत्रापि परिहार: । प्रामाण्यमेव तत्र नास्ति) उभथत्रापि 
प्रत्यक्षत एव सिद्धत्वात्‌ । विकल्पस्य सामान्यग्राहिणो गृहोतग्रहणत्वात्‌ । कथमतित्य- 
त्वम्प्रत्यक्षसिद्धम्‌ । यतः--नान्यास्यानिस्यताभावादिति। 

न खल्त्रनित्यत! वर्णत्वादि चान्यभावस्वरूपात्‌। अभावस्वरूपमेव तत्तादृशम्‌ । 
तदेव विकल्पस्य तद्रूपग्रहणाशक्ेः सामान्यरूपम्भवति ! ग्रहणव्यापार एव च तु सामा- 
न्यन्तत्‌। न [हु नीलमेतदिति प्रत्यक्षप्रतिभासमानरूपादपरमिदन्नीलमिति विकल्पे प्रति- 
भाति तदेव तु तथा व्यवह्वियते । अथ यथाभ्चुतन्तन्वीलन्तथाभूतमेतदिति सामाग्यम्पूर्वा- 
परप्रत्ययाभ्यामागृहीतमेव गृह्यते । तदप्ययुक्तम्‌। न हि पुर्वापररूपव्यतिरेकेणापर 

“उनमा दातिकालङ्कार-व्याख्या 

मान के द्वारा उसी वर्णंतत्त्व का वणंत्वसामान्यरूपेण वैस्ता ही ग्रहण होता है, जैमे एक 
ही रज्जुतत्त्व का निर्दोष व्यक्ति के द्वारा रज्जूत्वेन और सदोष व्यक्ति के द्वारा सप 

त्वेन । अनुमान के द्वारा वणंत्वेच गृहीत वणं रें ही अनित्यता की योजना विवक्षित है । 
अनुमान के द्वारा वर्णत्व में अनित्यता की प्रतिपत्ति मानने पर वर्णत्वरूप धर्मी की 
सिद्धि के लिए प्रमाणान्तर की अपेक्षा होती है, क्योंकि उसका प्रत्यक्षतः ग्रहण माना 
नहीं जाता । अनुमानान्तर से वर्णत्व का ज्ञान मानने पर अददस्था होती है । अनुमान 
से भिन्न प्रमाण मानने पर तीसरा प्रमाण मानना पड़ता है। फलत; स्वलक्षण के साथ 
ही अनित्यत्व-योजना पर्यवसित होती हैं । अनुसान गृहीत ग्राही होने के क।रण प्रमाण 
ही नहीं है, प्रत्यक्ष और अनुमान- दोनों में वर्णरूप धर्मी अत्यक्ष से ही सिद्ध है एवं 
अनित्यता भी । 

अनित्यत्व प्रत्यक्ष-सिद्ध कंसे ? इसका उत्तर है--“नान्यस्यानित्यतादि” । अर्थात्‌ 
वणंरूप भावपदार्थं से भिन्न अनित्यता सिद्ध नहीं होती, उक्ती प्रकार वर्णत्वादि। 
[विज्ञप्रिमात्रतातिद्धिमें भो कहा है (प ३१७ में) - 

अत एव स नेवान्यो नानन्यः परतन्त्रतः । 
भनित्यतादिवदवाच्यो नाहष्टेऽस्मिन्‌ स हृह्यते ।।] 
यहाँ पर भी अन्यापोह की रीति का अनुसरण किया है | सामान्यरूपविकल्प में 
अनित्यताग्रहण की शक्ति न होने के कारण स्वलक्षण के साथ ही अनित्यता का अन्वय 
किया जाता है । सामान्पतत्व एक ग्रहणव्यापारमात्र है, वस्तु नहीं। जैसे कि “इदं 
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सामान्याश्रयसंसिद्धो सामान्यं सिद्धमेव तत्‌ । 
तदसिद्धौ तथास्यंब ह्यनुमानं प्रवतते ॥ १०३ ॥ 
फलतः वर्णत्वादि सामान्य के आश्रपीभूत वर्णादि को प्रत्यक्षतः संसिद्धि हो 


जाने पर सामान्य धम भो सिद्ध हो जाता है । तदव्यभिचारो लिङ्ग के हारा अनुमान 
उसी का ग्राहक होता है ॥ १०३ ॥ 


बातिकालङ्कारः 

सामान्यमुपलभ्यते । तदेव तु तेन व्यवहियमार्ण सामान्यम्‌ । व्यवहारस्य च तदेव 
स्वलक्षणमाश्रयः । 

ननु सामान्यानामनित्यत्वादीनास्परस्परन्तद्वतष्च भेदो नानात्वम्‌ । अत्रोच्यते - 
“नानेकरूपो वाच्योऽसौ” स्वलक्षणात्मा विकल्पमात्रस्यानादिवासनास!मर्थ्याद्‌ भेदः । 
विकल्पस्य हि व्यावृत्तिभेदादभ्वयव्यतिरेकक्ल्पनया भेदाध्यारोपवृत्तत्वात्‌ । तथ, हि-- 
सामास्याश्रयमसिद्धाविति । 

व्यवहारमात्रकं हि सामान्यव्यवहारविषयस्य अ प्रसिद्धौ व्यवहारो नियमेन 
सामान्याधिकरण्येतान्यथा वा प्रसिध्यति; व्यवहाराप्रसिद्धी तु निमित्तप्रदरशेनेस स 
व्यवहारो विस्मृतव्यवह्ारनिभित्तस्य निमित्तत्वस्भरणेन स्मरणविषयभावमुपनीयते । 
तस्मादनुमानं ब्यवहारमात्रकमेत्र सा यति नापरम्‌ ¦ ननु कार्यहेतोरनुमानाद वस्त्वेवा- 
सिद्धमग्न्यादिकं साध्यते न ४7वहारः ! तदप्यसत्‌ । 

तत्रापि ह्यतुमानेत यदि वस्तु प्रक्षाध्यते । सर्वाकारप्रशिद्धी स्यान्न तत्रच प्रमान्तरम्‌ ॥२८४।। 


वातिकालङ्का र-व्या ख्या 

नीलं पोतम्‌” केवल ठप्रबहारमात्र में विषयाकारता परिस्फुरित होती है। अनेक गो-. 
व्यक्तियो में जो सहृशाकारता कल्पित है वही सामान्यलक्षण है उसके अतिरिक्त कुछ 
मी नहीं है । अतः स्वलक्षणसन्त ति रे पूर्श्रीपरक्षणों से व्यतिरिक्त सामान्यतत्व उपलब्ध 
नहीं होता, केवल व्यवहारमात्र है। उस व्यवहार का आश्रय भी स्वलक्षण हो है, 
सामान्य नहों । नं 
न शंका -अनित्यत्वादि सामान्य और उनके आश्रयभूत पदार्थों का भेद होना 

1 
क है समाचार ~ भेद वस्तुतः न होने पर भी अनादि वासनाओं छे सामर्थ्य से प्रतीत 
होता है । विकल्पात्मक भेद का केवल एक ही स्वलक्षण में अध्यारोप्र मात्र होता है । 
सामास्य नियमतः अनादि-व्यवहार-सिद्ध है । उत्तरोत्तर व्यवहार पूवव्यवहार पर 
निभेर होता आया है । अनुमान-गृहीत सामान्यलक्षण अनादि-वासनोदभूत व्यव- 
हारमात्र है । 

प्रन -यह जो कहा गया है अनुमान व्यवहारमात्र का साधक है, वस्तु का नहीं ? 
इसका औचित्य कैसे * कार्यादि हेतुओं के द्वारा अग्न्यादि वस्तु की सिद्धि देखी जाती 
है। तब व्यवहारमात्र को साधकता का अभिधान अनुचित क्यों नहीं ? 

उत्तर--धूमा दिरूप कार्य-हेतुओं के द्वारा जो अग्नि आदि की सिद्धि की जाती 
है, प्रत्यक्ष के द्वारा प्रसिद्ध सर्वाकारता के अतिरिक्त अनुमान से कोई नई ऊहा 
नहीं ॥ २८४॥ 

[ 4 अनुमान से अग्नि आदि वस्तु की सिद्धि की जाती है तब अनुमान से सिद्ध 


५७० सभाष्यं चपा णयात्तिक्प [ परिष्छेद २ 
वातिकालङ्कारः 
यद्यनुमानादग्न्यादिवस्तु प्रसिध्यति तदा तत्र कीहशोऽग्नेरयमित्यवाष्तर्भेदणि- 
घृक्षायां प्रमाणान्तरमध्यक्षादिकञ्त प्रवर्तते । तस्य प्रथमानुमानत एव सर्वाकारघ्रसिद्धेः। 
प्राग्‌ सम्भवोऽसम्भवः प्रमाणविरोधश्चेति | कारणात्‌ योग्यात्‌ कार्यमुत्पत्तिमदिति 
सम्भवः | कारणाभावे कार्थानुर्पक्तिरिस्यसम्भवः । प्रमाणविरोधोडपि शीतोऽन्नेरिति। 
तत्राध्यक्षेण सर्वाऽकारग्रहणधिति सम्भव: । अनमानेनासम्भव: । प्रमाणविरोधरचेति। 
प्रमाणान्तरप्रवृत्तेः । तदेतत्‌ तमोविजुस्भितम्‌ । यतः-- 
असम्भवे विरोधे च चस्तुनो ग्रहणं कुतः । ग्रहणे वस्तुनः प्राप्त दृयमेतदयुवितभत्‌ ।।२८१॥ 
यदि तदव्यतिरिक्ताकारपरित्यागोऽसम्भवात्‌ सर्वीकारग्रहणस्य प्रमाण न्तरप्रवृत्त- 
विरोधाच्च तदा वस्तुग्रहणसपि नास्त्येव | कथं हि तइग्रहणे तदव्यतिरिक्तापरिग्रहः। न 
खलु तदेव गृहीतमगृहीतच्च युक्तिमत्‌ । तथा ज्ञानमपि तदग्राहि तदग्राहि वेत्येषोऽप्यः 
सम्भवस्य। अथापि स्यात्‌--- 
सर्वाक्रारग्रहे हेतुने लिङ्गं व्यभिचारतः | सासाण्याव्यभिचारिस्दाद्‌ विशेषस्या प्रसिद्धितः ॥२८६॥ 
___ लिङ्गंहि सकलव्यक्तिसाधारणतथधा परिगृहीतमनका स्तिकस्पतिनियतव्पक्ती । 
यद्येवम्‌-- 
विशेवग्रहणन्नास्ति छिद्धुपामथ्यंसम्भवि । अतकाध्तिकता हेतोरिति नस्तुग्रहः कथम्‌ ॥२८७॥ 
न ज्ञायते कोऽत्र वह्वलिरिति वल्लिमात्रगेव प्रतीयते ¦ कोडप्पत्त वह्लिरिति पुर्वानिक- 
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वातिकालङ्का र-व्याख्या 

क्षग्नि पर यह जिज्ञासा हो जाती है कि--कीहृशोऽपम्नः ? उसके ७त्तर मैं ब्रत्यक्षादि 
प्रवृत्त नहीं होते क्योंकि उसके पहले ही प्रत्यक्ष से सर्वाकारता का ग्रहण हो चुका 
होता है। प्राकसिद्ध विशदावभास के षशचात्‌ 'कीट्टशोऽयमर्निः' ऐसी जिशाषा नही 
उठ सकती । जिज्ञासा का कारण न होते पर विशेष जिज्ञासा का उदय नहीं हो 
सकता । अनुमान के द्वारा सर्वाकारता का ग्रहण नहीं, तब 'कीहृशोऽयमर्निः' इस 
जिज्ञासा को अनुचित क्यों नहीं माना जाय ? इसका उत्तर है सामग्री का संभवन 
होने पर एवं विरोधी का सद्भाव होने पर वस्तु का सद्भाव नहीं होता । यहि वस्तु 
को प्राप्ति होती है ठो दोनों वे अयुक्त हो जायेंगे, अर्थात्‌ कारण के बिना या विरोधी 
के होने पर कार्य को अनुपलब्धि ॥२८५॥ यदि वस्तु के अव्यतिरिक्ताकाइता का ग्रहण 
नहीं होता तब वस्तु का भी ग्रहण कसे होता और वस्तु का ग्रहण होने' षर तद्‌ 
अव्यातरिक्त आक्रार का अपरिग्रह कंसे ? एक ही वस्तु गृहीत भी और भगृहीत भी, 
यह युक्तिमत्ता नहीं, उसी प्रकार ज्ञान भी विषय का ग्राहक भी शौर अग्राहक भो, 
यह केसे ?1 

यदि सर्वाकार ज्ञान के अनुरूप अव्यभिचारी लिङ्ग नहीं किष्तु केवल सःमाष्य- 
मात्र का अव्यभिचारी है तो उस लिङ्ग के द्वारा विशेष आकार को भ्रसिद्धि नहीं हो 
सकती ॥२८६॥ लिङ्ग के सामर्थ्य अर्थात्‌ लिङ्ग का सामर्थ्यं सामान्यतः गृहीत व्याप्त 
केद्वारा साध्य के सामान्यग्रहण में ही उपक्षीण होता है । 

. यदि ऐसा है तो लिङ्ग के सामर्थ्ये से विशेष ग्रहण नहीं हो सकता तब बस्तु कीं 
अनेकान्तिकता न होने के कारण वस्तु का ग्रहण कंसे होगा ? ॥२८७॥ 'न ज्ञायते” 
कोऽत्र वह्विः” इस प्रकार धह्वि-सामाव्य की ही घ्रतीति होती है। पूर्व-प्रतीतियों के 
आधार पर यह्‌ केवल वस्तु की प्रतीतिमात्र है वस्तु का संस्पर्शं नहीं, किन्तु प्रत्यक्ष 
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वातिकालङ्का रः 
बल्लिदशैचातुसारेण प्रतीतिरेवेयं केवला न वस्तुसंस्पर्शः । प्रत्यक्षेण बस्तुसंस्पर्श किम्भेव- 
सन्देहः सम्भवी । 
ननु सन्देहे कथस्प्राप्तिः । प्राप्तिरपि सब्देहानुरूपंव । कदाचित्कस्यिदग्पेः 
प्राप्तेः । तेन कायंहेतावपि व्यवहार एव केवलन्न वस्तुसाधनम्‌। ननु स्वभावद्देतो वस्तु 
दृष्टमिति प्राप्यते । कार्यहेतौ तु कथमहृष्टस्य धाप्तिः । 
स दृष्ट इत्येवार्थस्य प्राप्तिरस्तित्वतः सदा । तस्य वस्तुनिवृत्तिस्तु भ्राभ्तेरपि तर्दाचनाम्‌ ॥२८५्‌। 
न खलु केश।दिषु दर्शनमस्ति । तथापि तदार्थंतया भवत्येव वृत्तिः । यत्र।स्ति तत्र 
प्राप्षिरन्यत्र नेति निर्णयः । न च स्वभावहेतो प्रत्यक्षे कायंहेतो च वस्तु गुह्यते । भगृही- 
तस्येव सवंत्र घ्राप्तेः । भावि हि वस्तु प्राप्यम्‌ । न च स्वरूपं कथल्तस्य ग्रहणम्‌ । भाबि- 
रूपेणैव गृह्यत इति चेत्‌ , न, तथाऽप्रतीतेः। अथापि भाविरूपेण प्रतीयते। तथापि 
तदष्यथाप्रतीतमष्यथोत्पत्तिमन्न स्यात्‌ । सामान्यस्य प्रतीतिरिति चेत्‌ „ सामान्यस्य 
प्रतीतौ विशेषस्य कथम्प्राप्तिः। स्थितत्वाच्चेतु , च हि सामान्यं विशेषवस्त्वन्तरेण 
भवति । घूमा दिकमेव तहि लिङ्गं वस्त्वन्तरेण न भवतीति तत एवास्तित्वमिति कि 
सामान्येनासाान्यप्रतीतिमंन्तरेण कथम्ध्रवत्तंते। लिङ्गप्रतीतावेतर प्रवत्तिष्यते । अव्य- 
प्रतीतो कथपन्यत्र प्रवृत्तिः । सामाम्यमप्यन्यदेवेति समानो दोषः। नैकान्तेनान्यत्सा मा- 
१११ बातिकालङ्कार-व्याख्या 
वस्तुसंस्पर्शी है । उसके पश्चात्‌ वस्तु में किसी प्रकार का सन्देह नहीं रह जाता, इससे 
यह तिश्चिच हो जाता है कि कार्य हेतु से भी केवल व्यवहा रमात्र की सिद्धि होती है, 
बस्तु की सिद्धि नहीं । 
स्वभावहेलु ' भयं वृक्षः शिंशपत्वात्‌ ' इत्यादि में वस्तु का साधक होता है । 
कायंहेतु से अहृष की प्राप्ति केसे होगी, केवल हृष्ट हो जाने मात्र से अर्थ की प्राप्ति 
नहीं मानी जाती, भ्रान्ति से भी वस्तु को निवृत्ति देली जाती है ॥३८८॥ 
केश्ोण्डुकादि स्थलों पर वस्तु के न होने पर भी ज्ञानभात्र के आधार पर प्रवृत्ति 
हों आने पर वस्तु की प्राप्ति नहीं होती । निष्कर्ष यही निकला कि जहाँ वस्तु है, वहाँ 
उसकी प्राप्ति होतो है और जहाँ वस्तु नहीं, वहाँ उसकी प्राप्ति नहीं होती । शिशप- 
त्वादि स्वभाव हेतु के समान वूषादि कार्य हेतु में सामान्य तत्त्व न होने के कारण 
प्राप्त नहीं होगा । 
यहु पहले भी कहा जा चूका है कि वस्तु के गृहीतक्षण की प्राप्ति नहीं होती 
तों अनन्तर सन्तति के अगृहीतक्षण को हो प्राप्ति होती हे । सदेव भावी वस्तु प्राप्त 
होती है। भावी का कोई स्वरूप नहीं, उसका ग्रहण कंसे हो । भावोरूपेण ग्रहण नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि ऐसी प्रतीति भो नहीं होतो । अन्यथा प्रतोतपदा्थं क्षन्यथा 
उत्पत्तिमानु नहीं हो सकता । सामान्यतः भावी वस्तु को प्रतीति होने पर भो विशेष 
में प्रवृत्ति का निर्वाह नहीं हो सकता । धूमादि लिङ्गो का भो सम्बन्ध सामान्य के साथ 
ही होता है, विशेष के साथ महीं । सामान्य प्रतीति के आधार पर विशेष में प्रवृत्ति 
नहीं हो सकती, क्योंकि अन्य को प्रतोति से अन्येतरःप्रवृत्ति नहीं हो सकती । सामान्य 
तत्त्व भी विशेष से अन्य है, तब पूर्वदोष बना रहता है | यदि सामान्य नियमतः भिन्त 
नहीं है तब भो यह्‌ se प्रसक्त होता है कि सामान्य पदार्थ ही गृहीत होने के कारण 
प्राप्य होगा, विशेष नहीं । यदि सामाध्य विशेष से भिन्न है तब धूम के द्वारा वाहि 
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क्वचित्‌ तदपरिज्ञानं सदशापरसम्भवात्‌ । 
भ्रान्तेरपश्यतो भेदं मायागोलकभेदवत्‌ ॥ १०४॥ 
गृहीत होने पर भो कहीं-कहीं साम!न्य का परिज्ञान इसलिए नहीं हो पाता कि 
पूर्वक्षण के अनन्तर ही सदश अपर क्षणों की निरन्तर उत्पत्ति हो जाती है, अतः वहां 
अलात-चक्र के समान 'स एवायम्‌” 'एकोऽयम्‌'--इस प्रकार श्राम्ति हो जाती है ॥१०४॥ 
र _ वातिकालङ्कारः 
न्यम्‌ । यद्येवम्‌ 
सामाच्यप्रहणेऽर्थस्य तदेव ग्रहणम्भवेत्‌ । तथा सति न संदेहो गृहीते स कथम्भवेत्‌ ।।२८९॥ 
सामान्यरूपेण ग्रहणन्न विशेषरूपेण (इति) चेत्‌ , विशेषरूपे कथम्प्रवत्तंते । तदपि 
गृहीतमेवेति चेत्‌ , किग्रथम्प्रवत्तते । प्राप्त्यर्थमिति चेत्‌ , ननु सापि प्राप्तिः स्वरूपप्रति- 
पत्तिरेव सापि यदि जाता किमथम्प्रवत्तते । केल चिद्रूपेण प्रतिपत्तिः केनचिन्चेति चेत्‌ , 
येन रूपेण प्रतीतिस्तेच न ४मत्तते व्यर्थत्वात्‌ । येन च न, तेनापि नाशक्तेः। न च प्रति- 
एन्ने सन्देहः, नाप्यप्रतिपन्ने, उभयरूपसंस्पर्शंरूरत्त्ात्‌ सन्देहस्य 1 सामान्यविशेषयोरेक- 
रूपत्वादप्रतिपन्नेऽपि विशेषे प्रवत्तेत इति चेत्‌ , न, अविषयीक्षतेड्योगात्‌ । न च प्रति- 
पन्नेनाप्रतिपन्नस्येकत्वा्चिति प्रतिपाव्तिम्‌ । भ्रतिएन्नेकत्व्रम्प्रत्येति नाप्रतियनु | अथापि 
कालान्तरे प्रत्येति । कालान्तरे त प्रत्यक्ष्नानुमानमिति प्रतिपादितम्‌ । 
ननु यदि वस्त्वरनित्यत्वादेकङगुहीतमेव सर्वात्मना कथन्तस्यानुमेयत्वम्‌ । व्यव- 
ह्लियमाणतया चेत्‌ , कस्मात्‌ स एव निश्चयो न भवति व्यवहारात्मा । नेदुत्तरम्‌। 
यतः क्वचित्तदपरिज्ञानमिति। 
न खलु मायागोलक्के भेदस्प न प्रतीतिः । तथापि सहृशत्वात्‌ तदन्तरेण स एवाय- 
वातिकालङ्का र-व्याख्या 
के ज्ञान होने पर “कोहशोश्यमरिन:'' इस प्रकार का सन्देह जो होता हे वह कसे बनेगा 
॥२८९॥ अर्थात्‌ सामान्य ग्रहण से विशेष का ग्रहण होता है या नहीं? यदि नहीं तब 
विशेष में प्रवृत्ति केसे ? यदि विशेष का भो ग्रहण हो जाता है तब विशेष में प्रवृत्ति 
किस्तलिए । यदि विशेषतः स्वरूपोपपत्ति के लिए, तब वह भी प्राप्त ही ह्वै। यदि कहा 
जाय केनचिद्रूपेण प्रतिपत्ति होती है ओर केनचिद्रूपेण नहीं, तब जिस रूप से प्रतीति 
होती है उस रूप से प्रवृत्ति नहीं । फलतः प्रतिपत्ति व्यर्थ है। ओर जिस रूप से प्रतीति 
नहीं उस रूप से प्रवृत्ति में सामथ्यं नहीं आता । सन्देह न तो प्रतिपन्न में होता है और 
न मप्रतिपन्न में, क्योंकि सन्देह उभयरूप संस्पशि होता है। यदि कहा जाय सामाध्य 
और विशेष की एकरूपत! होने के कारण अप्रतिपरन विशेषरूप में भी प्रवृत्ति हो जाती 
है तो ऐसा नहीं कह सकते । क्योंकि अविषयी कृत पदार्थ में प्रवृत्ति नहीं होती । प्रति- 
पन्न के साथ अध्रतिपन्न की एकता संभव नहीं, इसका प्रतिपादन किया जा चुका है। 
कालाध्तरीय पदार्थ की कालान्तर में न तो प्रत्यक्षतः और न अनुमान से प्रतीति हो 
सकती है, यह भी कहा जा चुका है। 
शंका-वह्वंचादि वस्तु क्षणिक और अनेक हैं और महानसादि में एक व्यक्ति 
गृहीत है, तब पर्वत में सर्वात्मना अग्नि का अनुमान क्योंकर होगा? इस प्रश्‍न का 
उत्तर यह है कि जब ' सोऽयं बह्विः”--इश प्रत्रार एकत्व-व्यवहार होता है, तब उसमें 
एकात्मता ही क्यों न मान छी जाय ? 








॥॥॥॥॥ 1 |. 18114 4. | 
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मिति प्रतीतेन्नं भेदव्यवहारः । ननु यद्यपि स एवायमिति प्रतीतिर्त्राश्ता, दशेनन्तु पुन- 
रश्रान्तमेव कथन्न भेदप्रतीतिः। अथ तिरस्कृता सती ध्रतीतिरप्यप्रतीतिरेव कार्यतः । 
न तिरस्करणन्नामास्ति स्वरूपसंवेदनयोवेदनयोः। परस्पर्परिहारेणावस्थानाद्‌ योर्वा 
परस्परन्तिरस्करणमिति प्राप्तम्‌ । 
अन्योन्यपरिहारेण व्यवस्थिता चेत्‌ तिरस्क्रिया । 
अन्योन्य परिहारस्य सभानत्वन्द्रयोरपि ॥ २६० ॥ 


यथेव विकल्प: स्वरूपसंवेदनात्माऽनुभवतो भिन्न इत्यतुभवस्य तिरस्कारकारी। 
तथानुभवोऽपि विकल्पस्य स्यात्‌ । अथेकत्वे समासक्तचेतनस्य भेदे बुद्धिरेव नोपजायते । 
तथा सत्यन्‌भव एव नास्तीति कस्तस्य तिरस्कारार्थः। अत्रोच्यते 
भिन्नन्तत्युवंकै वस्तु न प्यति विनाशतः । नित्यश्वाध्यवसायाच्च नित्मपेवेति मन्यते ॥२६१॥ 
पूर्वक वस्तुदर्शतः्च व्यतीतं तदिदानीं व्यवहृत्तेव्यमेव केवलम्‌ । व्यवहा रश्च 
नित्यतया । ततः कथन्तेनातीतेन दर्शनेनास्य तिरस्कार: विषरीताष्यवसायस्तु तदानो- 
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समाधान-व्यवहारतः केवल एकता का भ्रम होता है, वस्तुतः एकता नहीं । 
माया-गोलक् ( अलातचक्र ; में भी ध्यान से देखने पर भेद की भी प्रतीति होती है। 
तथापि सदृश सन्तान-प्रवाह के कारण “स एवायम्‌”--एसी अभेद-प्रतीति होती है, 
भेद-व्यवहार नहीं हो पाता । 

शंका- यद्यपि “स एवायम्‌”--ऐसी प्रतीति भ्रमात्सक है किन्तु स्वलक्षण-दशंन 
तो अश्रान्त है, इसके आधार पर भेद-भाव क्यों नहीं होता ? यदि कहा जाय प्रत्यभिज्ञा 
के द्वारा तिरस्कृत (बाधित) होने के कारण वह दर्शन भी अदशंन ही है, तो ऐसा 
नहीं कह सकते, क्योंकि नित्य प्रमात्मक दशन का भ्रम से कभी तिरस्कार सम्भव 
नहीं । यदि फिर भी तिरस्कार माना जाता है, तब अन्धकार और प्रकाश के समान 
परस्पर दोनों का एक-दूसरे के द्वारा बाध हो जाने पर अभेद-ञ्रम भी नहीं होना 
चाहिए। दो समान बल के प्रमाणों से अध्योऽच्य-बाधपूर्वक व्यवस्था देखी जाती है । 
दोनों में समान बाव्य-बाधक़् भाव मानना उचित है ॥२६०!। जैसे भेद-विकल्प स्वरूपः 
संवेदनात्मक अनुभव से भिन्न है, अतः उसका तिरस्कारक है। वसे ही अनुभव भी 
विकल्प का तिरस्कारक होगा । यदि एकत्व में समासक्त होने के कारण पुरुष को 
भेद-वृद्धि हो उत्पन्त नहीं होती । तब बाध्यमान अनुभव होता ही नहीं, बाध या तिर- 
स्काइ किसका होगा ? 

समाधान--प्रथम क्षण और द्वितीय क्षण का भेद-दर्शन न तो प्रथम क्षण में हो 
सकता है और न द्वितीय क्षण में, क्योंकि प्रथम क्षण में द्वितीय क्षण भादी और द्वितीय 
क्षण में प्रथम क्षण नष्ट हो चुका होता है । अनादि संस्कारों के आधार पर वस्तु का 
नित्यत्वाध्यवसाय नित्यता ही मानता रहता है ॥२६१॥ अर्थात्‌ पहला वस्तु-दशंन 
अतीत होने के कारण इदानीम्‌ (द्वितीय क्षण में केवल अभिछाषा का विषय रह जाता 
है, व्यवहार में नित्यता व्याप्त है । तब अतीत दर्शन के द्वारा इसका तिरस्कार होगा १ 
विपरीत व्यवहार तो उस समय भी है, फलतः 'स एवायम”--ऐशा ही 
लोग व्यवहार करते रहते हूं। यही उस स्वरूपानुभव का तिरस्कार है कि उसके 


हद 


Fe 
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तथा  ह्यलिद्धमाबालपमसंदिलष्टोत्तरोदयप्रू । 
परयन्‌ परिच्छिनस्येव दौपादिनाशिनं जन; ॥ १०५ ॥ 
जहाँ पर कारणाभाव के कारण सद्शापरापर सन्तति को उत्पत्ति नहीं हो 


~ न 


पाती, वहाँ 'स एवायस्‌'--ऐती प्रत्यभिज्ञा न होकर नाश की डीपादि में स्पष्ठ नाशो- 
पलब्धि भाबाल-वृद्ध प्रसिद्ध है ॥ १०५ ।! 
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मस्ति। ततः स एव व्यवहारयति लोकम्‌ । ततःस एव तस्थ तिरस्कारो यस्तदन्‌रूप- 
व्पवहाराभावः परस्परभेदेनानुपळक्षणात्‌। ततो मायागोलकस्येव द्वितीया दिक्षणस्य 
भेदेनानृपलक्षणत्वात्‌ स एवायमिति व्यवहारः | तथा हि --तथा ह्यलिङ्गमाबालमिति। 

ननु माया गोलकादौ भेदः परिगृह्यत एव निरूपणतो निरूपर्णेन त्वेवं क्षणिकता। 
तदप्यसत्‌ । तथा हि-अतादवस्थ्यं विनाशोऽनित्यतेति च व्यपदिश्यते । न च प्रदीपा- 
दीनान्तादवस्थ्यमपि तु परापरतेलोपादाचजन्यमाना परापरेव प्रदोपज्वाला केवलन्तु 
साइश्यात्‌ समानसामग्रीतो वा स एवायमिति व्यवहार: । नभ्वेकदव तँलजनित एक 
एवासौ ब्रदीपज्वालाविताः: 1 नैतदपि सम्यक्‌ । यतः--- 

यदि प्रथमपम्मातमात्रादुत्पच्च एव सः । कालान्तरस्थायितया वृथा तेलाद्य॒तः परम्‌ ॥२६२॥ 

न खलु प्रथमतेलादिसामग्रोसम्पातमात्रतः सकलकालकलापव्यापिषी प्रदोपादा- 
वृत्पत्तिमति तत्तः परं स्थालभूतलतेलानलजालसमवधानं कथच्चिदर्थम्पुष्णाति निष्प- 
तेरपराघीनस्वभावत्वात्‌। अथ निष्पन्नस्यापि कालान्तरव्यापिता तेलाद्यन्‌वत्तंमान- 


स्येव नान्यथेति चेत्‌, न, काळ।न्तरस्थायितयेवोत्पत्तः। अङ्गालान्तरस्थायिचस्तु पश्चात्‌ 
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अनुरूप भेद-ब्यवहार नहीं होता । स्वलक्षणठत्व-भेइ से उपलक्षित (युक्त) नहीं हो 
पाता । परिणाम यह होता है कि “स एबायम्‌''-यह व्यवहार चालू रहता है । 

मायागोलक्र आदि (अलातचक्र) चक्रावयवों का भेद ध्यान देने पर प्रतिभात 
होता है किन्तु क्षणिकता का प्रत्यक्ष कदापि नहीं होता । ऐसी धारणा नितान्त असत्‌ 
है । क्योंकि प्रत्येक घटादि वस्तु अतदवस्थ तत्तत्स्वरूप अन्यथाभाव में देखी जाती हू । 
यही क्षणिकता है । प्रदीपादि में भी तेलसन्तति के अनुरूप ज्वालासंतति भी प्रवाहित 
है । प्रत्येक सन्तानी का भेद और अतद्‌ अवस्थता और क्षणिकता भी अनुभूत होती है 
किन्तु अत्यन्त सादृश्य के कारण 'स एव अथम्‌' ऐसा व्यवहार हो जाता है। एक ही 
तैलमात्रा से उत्पन्न एक ज्वाला मानना उचित वहीं, क्योंकि यदि पूर्व तँखमात्रा से 
समुत्पन्न एक ही ज्वाला कालान्तर स्थिर मानी जाय तब दीपक में और तेलसिश्चन 
की आवश्यकता नहीं रहेगी, किन्तु देखी जाती है ॥२९२॥ प्रथम तैलादि सामग्री 
सम्पतिमात्र से सकलकालकलाब्यापी एक प्रदीप-ज्वाछा का उत्पादन मानने पर 
त॑लान्तर की आवश्यकता नहीं रह जाती । यदि दीपज्त्राला ही इसी प्रकार की मानी 
जाती है जिसमें तैळान्तर की आवश्यकता बनी रहती है, तब उसे स्थायी कहना 
कदापि संगत नहीं होगा । कालान्तर स्थायी ज्वाला के लिए तेलान्तर को आवश्यकता 
नहीं, अपितु व्यर्थता ही है, यदि तैछान्तर से ज्वालान्तर की उत्पत्ति मानी जाती है 
तब वहो अनित्यता आ जाती है । स्थिर दीपज्वाला का ग्रहण एक बार के चक्षुसम्पात 


____ कै दारा ग्रहण हो जाता है पुन; उसकी वया आवशयकता । प्रत्येक क्षण का दर्शन 
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भावस्वभावधूतायासपि शक्तो फळेड्च्णाः । 
अनानन्तर्यंतो। सोहो विनिश्चेतुरपाटबात्‌ ॥ १०६ ॥ 
जैसे बीजादि भावपदार्थों में अंकुरादि-जनन शक्ति का ग्रहण पुरुष को इसलिए 
नहीं होता कि उसमें वह अपटु है। उसको सोह अज्ञान प्रतिबन्धक है उसी प्रकार 
क्षणिक पदार्थों में अपरापरोत्पत्तिक्षण क्रे दर्शन को अयोग्यता रहने के कारण स्थिरता 
का भ्रम हो जाता है ॥ १०६ ॥ द 
तस्येत्र विनिवृत्यथं भनुमानोपवर्णनस्‌ । 
Cs) ९ शी 

उ्यवश्यन्तोक्षणादेत सवोक्षारानू मद्दाधयः॥ १०७॥ 
दीपज्वाळा' इत्यादि एकत्वभ्रम की निवृत्ति करने के लिए ही संवादी 


सेयं 





व।पतिकालङ्कारः 

तैलादिसासग्रश्या न किस्चित्‌ कत्त शक्यमिति व्यर्थता स्यातु। अन्यस्योत्पादने सैवानि- 
त्यता ¦ तथा च यद्चयावुत्पन्नः सर्वात्मना गृह्यते । चक्षुरादिना सर्वात्मना तस्य ग्रहण- 
मिति व्यर्थतैव चक्षराद्यतुवत्तनस्य । अथापरापरदशंनेन कालान्तरस्थायिता ग्रहणेन 
वा | तथा सति परापरदशंनानां विच्छेद!दिकेनापि न कालान्तरस्थानग्रहः। ग्रहणस्य 
तु कालान्तरस्थानवत्वे सक्दै तथः ग्रहणमिति तदेव चक्षरनुवत्तंनं वृथेति षराप्तम्‌ । 
तस्माद्‌ दर्शनस्य न पूर्वापरस्वेरूपग्रहण पीबदपीति क्षणमाच्रकमेव प्रतिभासते । 

अथापि स्यातु । स एव पूर्वापइहितो वस्तुस्वभाव आयतो भविष्यति । तदसत्‌ । 

काङदेष्यं घक्कदूरष्टी स्याच्चेत्‌ स्वस्तथा भवेत्‌ । द्शनस्यानुवृत्त्येव काळ देषयंम्प्रतीयते ॥२९३॥ 

यथा यथा दरशनमपरापरस्प्रबन्धेनोपजायते तथा तथा दीघकालतास्प्रत्येति 
नाव्यथा व च सक्षदेव प्रतिप्नं कालादिदोघेतया दीर्घम्‌ । तस्पाद्‌ दर्शनं क्षणिक्तामेव 
प्रत्येति । यदि क्षणिकतैव प्रत्यक्षेण परिच्छिद्यते स्वभावभूशा, कथम्यरिच्छिद्यमानताया- 
मपि व्यामोहः । अत्रेदमुच्यते = भावस्वभावभूतायामपोशि । 

यथा खलु शक्तिः परिच्छिन्नापि न निश्ची यतेऽनन्तरं कार्यमदृष्टवता । यतो हि-- 
तस्येव विनिवृत्त्यर्थमिति । 








वातिकाल ङ्का र-व्या ख्या 

विभिन्न ज्वालाक्षणों का ही ग्रहण करता है, अन्यथा सकृद्‌ दशन क्षे द्वारा जिस वस्तु 
. का ग्रहण हो गया उसके लिए चक्षु का अनुवतंन व्यर्थ हो जाना चाहिए। परिशेषतः 
हरय और दर्शन को क्षणिकता पर्यवसित होतो है । यदि सक्गदु दशन मात्र से काल- 
दीघंता सम्पन्न हो जाती है तब पुर्वदशंन की अनुवृत्ति मात्र से दीर्घकालता की प्रतीति 

होनी चाहिए ।।२६३:। 
वस्तुस्थिति यह्‌ है कि दशनधारा की तिरन्तरता दीघंकालता का प्रत्यायक है 
अन्यथा नहीं, केवल एकक्षणमात्र के दर्शन में दीर्घता सम्पन्न नहीं हो सकती, अतः 
दर्शेन दृश्य की क्षणिकता का बोध दीघंता के रूप में किया करता है। यदि प्रत्यक्ष 
के द्वारा क्षणिकता गृहीत हो जाती है, तब परिखिद्यमान वस्तु के विषय में एकता का 
भान कसे । इस प्रश्‍न का उत्तर दिया गया है “भावस्वभाव” इत्यादि से । जैसे किसी 
कार्ये को शक्ति थापाततः गृहीत होने पर भी अनन्तर कार्य कोन देखकर निश्चित 
नहीं होती, पश्चाइशंन से ही विविध व्यामोह निवृत्त होता है अनुसान को प्रवृत्ति 
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लिङ्गक अनुमान का वर्णन 'निश्चयादेव मनसोः? इत्यादि वातिक में किया गया है। जो 
योगिगण विपरीताध्यवसाय-र हित बस्तुदर्शी हैं वे पदार्थं का स्वरूप दर्शनमात्र से 
निषेध कर लेते हैं । 


व्यावृसे स॒त्रेतस्तस्मिन्‌ व्याबृत्तिबिनिबन्धना! । 
बुद्योऽथे प्रवतंन्तेऽभिन्ने शिन्नाश्रया इव ॥ १०८ ॥ 
यथा चोदनमार्याइच सोऽसति आन्तिक्कारणे । 
प्रतिभा? प्रतिसन्धत्ते स्वानुरूपाः स्वभावत! ॥ १०९ ॥ 


यद्यपि वस्तु एक है तथापि वह सजातीय विजातीय अनेक पदार्थो से ग्यावृत 
होने के कारण अनेक कार वसे ही हो जाती है जसे विभिन्नाश्षय में प्रतिबिम्बित एक 
पदार्थ ॥१०५॥ प्रत्येक पदार्थ अपने ( चोदन ) संकेत के अनुरूप एक हो स्त्री माता 
दुहिता आदि रूपों में प्रतीत हो जाता है । इसी प्रकार का ्रास्तिकारण न होने पर 
अपेक्षा निबन्धन अतेकाकारता प्रतीति सम्पत्र हो जाती है ।।१०९॥। 
7 बातिकाळङ्कारः 


दर्शने$पि सर्वाकारतया भावस्य व्यामोहोऽम्यासतवजितस्य। ततो न निश्रवः। 
ततो व्यामो हृव्यावत्त॑नायान्‌मानम्प्रउृ्िमत्‌ । येषान्तु पुनरभ्यासपाटवादयो निश्चयस्य 
हेतवः सन्ति ते महामतितमत्र शक्तः यः अध्यवसायादशंनमात्रकादे 4 । तस्मात्‌ सामान्य- 
माश्रयसिद्धौ सामान्यं सिद्धमेव यत्र न व्यामोहः । यत्र तु व्यामोहोऽस्ति तत्रानुमानम्‌ । 
कथन्तहि वस्तुन एकत्वात्‌ तदनुसारिभिविकल्पेरपि नानाधमंता व्यवस्थाप्पते। न हि 
नीलानु भवानूस।री विकल्पः पीताध्यवसायस्वभावः। अत्रोत्तरम्‌ --व्यावृत्तेः सवंतस्त- 
स्मिन्निति । 

सजातीयचिजातीयव्यावु्तभाजो हि जगति जन्मभूतः। ते यतो यत व्याचत्तंन्ते 
ततस्ततों भेदमबधिभेदोपक्ल्पितं तम्तम्रुणादानमःदाय नानाधर्माणः ध्रतीयभ्ति। यदि 
सवतो ध्यावृत्तिमन्तों भावाः कथमेकयैव हेलया सकलव्यावृत्यनिश्चयः । भ्राष्तिकारण- 
सऱद्भावादिति ब्रूमः । पूवहष्टस्य विस्मरणात्‌ । न हि पूर्वदृष्टस्य तथेव विषयीकरणे 
व्यावत्त्यनिश्चयः। तथा हि 











वातिकालड्का र-व्याख्या 
विशेष रूप से व्यामोह निवतिनी ही मानो जाती है। जिनके पास अभ्यास-पाटवादि 
व्यामोह-निवाइक साधन होते हैं ऐसे महामति महापुरुष अपने क्षणमात्र के दर्शन से 
व्यामोह का विध्वंसन कर डालते हैं । अतः सामान्य जहाँ सिद्ध दै वहाँ व्यामोह नहीं, 
जहाँ ध्यामोह है वहाँ अनुमान प्रवृत्त होता है । जब कि वस्तु एक है तब वह एक वस्तु 
अनुसारी विकल्प के द्वारा नाना रूपों में ठपवस्थाधित क्योंकर होगी । नीलानुसारी 
विकहा कभी पीताध्यवसाय नहीं हो सकता । इस अनुपपर्ति का परिहार करने के 
लिए कहा गया है “व्यावत्ते: सवतः इत्यादि । आशय यह है कि जगत्‌ में उत्पन्न होने 
वाळे सभी पदार्थ अपने सजातीय विजातीय परार्थो से व्यावृत होते हें । भेद मधधिभूत 
उपकल्पित पदार्थ धर्मो को लेकर नानाधर्म प्रतीत होते हैं। जो पदार्थ सर्वतः व्यावत्त 
हैं उसकी एक काल में व्यावृत्ति क्यों नहीं हो सकती, इसका उत्तर है-' भ्रान्तिकारण- 
सद्भावात्‌, पूर्वहष्ठवस्तु का विसमरण इसका मुख्य कारण है, अनुभूत वस्तु का स्मरण- 
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सिद्धोऽत्राप्यथवा ष्वंसो लिङ्गादचुपलम्भनात्‌ । 
ग्राग्धूत्वा ह्यमदन्‌ भावोऽनिस्य इत्यभिधीयते ॥ ११० ॥ 
क्षणिकत्व वस्तु का ध्वंसकक्षण है अन्रुपलब्धिलिङ्गक अनुमान के द्वारा उसको 
अवगति होती है, क्ष्योकि क्षणिक या अनित्य पदाथ उसे ही कहते हैं जो पहले न होकर 


हो, इस प्रकार की अनित्यता ध्वंस को छोड़कर ओर कुछ भी नहीं ॥ ११० ॥ _ 


वातिकालङ्कारः 
तिश्चयो ह्यनुभूतस्प्र तथेव स्मरणोदयः। विपर्ययोञ्न्यथा दाढ संदेहश्चलने दयो: ॥२९'४ 

नानुभूतस्य तथेव स्मरणनिश्चयाभावः। अयमेव निश्चयो यत्तथेव स्मरणम्‌ । 
अभ्मासतश्च तथेव स्मरणात्‌ । तस्मादभ्यासवतामीक्षणान्तरमेव निश्चयः । अन्यथा 
स्मरणनिवारणायानुमानमिति स्थितमेतत्‌ । अपरः प्राह-सिद्धोऽत्राप्यथवेति। 

उदयब्ययानुषर्द्गिणो हि सवंभावाः। उदयः प्रत्यक्षविधिसाघकानुमानसाध्यः 
ब्ययश्चाभावः । सोऽनुपलब्धिसाध्यः। यावानु तिषेधः सर्वोऽनुपलब्धिसाघ्य इति । 
नापरः प्रतिषेघस्य साधनोएायः । मनु नित्वताभावस्वभावभूता विधिः साधकेनेव प्रमा- 
णन प्रतीयते । नेदमस्ति । न स्त्रभावपात्रक्ादेवानित्यता । अपि तु-प्राग्‌ भुत्वा 
ह्यभवन्निति । 

त्था यो न भवति सोऽन्त्यो न भवनमात्रतः । स्‌ चाभादोऽन्यत्राप्यनुपलब्धि- 

साधक: | नन्वस्य वादित उभयान्तव्वंवधाधिका सत्तेवानित्यता नाभावलक्षणा । उभया- 
म दा्तिकाल ङ्का र-व्याख्या 
जन्य वेसा हो निश्‍चय होता है, अन्यथात्व श्राम्ति के विपरीत निश्चय भी दोनों 
स्वभावों के विचलन से सन्देह हो जाता है ।।२९४।। अनुभूत वस्तु का वेसा हीं स्मरण 
नहीं होता, वेसे ही स्मरण का नाम निषचय कहा जाता हैं। अभ्यास के भाधार पर 
वसा स्मरण हो जाता है। परिशेषं: अभ्यासशील व्यक्तियों का ईक्ष्णान्तर निश्चय 
कहलाता है । अन्यथा स्मरण का निवारण करने के लिए अनुमान का उपयोग होता 
है। जो लोग ध्यंस की सिद्धि अनुपलब्धि लिङ्ग केद्वारा सिद्ध करते हैं, अभिप्राय यह 
है कि सभी पदार्थ उदय और व्यय को संतति में प्रवाहित रहते हैं, उदय या उत्पत्ति 
प्रत्यक्षमाब-साधक अनुमान के द्वारा होतो है। उसका व्यय अभाव है । वह अनुपलब्धि- 
गम्य छै । समस्त प्रतिषेश्र अनुपलड्धिगम्य माना जाता है, क्योंकि प्रतिषेध के साधन 
का अन्प कोई ओर उपाय नहीं है। 

प्रश्‍न --अनित्यता विधिवाधक प्रमाण के द्वार! हि क्यों सिद्ध नहीं होती ? 

उतर--स्वभाबमात्र से अनित्यता सिद्ध नहीं हो सकती, अपितु “भत्वा योन 
भवति सोऽनित्यः” अभाव का साधक सदैव अनुपलब्धि होती है । 

प्रश्त -उभयान्त ( प्रागभाव और पश्चादभाव ) इन दो के व्यवधायक सत्ताक्षण 
Sn क्यों न कहा जाय । उभय अभावों का सध्यसत्ता सम्त्रन्ध अनुपलब्धिगस्थ 
पा 

उत्तर -सत्तामात्र को अनित्यत्व नहीं कहा जा सःता अन्यथा आत्मादि में भो 
असता प्रसक्त होगी । रूपादि पदार्थों के उभयभतान्त मध्य में अवस्थित सत्ता को 
अनित्यता कहना होगा । अभाव को छोड़कर उभयान्‍्ततः अत्य के पदार्थ में अभाव 
केवल Ce से अवगमित होता है अस्य से नहीं । 
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यस्योभयान्तव्यवधिसच्ता सम्बन्धा 
अनित्यता श्रुतिस्तेन तावन्ताविति को रुखतो ॥ १११ ॥ 

नैयायिक लोग जो अनित्यता क्रा अर्थ किया करते हैं--प्राग्भाव और पश्रादभाव 
के व्यवधायक मध्यपाति सत्ता-सम्बन्ध ही अनित्यता है, प्रध्वंस नहीं, उस लेयायिक से 
प्रश्‍न किया जाता है कि वहाँ पर दो वे पदार्थ कौन हैं जिनका व्यवधायक सत्ता- 
सम्बन्ध हें॥ १११।। 

प्राक्‌ पश्चादभाषशचेत्‌ स एवानित्यला न किम्‌ ! 

षष्टयाद्ययोणादिति चेदू अन्तरो? स कर्थं भवेत ॥ ११२ ॥ 

प्रागभाव हो यदि पश्चादभाव (ध्वंस) अनित्यता है, तब "घटस्य अनित्यता” 
इस प्रकार षष्ठी का प्रयोग नहीं हो सकेगा, बयोंकि भात्र और अभाव का संयोगादि 
सम्बन्ध नहीं माना जाता । उसी प्रक़ःर प्रागभाव और ध्वं-इन दोनों अन्तो 
(अभावों । का भी षष्ठ्यादियोग सम्भव नहीं ॥ ११२॥ 
वातिकालङ्का रः 

न्तत्वच्च पूर्वापशन्तयो' । सत्ता च नानुपलम्भसाव्या तत्कथमेतत्‌ । अत्राह--यस्योभया- 
न्तष्यवधिसत्तेति । 

न तावत्‌ सत्तामान्रमनित्यताऽऽटnदीनामप्यनित्थताश्रसङ्ग।त्‌ । रूपवे दना दी ना था- 
विशेषेण उभयभूतान्तमध्यमव्यासीना सत्ताउनित्यत! वक्तव्या । न चोभयान्तताऽभावम- 
ब्तरेण काचिदस्ति । अभावसङ्गमे च सोऽभावानुरलव्ध्या गुह्यते नान्येन । तथा हि 
प्राक्‌ पश्च'दप्यभावश्चेदिति । 

यदि घ्रागभावप्रध्वंसाभावोभयाप्तव्यवघायिका सत्ताऽनित्यता। स एवाभावोऽ- 
नित्यता किन्नेष्यते । यतो हि- षष्ठाद्ययोगादिति चेदिति । 

यद्ययमभिप्रायो भावस्ट।रित्यतेति पष्ठ्यादियोगो न भवेद्‌ यद्यभावो नित्यता । 
अभावेन सम्बन्धाभावात्‌ । न हि भावस्याभात्रस्य च संयोगसमवायःदिलक्षण सम्त्रन्धोऽ- 
योंगात्‌ । 

िशेषणविशेषत्वसम्बन्धः केन वार्यते । न स्यात्‌ सोऽपीति चेदेवमन्तयोः स कथम्भवेत्‌ ॥२९५॥ 








वातिकालङ्का र-व्याख्या 

शंका-यह्‌ जो कहा गया कि अनित्यता अनुगलब्धि-गम्य है, वह क्यों ? जक्ष कि 
अनित्यता का स्वरूप है--“अभूत्वा भवति'' और “भूत्वा न भवति”। इस प्रकाइ 
पुवंतन अभाव (प्रागभाव) और पश्चात्तन भाव (ध्वंस) के मध्य में व्यवधानरूप सत्ता- 
सम्बध्ध क्षण है, वही अनित्यता का स्वरूप निश्चित होता है, वह प्रत्यक्ष-सिद्ध है । 

समाधान - मध्यस्थ भाव का भाग ही यदि अनित्यता है, तब “'भावस्य अनिः 
त्यता” इस प्रकार भेद-षष्ठी क्योंकर प्रयुक्त होगी ! यदि अभाव को अनित्यता पाना 
जाता है, तब भाव का अभाव के साथ सम्बन्ध न होने के कारण सम्बन्ध-व्यवहार 
क्योंकर होगा ? अभाव के साथ "विशेषण-विशेष्सभाव” सम्बन्ध भी संयोग-समवा- 
यादि संबंध-प्रयुक्त ही मानना होगा । उनके न होने से वह सम्बन्ध भी तही बत 
सकता है ॥ २९५॥ 

शंका -यदि विशेषण-विरोष्यभाव संबंध भी समवायादि अभ्य संबंधों शे 





ब्लोक: ११३-११४ ] प्रत्यक्ष-प रिच्छेद! ५७४ 
सतासम्वन्धयोधोंव्यादन्ताम्यां न विशेषणम्‌ । 
०७ ९ 
अविशेषणभेव  स्यादन्तो चेत्‌ कार्यकारणे ॥ ११३ ॥ 
सत्ता-सम्बन्ध तो न्याय-मत में नित्य माना जाता है, अतः भावस्य प्रागभाव- 
ध्वंसौ--इस प्रकार सम्बन्ध नहीं बन सकता, क्योंकि नित्य पदार्थ का अन्त ( नावा) 
कंसा ?॥ ११३।। 
असस्बन्धान्न भावस्य प्रागभावं स वाञ्छति । 
तदुपाधिसमाख्याने तेऽप्यस्य च न सिष्यत!॥ ११४ ॥ 
भावाभाव का सम्बन्ध न हो सकने के कारण न्यायादि-मत में प्रागभाव कौ 
घटादि भाव पदार्थं अपेक्षा नहीं करतः, तब प्रiगभाव-घटित कारणता भो अनुपपन्न 
हो जाती है । अतएव कार्यता भी सिद्ध नहीं होती, क्योंकि जिसका प्रागभाव होता है, 
बही उत्पन्त होकर कार्य कहलाता है। प्रागभावासस्बत्धी कार्यं नहीं और कार्यं के 
अभाव में कारण का भी अभाव हो जाता हँ ॥ ११४॥ 


वातिकालङ्का रः 
यदि विश्ञेषणविशष्यभावेऽपि समवयादिसम्बन्धमन्तरेण नेष्यते । स तहि षष्ठ्या- 
दियोगो विशेषणविशेष्यभावो वान्तयोः सत्तया भावेन वा कथत्रुषपन्नोऽच्तव्यवधि मूता 
सत्ता तद्विशिष्टा चेति वचनव्थक्तो । एवं हि~-सत्तासम्बन्धयोरिति। 


उभयान्तव्यवधिः सत्ता सत्सम्बन्धो वा समवायलक्षणोऽनित्यतेत्ति वचने नियमेन 
सत्तासम्बन्धयोरन्ताभ्णं विशेषणमस्यपगतम्‌ ! न चेदं युक्तम्‌ । द्वयोरपि नित्यत्वाम्युपग- 
मात्‌ । अस्तविशिष्टा हि सत्ता कथम्भवेत्‌ यदि सोत्यादव्ययवती । अथ स तत्र भावे सत्ता- 
सम्बन्धो वा न स्थात्‌ ताभ्यां विशेषणमेवन्तहि स एव भावस्तड्िशिष्टोऽनित्यः कि 
सत्तया । अश्यतिरेकात्‌ षष्ठी न भवेदिति चेत्‌ , सत्ताया अस्तित्वमिति कथम्‌ । किञ्च 
भावह्यानित्यतेति भावस्य प्रागभावप्रध्वंसाथावी तावेत्रानित्यता । ततो व्यतिरेकादस्ति 
व्यतिरेकबिभक्तिः । अथ क्ार्यकारणयोण्भयान्तता । कारणमित्येकोऽन्तः कार्यमिति 
द्वितोयः । ताभ्याच्व कार्यकारणाम्याँ सत्तायाः सम्बन्धस्य वा विशेषणं नोक्तः। भावे च 








वातिकालङ्का र-व्याख्या 

बिना नहीं बन सकता तब दोनों अन्तों (अभाव, के साथ सत्ता या भाव का संबंध 
केसे उपपन्न होगा, दोनो अन्तों को 5>वधानभूत सत्ता 'ततृविशिष्टा' इस प्रकार को 
'विरुद्धार्थक वचनव्यक्ति उपपन्न’ नहीं हो सकतो । 

दोनों अन्तों की व्यवधान भूतसत्ता या सत्ता का समवायरूप संबंध अनित्यता है 
ऐसा मानने पर सत्ता और संबंध का दोनों अन्तों के साथ विशेषण और विशेष्यमाव 
संबंध हो जाता है जो युक्तिदुक्त नहीं, क्योंकि दोनों हो नित्य माने लाते हैं । उभयास्त 
विशिष्ट सत्ता तभी हो सकती है कि जब कि वह उत्पाद और अन्तवती हो। सत्ता या. 
सत्ता संवंध से विशिए भावपदाथे अनित्य केसे होगा ! अभेद में षष्ठी का प्रयोग नहीं 
होता । यदि ऐसा है तब “सत्ताया: अस्तित्वम्‌” ऐसा प्रयोग क्योंकर होगा ? दूसरी बात 
यह भी है £ 'भावस्य नित्यता' प्रागभाव और प्रध्वंस को इङ्गित करती है,वे दोनों 
भ्रित्त होने के कारण पष्ठी विभक्ति का प्रयोग सम्भव हो जाता है। यदि डभयान्त 
शब्द के द्वारा कार्य थोर कारण, इन दोनों का न्तः लिया जाता है, भाव के साथ कार्य 


>> 
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सत्ता स्वकारणाइलेपछरणात्‌ कारण किल | 
स! सत्ता स च व सम्बन्धो नित्यों कायमथेह किस्‌ ॥ ११५॥ 
भावपदार्थों का जन्म कहा जाता है-छत्ता (समवाय) इलेष:। कार्य का कारण 
के साथ सम्बन्ध नित्य होता है, वह सत्ता और वह सम्बन्ध तब कायंता ओर कारणता 
कैसी ? ॥ ११५॥ 
यस्याभाव? क्रियेतासो न आव! प्रा्भाववान्‌ । 
सम्मन्धानभ्युपगमान्नित्यं बिशवसिदं ततत? ॥ ११६॥ 
जिसका अपने उत्पत्ति से पुवं अभाव है, वही उत्पत्न किया जाता है, किन्तु 
किसी भी भाव का प्रागभाव सम्बन्ध सम्भव नहीं, कार्यता अनुपपन्न होनें के कारण ही 
यह विशव नित्य सिद्ध होता है॥ ११६॥ 
वात्तिकालङ्का र: 
कार्यकारणयोः सम्बन्धः कार्यकारणभावः सत्तायाः समसत्रायलक्षण:। अत्र प्रतिवञ्चनम्‌-- 
अविशेषणमेवं स्यादिति ¦ 
यस्य हि प्रागभावः स्वकारणेन सम्बध्यते । न च भावस्य प्रागभावेन सम्बन्धोऽ 
भ्युपगम्यते । तदभ्युपगमे, प्रागभावप्रध्वंऽःभाव!वेवानित्यतेति प्रकृतहानि: पक्षाध्तर- 
समाश्रयणं च । तस्यादसम्बन्ध एव प्रागभावेश भावस्य । प्रागभावोपाधिश्चायं समाख्या 
बिशेषः स तदभावे न स्यादिदङ्कार्येमिति । न च कार्यमन्तरेण कारणम्‌ । अथवा नान्येन 
प्रकारेण कार्यकाइणत्वाभावः। यतः--एत्ता स्वका रंणाश्लेषकरणादिति । 
सत्तासम््न्धकरणेन हि कारणं स्वकारणसम्बत्धकरणेन च। स्वकारणं सम- 
वायिकारणं समवायिकारणसमवेतं हि प्रायशो वस्तूत्प्तिमत्‌ । न च सत्तासम्बन्धयोः 
कार्यता । भावस्यापि सम्बन्ध एव सत्तया कार्यो नाच्यथास्य कायता । स्वरूपेणेव कार्यता 


चेतु , न । यतो हि-यस्याभावः क्रियेतासाविति । 


वातिकालड्कार-व्याखंया 

और कारण का संबंध सत्ता का समवाय क्यों न होगा ? 

समाधान -- उक्त शङ्का का निराश ''अविशेषणम्‌” इत्यादि वातिक के द्वारा किया 
जाता है, अर्थात्‌ जिस पदार्थं का प्रागभाव उसके समवायी कारण से संबंधित होता है 
बह कार्य कहलाता है, कार्य के साथ प्रागभाव का सीषा संबंध नहीं माना जाता, क्योंकि 
उसे मानने पर 'प्रागभावप्रध्वंसाभावावेव अनित्यता” इस प्रकृतप्रसङ्ग की हानिहो 
जाती है। पक्षान्तर का समाश्रयण हो जाता है, भतः प्रागभाव के साथ भाव का 
संबंध सीधा नहीं होता । समवाय-विशेष पागभाव की उपाधि है, उसके अभाव में 
इदम्‌ कार्यम्‌’ ऐसा प्रयोग नहीं हो सकता, कार्य के बिना कारण नहीं हो सकता, अथवा 
अन्य प्रकार से कार्यकारणभाव को उत्पत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि सत्ता संबंधी पदाथ 
को कारण माना जाता हैं। कारण शब्द से यहाँ सघवायी कारण का ग्रहण है। 
समवायी में समवेत कार्य की ही उत्पत्ति मानी जाती है। सत्ता और सत्ता के संबंध 
में कार्यता सम्भव नहीं, सत्ता के साथ भाव का संबंध ही कार्य होता है, अतः सत्ता 
समवाय में स्वरूपेण कार्यता क्यों नहीं ? इसका उत्तर है 'यस्याभावः क्रिया! इत्यादि । 


. अर्थात्‌ किसी भी भाव पदार्थं का अपने प्रागभाव जैसा संबंध नहीं होता। अभाव 
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तस्मादनर्थास्कन्दिन्यो$मिन्ना्थाभिमतेष्वपि । 
शब्देपु वाच्यभेदिन्यी व्यतिरेकास्पदे घिय! ॥ ११७॥ 
फलतः अभान के साथ कोई वास्तविक सम्बन्ध नहीं बत सकता, केवल बृद्धि- 
परिकल्पित ही मानना होगा, अर्थात्‌ वास्तविक सम्बन्ध मानने पर दोष असक्त होता 
है । अतः 'बीजस्य अंकुर: इत्यादि व्यवहारों के समान “भावस्य प्राग्भाव: इत्यादि 
शब्दों के द्वारा! परिकल्पित 'अनर्थास्कन्दिनी' बुद्धि के द्वारा वाच्यवाचक मर्यादा के 
अनुरूप व्यतिरिक्त जेसा प्रतीयमान सम्बन्ध परिकल्पित होते हैं ॥| ११७॥ 


वार्तिकालङ्कारः 
न हि भावस्य कस्यचिदपि प्रागभावेन सम्बन्ध: | यद्यपि नामावस्तुत्वादसम्ब- 
न्घस्तथापि पुर्वमसादविद्यमात एवं ततः कार्यता भविष्यति । 
ननु यस्याविद्यमानतया सम्वन्धः सोऽविद्यमानः। अन्यथा सवमेवाविद्यमानम्भ- 
वेत्‌ । ततश्चास्ति प्रागभावेन सम्बन्ध इति प्राप्तम्‌ । न चाम्युपगम्यते। ततः सकलमेव 
नित्यञ्जगत्‌ प्रसक्‍तं कथन्त ह्यं भावेऽ सम्ब्रन्ध: | तदाह--तस्मादनर्थास्कन्दिय इति । 
भिन्नो वा भवत्यभिक्चो वार्थस्तत्र वृद्धिपरिकल्पित एव सर्वत्र सम्बन्धः । वस्तु 
वस्तुनो यदि व्यतिरिक्तङ्कः सम्बन्धः । ध्यतिरेक एवेति चेत्‌ । यदि नाम व्यतिरिक्तन्तस्य 
कः सम्बन्धो व्यतिरेकस्य सवंत्र समानत्वात्‌ असम्बन्ध एव न स्यात्‌ । तादात्म्यतदुरपत्ति- 
छक्षण इति चेत्‌ । 
क्लिन्ने का घटनाऽभिन्ने कार्यकारणतापि वा । 
भावेऽन्यस्य च विश्लिष्टी हिळष्टौ स्यातां कथन्न तौ ॥२९६॥ 


न खल्वभिन्नस्य सम्बन्धो द्विष्ठत्वात्तस्य कार्यकारणभावो न स्यात्‌ । तादात्म्य 
लक्षणस्तु झथन्न स्यात्‌ । न तत्र सम्बन्धस्य कल्पितविषयत्वात्‌ । कल्पितो हि तत्र सम्ब- 
न्धिनौ शिन्नत्वे तादास्म्यलक्षणः सम्बन्धो नास्तीति सिद्धमेतत्‌। कार्यकारणभाव इति 


चातिका ल ्का रव्य) ख्या 

अवस्तु होने के का एण संबंधी नहीं हो सकता, तथापि पूर्वं में यह अविद्यमान हो होता 
है, भतः उसमें कार्यता का व्यवहार होता है। 

शंका-जिस पदार्थं का अविद्यमानत। के साथ संबंध है वह अविद्यमान है, 
अन्यथा सभी अविद्यमान हो जायेगा, फलतः प्रागभाव के साथ संबंध प्राप्त हो जाता है, 
किन्तु वह अभ्युपगत नहीं, इस प्रकार सकल जगत्‌ नित्यप्रसक्त होता हे । 

भिन्नाभिन्न विकल्पों को दुवंचनता यह माचने के लिए बाध्य करु देती है कि 
संबंध सवंत्र बुद्धिपरिकल्पित होता है । वस्तु बस्तु से यदि व्यतिरिक्त है तो उसका 
संबंध क्या व्यतिरेक संबंध है, ऐसा मानने पर, व्यतिरेक को संबंध-विशेष कहना 
होगा--'तादात्म्यतदुत्पत्तिरूपसंबंध' यदि कहा जाता हैं, तब प्रश्‍न उठता है कि भिन्न 
पदार्थो की घटना (योजना) एवं अभिन्न में कार्यकारण भाव केसे ? अपने से भिन्न 
व्यतिरेक से भावपदार्थ डिलष्ट या विश्लिष्ट अयोंकर होगा ॥२६६॥ अर्थात्‌ अभिन्न 
पदार्थ का संबंध इसलिए नहीं हो सकता कि तंबंध द्विष्ठ होता है। अभिन्न में कार्य- 
कारणभाव नहीं हो सकता । अभिन्न में तादात्म्य संवंध एक कल्पनामात्र है। कार्यता 
भौर कारणता रूप भिन्न धर्मो के माध्यम से कार्यकारणभाव यदि माता जाता है तब 
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चेत्‌ , किमिदं कार्यकारणत्वन्चाम । अन्वयव्यत्तिरेकित्वमिति चेत्‌ , न तस्थ कल्पित- 
त्वात, । प्रत्यक्षतोऽग्रहणात्‌ । तस्मात्‌ सर्वः कल्पनानिमितत एवायन्न परमाथंः । तस्मादयं 
व्यतिरेकविभक्तिर्यथाकथस्चित्‌ कल्पितं सम्बन्धमाश्चित्य प्रवत्तते नापरः प्रकार इति। 
प्रागभावादिनापि भावस्य संवृत्या सस्बन्धो न परमार्थ न कस्याचित्‌ केचापीत्येकान्त 
एष! । तस्माद्‌ योजनाद्‌ बणंसामान्ये न प्रमाणान्तरत्वं प्रमेयान्तराभाबातु । न च पुनः 
पुनरभिज्ञानेऽनष्ठासक्तेः स्मृता दिवत्‌ } पुनरभिज्ञानं हि स्मर्यमाणमेव । 
नन्विन्द्रियव्यापःरानुविधानादविसंवादाच्च प्रमाणमेव कथमप्रमाणम्प्रत्यभिज्ञा- 
नम्‌ । न, इन्द्रियव्यापारस्य सन्निहितमात्रविषयत्वःतु । यदि सन्निहितमात्रविषयत्वङ्कथं 
स एवायमिति कृत्वा अवत्तंते । नेतदस्ति । यस्मात्‌ न स एवायमित्येव प्रेक्षावान्‌ प्रवत्तते। 
समोहितफलप्राप्तिहेतुरित्येव वत्तैते । यद्यपि स एवासी तथापि न प्रवरत्तनविषयः । अर्थ- 
क्रियासाधनविषथा हि प्रेक्षवतां वृत्तयः। न च तेनेव सार्थक्रिया साधनीया स्वक्षारणा- 
घीनशक्तयो हि भावास्तामन्थां बाऽथक्रियां च कल्पयन्ति नेकत्वभाजनत्वेत । न चार्थ- 
क्रियासम्बन्धः प्रत्यक्ष विषयः पुवेदृष्टस्यैब स्मरणात्‌ ! त दर्थेक्रियाकारित्वेन च स एवाय- 
मिति प्रत्ययस्य विषयो न स्वरूपेण । पुर्व यदि दृष्टत्वेन च ग्रहणे स्मरणमेव । इहृ 
योजने त्वनुमानन्तदर्थ क्रियायोग्यत्व त्रापि । तवभेदोपचारादेकत्वव्यवहरः । अविसंवा- 
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'किमिदं का्यंकारणभावत्व इस प्रकार का प्ररत उजागर होता है। अन्बयव्यतिरेकीत्व 
को कार्यकारणत्व नहीं माना जा सकता, क्योंकि वह कल्पितमत है । प्रत्यक्षतः गृहीत 
भी नहीं होता । फलतः यह सब-कुछ कल्पणा-निमिसक ही प्रतीत होता है। षष्ठी 
विभक्ति का प्रयोग कल्पित भेद को लेकर हो हो सकता है, अन्यथा नहीं । घ्रागभावादि 
के सांथ भाव का संबंध भी सांस्कृतिक ही सानन! पड़त है । पुनः पुनः अभिज्ञान में 
स्मृतादि के समान सामान्यसाच की कल्पना ही निहित होती है । 

“'सोऽयं वह्तिः इस प्रकार का ज्ञान अप्रमाण कंसे ? इन्द्रिय व्यापार का विधाबी 
होने के कारण उसे प्रमाण क्यों व मान लिया जाय । उसका उत्तर यह है कि इन्द्रिय 
व्यापार संदैव सन्निहित परामर्शी होता है, तब 'स एवायम' इस प्रकार का असत्निहित 
प्रत्यभिज्ञा प्रमाण केसे ? उक्त प्रश्न का उत्तर यह है कि उक्त स्थल पर प्रेक्षावानु व्यक्ति 
इसलिए अप्रवृत्त होता हैं, यह व्यक्ति वही है, अपितु अभोष्ट प्राप्ति का हेतु है, इसलिए 
प्रवत्त होता है । यद्यपि वह वस्तु वही है किन्तु उसकी एकता प्रवृत्ति का हेतु नहीं। 
अर्थक्रिपाजनक पदार्थ विषयिणी ही प्रेक्षावान्‌ की प्रवृत्ति होती है । भर्थक्रियासाधनता 
अपनी निश्चित सामग्री से जानी जाती हे । 'सोऽयं' इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञा से नहीं । 
अर्थक्रिया संबंध भो प्रत्यक्ष का विषय नहीं, अग्नि की देखकर पृर्वदृष्टदाहादि-जनकत्व 
का ही स्मरण होउ है । दाहादिरूप अर्थ क्रिया का जनक होने के कारण, “स एव' अग्नि 
की प्रतीति होती दै । स्वरूपतः नहीं, पुर्व हृष्ट स्वरूप स्मरण कहलाता है। प्रकृत में 
अथंक्रियायोग्यत्व की कल्पना अनुमान के द्वारा होती है। एकत्व के द्वारा नहीं । 


अविसंवाद भी एकत्व निबन्धन नहीं कहा जा सकता, क्‍यों कि अनेकता होने पर भी 


 अ्थेक्रियाकारित्व हो सकता है । अनवगत पदार्थो का भान भी अर्थक्रियाप्रसूतित्वेन 


. हो जाता है, इसका निष्कर्ष यही है-- प्रत्यक्ष और अनुमान को छोड़कर तीसरा कोई 


त्त 
। । 


Br 
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बिशेषग्रत्यभिज्ञानं न प्रतिक्षणभेदतः | 
न वा विशेषविषय दृष्टसाभ्येन तदग्रहात्‌ ॥ ११८ ॥ 
अग्नि को देखकर धूमादि लिङ्ग क्रम से अनुमान करने के पश्चात्‌ 'स एव भयं 
वह्तिः इस प्रकार का प्रत्यभिज्ञान प्रमाण नहीं माना जाता, क्‍योंकि भावपदार्थं प्रतिक्षण 
विनश्वर होता है । अनुमान के द्वारा हृष्ट अग्नि का भान नहीं होता, अपितु प्राग्हृष्ट 
अग्नि के समानता के आधार पर सामान्य लक्षण अग्नि का हो अनुमान हुआ करता 
है, वह सामान्य लक्षण कल्पितमात्र है ।! ११८ ॥ 
निदर्शनं तदेवेति सासान्याग्रहणं यदि । 
निदशनत्वात्‌ सिद्धस्य प्रभाणेनास्य किं पुन! ॥ ११९ ॥ 
प्रश्‍न उठता है कि जहाँ हृष्ठान्त और द्रषर्टान्त का भेद होता है वहीं सामान्यतो 
हृष्ट अनुमान प्रवृत्त होता है, किन्तु प्रकृत में दृष्टान्त ओर द्राष्टाग्त का कोई भेद नहीं, 
अत: सामात्यतो दृष्ट अनुमान से सामान्यमात्र का ग्रहण क्योकर होगा ? इस प्रश्‍न का 
उत्तर है--जो तत्त्व दुष्ट है, निश्चित हैं प्रमाण के द्वारा उसकी सिद्धि वयोंकर 
होगी ॥ ११९ ॥ 





वातिकालक्कारः 

दोऽपि नेकृत्वविषयो$नेकत्वेडप्यथे क्रियावाप्ते: ! अगम्यागमनादिकन्तु तत्प्रसृतित्वादेव 
सन्तत्यपेक्षया । तस्मान्न प्रत्यक्ष सामास्यविषयम्‌ । ताप्यनुमानस्य विशेषविषयता । 
ननु विशेषदृष्टमनुमानं विशेषमेव प्रत्यभिजानाति । तदप्यसत्‌ --विशेषप्रत्यभिज्ञानन्नेति । 

यदा खलु दृष्टो वह्लिः पुनरपसृत्य व्यवधाने सति धूमादवसीयते । तदा कालान्तरे 
स एव विशेषो न प्रत्वभिञ्ञायतेऽपरापरस्य भेदस्य सम्भवात्‌ । भेदे च सत्येकत्वाध्यासेन 
प्रतिपत्तिः साप्रान्एमेव विषयीकरोति । थत्र तहि स्थिरे पदार्थात्मनि न भेदसम्भवो 
विकाराभ्षावात्‌ । तत्र तस्येव विशेषस्य प्रत्यभिज्ञानम्‌ । तदेतत्‌ कथमवगन्तव्यम्‌ । न 
ह्यदुश्यमाने विक्ञारो न सम्भवतीति निश्चय: । अथान्यत्राप्यैवमेव दुष्टस्तथा सति दृष्टः 
साम्येन व्यवत्यन्तरेण प्रतिपत्तिनं विशेषविषयत्वम्‌ । तथा हि--निदशंनन्तदेवेतीति । 








वाततिकालङ्कार-व्याख्या 
प्रमाण नहीं । प्रत्यक्षप्रमाण स्वलक्षणविषयक मात्र है, सामास्यविषयक नहीं। ओर 
अनुमान सामान्यमात्र विषयक है, विशेष विषयक नहीं । 

यह जो कहा जाता है कि विशेषदृष्ट अनुमान में विशेष को ध्रत्यभिज्ञा होती है, 

सामान्यमात्र की नहीं, यह कहना अत्यन्त असत्‌ है, क्योंकि जब कोई अग्नि पदार्थ 
देवा जाता है उसमे दूर हटकर या व्ववधान आदि का होने पर घूम के द्वारा उसी 
अग्नि का अनुमान किया जाता है, तन कालान्तर में उसी अग्ति-विशेष को प्रत्यभिज्ञा 
नहीं होतो, क्योंकि न उनका भेद अत्यन्त विष्पष्ट है। एकत्व अध्यास के द्वारा ' सोऽयं 
अग्निः” ऐसी प्रतीतिमात्र होती है । जहाँ स्थिर पदार्थ में भेदों की सम्भावना नहीं, वहाँ 
तो उपी विरोषार्थं की प्रत्यभिज्ञा माननी ही होगी । किन्तु स्थिरता को स्वगति केसे 
हो ? अदुद्यमान पदार्थ में विकार नहीं हो सकता, ऐसा नहीं कह सकते । अतः क्षण- 
प्रध्वंसवाद की अकाटयता स्थिरता का समर्थन नहीं कर सकती । यदि निदशंता बही 
है तब वह्‌ पृ प्रत्यक्ष के द्वारा ही सिद्ध हो जा ती है, पुनः प्रमाण की आव्रष्यकता क्या, 


र 
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विस्म्तत्वाददोपश्चेद तत एबानिदशेन स्न । 
दष्टे सद्धावसिद्धिब्चेत्‌ प्रमाणादन्यचस्तुनि ॥ १२०॥ 
तसवारोधे विषया ४स्वस्सिद्धिरम्माणता । 
~ ~ च्य = ~ mm री य या £ ७, ॥ 
प्रत्यक्षेवरयोरेक्यादेकलिद्रिडरोरादे ॥ १२१ ॥ 
महानस-इष्ट अग्नि की ही “स एवायम्‌”--इस प्रकार को प्रत्यभिज्ञा का भान 
यदि अनुमान प्रमाण के द्वारा मानः जाता हैं, तब जिज्ञासा होती है कि तद्रूपता 
( दृष्ट अग्नि की तदात्मता ) अन्य अग्नि में सिद्ध की जाती है? अथत्रा उसी अग्नि 
में ? अन्य वस्तु में तत्त्वारोप मानने पर विपर्यय (अयथार्थेत्व प्रसक्त होता है। द्वितीय 
पक्ष मानने पर गृहीत-ग्र।ही होने के कारण अनुमान में अप्रमाणता असक्त होती है। 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष और इतर (अनुमान . इन दोनों प्रमाणों से एके ही अरिन सिद्ध 
होती है ॥ १२०-१२१ ॥ 


वातिकालड्भारः 

यदि तदेव निदर्शनं पूवंप्रत्यक्षेण सिद्धत्वात्‌ तथा सति पूर्वेकेणेव प्रत्यक्षेण ग्रह- 
णात किम्पुनः प्रमाणेन । नानुमानेनाश्र काम्‌ । यदि पूर्वकमेव प्रत्यक्षं विरोषदुष्टानु- 
मानक़ालभाविसत्तोपग्राहितेनैव सिद्धत्वात्‌ किमन्‌मःनेन । प्रत्यक्षाविषये हि प्रवत्तेनम- 
नमानस्येष्यते । ग तत्रेव ¦ अत एवं विशेषदुऽट मिलि चेत्‌ , भत्रतु विशेषदुष्ट तस्य 
प्रमाणन्तु न स्यात्‌ । अथ दर्शनेत सम(नकालभाग्येव पदार्थः परिगृह्यते नंतरस्ततो 
भाविनि प्रवत्तमानमनुमानम्प्रमाणमेव । यद्येवमन्थन्तिदर्शनं यद्‌छूपम्पूर्वम्प्रतीतम्‌ । 
अन्यदा दार्ष्टान्तिकं यद्‌ उत्तरकालंमनुमानेन प्रतीयते। अथ गृहीतमेव तत्‌ किन्तु 
बिस्मृतम्‌ । ततोऽयमदोष इत्याह - विस्मृतत्वाददोष्चेदिति । 


वातिकाल ङ्कु र-व्याख्या 

अनुमान की आवश्यकता नहीं रह जाती। प्रत्यक्ष के अत्रिषयीभूतपदाथे भें प्रवतेमान 
अनुमान दृष्ट-विशेष क्यों नहीं । विशिष्ट दृष्टता प्रमाण नहीं मानी जा सकती । यदि 
कहा जाय कि दर्शन के समान काल में होने वाला पदार्थं ही अनुमान के द्वारा गृहीत 
होता है, अन्य नहीं, तब भावी अर्थ में वर्तमान अनुमान प्रमाण हो होगा । 

यदि दूसरा निदर्शन प्रस्तुत किया जाता है कि जो रूप पूर्व में भवृत्त है वह 
दष्टान्त और दार्टान्त उत्तरकालभावी अनुमान से प्रतीत होता है । इस प्रकार तो पूर्व 
गुद्दीत विस्तृत हो जाने के कारण पुनः अवभासित हो सकता है । यही कहा गया है-- 
“विस्मृतत्वाद दोषश्चेत्‌” अर्थात्‌ विस्मृत पदार्थं का लिङ्ग कै द्वारा पुनः स्मरण किया 
जाता है, अनुमान में व्यर्थता प्राप्त नहीं होती, तब प्रश्‍न होता है कि विस्मृत को दृष्टान्त 
कैसे बनाया जा सकता है । दृष्टान्त के द्वारा ही साधन-सम्पत्ति प्रवृत्त होती, यदि यह 
विस्मत हैं तो दृष्टान्त केये ? यदि लिङ्ग से पहले उसका अविकल ज्ञान न होने के 
क।रण उसे दृष्टान्त माना जाता है तब प्रश्‍न होता है लिङ्ग के द्वारा उस पर अधिक 
और क्या किया जा सकता | पुनः पुनः स्मरणसात्र से अनत्रस्था ही होती। अर्थात्‌ 
हनुमानापेक्षित विस्मृत दृष्टास्तान्त का स्मरण करने के लिए अतुमातान्नेर-परम्परा का 
अनुशरण प्रसक्त होता है । विस्मृत भरित को दृष्टान्त नहीं बनाया जा सकता--यह 
कहा जा चुका दै। यदि दृष्टान्त के बिना ही अकस्मात्‌ धूम से अग्नि को प्रतिपत्ति हो 





0010 पै चक. 
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बातिकालद्धारः 

विस्मृतस्म़ ततस्य पुनलिङ्गद्वारेण तथैव स्मरणमिति न व्यथंता$न॒मानस्य । कथ- 
श्तहि विस्मृतस्य दृष्टान्तता । दृष्टान्तद्वारेण हि साधनम्प्रवत्तते तस्य, चेद्‌ विस्मरणं कथं 
स दृष्टान्त: । यदि लिङ्गात्‌ प्रागस्य विकलस्य दृष्टान्ततया स्मरणन्तदा किमपरमत्र 
लिङ्गेन कत्तंथ्यम्‌ । तदेव पुनस्स्मयंत इति चेत्‌ , अनवस्था भवेत्‌ । अथ विस्सृतं तदा 
न दृष्टास्तता । अथ दुष्टान्तमन्तरेणेवाकस्माद्‌ धूमादग्निप्रतिपत्तावितरस्य विस्मृतस्य 
लिद्ात्‌ प्रतिपत्तिः । तदा तस्याविकलकालकलाव्यापिनः पूवप्रत्यक्षेणेव ग्रहणात्‌ 
बिशेषमप्रतियतः कथम्प्रमाणता। स्मरणे सति तत्र व्यवहारादिति चेत्‌, तथा हि 
स्वभावहेतोग्‌'हीतस्यापि सर्वात्मना तथेव व्यवहारे सति प्रमाणता । न तत्रापरहऽटान्त- 
साधम्येणेव ब्यवहारयोग्यतासाधनात्‌ । न त्विह तथा प्रागेवाभावात्‌। अभ्यासानुत्था - 
नात्‌ । हृष्टमैतदित्यपि न सङ्गतमन्यथा भावसम्भवात्‌ । 

न खलु गृहीत एव स्मरणमेतदिति सिद्धमगृहीतत्वस्य भावात्‌ प्रमाणम्‌ । स्वकाल- 
पर्यवसायि हि ख्पम्प्रत्यक्षेण गृट्यतेऽन्यथा मरणावधि गृह्येतेति तदेव मरणं भवेत्‌ । 
अनुबत्तेमानेन मरणावधि गृह्यत इति चेत्‌ , तहि-- 

दीर्घेण दीचे ग्रहणम रीेणेतरग्रहः । प्रत्यक्षेण तदेवास्य मरणार्वाध न ग्रहः ॥२६७॥ 

यस्तहि नानुवर्तते न तेन कालान्तरव्यापि परिग्रहः । ततः कथङ्गहीत एवानुः 
मानम्प्रवत्तेते विशेषद्ष्टम्‌ । कथन्तदेव निदशंनमित्य पामान्यग्रहणम्‌ । 

अथ दुष्टे कालान्तरसम्बन्धेन कालान्तरे यदन्यदुत्पद्यते तस्य तद्भावसिद्धिरिति 
बिशेषदुष्टमेवेतत्‌ , अत्रोच्यते--दृष्टे सऱद्धावसिद्धिश्चेदिति । ; 

वातिकालङ्का र-व्याख्या 3 
जाने पर लिङ्ग के द्वारा विस्मृत का ज्ञान होता है ? तब उस अनुमान को प्रमाण नहीं 
कहा जा सकता, क्योंकि सामान्य कल्पनाकाल से पूर्वतन अग्नि का ज्ञान तो पूर्वेतन 
प्रत्यक्ष से हो हो जा चुका होता है, अनुमान अनधिगतार्थ का गमक न होने से प्रमाण 
क्ष्योंकर होगा ? यदि कहा जाय कि स्मरण होने पर “अग्तिमानय”-ऐसा शवि- 
संवाद-डयवहार वैसे हीं प्रमाणता का नियामक हो जाता है, जेसे “अयं वृक्षः, शिश- 
पात्वात्‌”--ऐप्त स्वभाव हेतु के द्वारा गृहीतार्थ का ही ग्रहण प्रमाण माना जाता है, 
तो वैसा नहीं कह सकते, क्योंकि स्वभाव हेतु में निश्चित दृष्टान्तान्तर के बल पर 
व्यवहार-योग्यता की सिद्धि की जाती है, किन्तु प्रकृत में दृष्टान्त हैं ही नहीं । अभिज्ञान 
न हो सकने के कारण अभ्यास सम्भव नहीं । दृष्ट अरित से संगत धूम है--ऐसः भी 
नहीं कह सकते, क्योंकि अन्यथा (द्ष्टासंगत) धूम भो हो सकता है । 

यह कोई गुहीतमात्र का स्मरण नहीं, अतः भगृहीत-ग्राहो होने से प्रमाण दै । 
केवल तरक्षण-पर्यंवसायो रूप हो प्रत्यक्ष के द्वारा गुहोत होता है, अन्यथा मरण-पयंस्त 
भावी समस्त रूप गृहीत हो जाता और तत्काल मरण हो जाता । 

यदि कहा जाय कि प्रत्यक्ष नष्ट नहीं होता, अपितु अनुवतँमान रहता है ओर 

उसी के द्वारा मरणवयंस्त, समस्त विषय का भान होता है । तो वेसा नहीं कह सकते, 
॥ क्योंकि दीघं ज्ञान कै द्वारा दोघे और अदीघं से अदीर्घ विषय का ग्रहण न्याय-प्राप्त है 

किस्तु निबिकल्पक-प्रत्यक्ष के द्वारा मरणावधि विषय का ग्रहण नहीं हो सकता ॥२९७॥ 
अर्थात्‌ जो प्रत्यक्ष कालान्तर में अनुवृत्त नहीं रहता, उसके द्वारा कालान्तर-ब्यापी 


| नो 
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वातिकालङ्कार > 
अथ दृष्टमन्यदपि पुनः कालाल्तरे तदेवेदमिति साध्यत इत्यम्यूपगमः। स तहि 
तदन्यत्र तत्त्वारोपो नियोगत एव विपर्यास: । न हि हृष्टेडन्यदया तत्त्वःतत्त्वतः सम्भ- 
वति | अपरिहृश्यमाने च परिदृष्टरूपाध्यारोपएव शक्यो न तत्त्वग्रहः । तस्थ पूर्वदृष्टस्य 
पूवंप्रत्यये न।तन्यरूपसंसृष्टस्येव ग्रहणात्‌ । यद्यपि न गृह्यते तथःप्यनुमानेत तत्त्वेनेव 
गृह्यते नान्यत्वेनेति चेत्‌ , नानुपानस्य पुवंग्रहणानुसारित्वान्न स्सरणमात्रादन्यदतुमा- 
नम्‌ । अथ वस्तुग्रइणरूपमनुमानम्‌। तदा=-प्रत्यक्षेत रयोरेक्थादिः 
यदि प्रत्यक्षमितरच्च रूपमेक्रमेव तदेकेनेव प्रमाणन प्रत्यक्षेणेतरेण वा सिद्धत्वा- 
दितरदप्रमाणम्भवेत्‌ । विशेषस्य कस्यचिदितरेणाक्रणात्‌ । तदा स्पष्टाकारा प्रतीति- 
रुभयत्रापि भवे दतरा वा । अथ चक्षुराद्यव्यापारादस्पष्टता । तत्भ्रतिबद्धत्वात्‌ स्पष्ट- 
ताया: । नेतदस्ति । 
चक्ष, रादिनिबद्धेयं यदि स्पष्टावभासिता । अप्रयोजक एब स्यादालोको रूपनिग्रहे ॥२६८॥ 
अथालोकक्रता स्पष्टता तदा सत्यालोके कथमनुमानमस्पष्टावथासि। कादा- 
चित्कतवादालोकस्येति चेत्‌ , स तहि परमार्थतो विद्यमानोऽस्थालोको नावधार्यते । 
तत्कथं वस्तुग्रहणम्‌ । आलोकरहितस्य वस्तुमात्रसप ग्रहणाददोष इति चेत्‌ , आलोक- 
सहितस्य तद्रहितग्रहणमिति साहूभम्‌ | तथा चेत्‌ तदेव सामान्यग्रहणमिति न विशेष- 
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विषय का ग्रहण नहीं होता । प्रत्यक्ष-दुष्ट स्त्रलक्षण या प्रत्यक्षागृहीत सामाच्यलक्षण 
भे अनमान क्योंकर प्रवृत्त होगा ? एवं अगृहीत वह्लित्व साम।न्यळक्षण दृष्टान्त कैसे 
बनेगा ? 

शंका-कालान्तर-हृष्ट पदार्थ का जो कालान्तरीय पदार्थ में तादात्म्यावनास 
होता है, उसके द्वारा समस्त कार्यं को सिद्धि क्यों न होगी ? 

समाधान-यह जो कहा जाता है कि इष्ट पदार्थं का तद्भाव कालान्तरीय पदाथ 
में होता है--“तदेवेदम्‌” । वह यदि अन्य व्यक्ति में है, तब तो शुक्ति में रजतारोप के 
समान नियमतः अध्यारोप ( मिथ्या ज्ञान ) है, क्योंकि तदन्य वस्तु कभी तद्रूप हो 
नहीं सक्रतो । अपरिहृर्यमान पदार्थ में परिदृष्ट को तदात्मता का आरोप ही हो सकता 
हैं, तत्त्वग्रह नहीं । पुर्व प्रत्यय ( प्रत्यक्ष ) के द्वारा दृष्ट स्वलक्षण का हो अनुमान के हारा 
ग्रहण मानने पर स्मरण ज्ञान अनुमान का कोई अन्तर नहीं रहता । 

यदि अनुमान के द्वारा वस्तु का ग्रहण होता है, स्मरण नहीं, तब प्रत्यक्ष क्षीर 
अनुमान-दोनों का एक हो प्रमेय रह जाता है। एक प्रमेय के लिए एक प्रमाण पर्याप्त 
है, दूसरा अप्रमाण हो जाता है । किसी प्रकार को विशेषता तो सिद्ध नहीं होती । 
स्पष्टाकारा प्रतीति दोनों में होती है । याद कहा जाय कि अनुमान में चक्षरादि का 
ब्यापार न होने से अस्पष्टाकारता हे । तो ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि यदि स्पष्टा- 
कारता चक्षुरादि-प्रयुक्त है, तब रूपादि के ग्रहण में आलोक प्रयोजक न हो सकेगा 
॥२९८॥ यदि स्पष्टाकारता आलोक-प्रयुक्त है, तब आलोक के रहने पर अनुमान के 
द्वारा स्पष्टाकारता क्यों न होगी ? आलोक कादाचित्क है, अतः परमार्थतः विद्यमान 
होने पर भी आलोक निश्चित नहीं होता, तब वस्तु-ग्रहण क्योंकर होगा ? आलोक- 
रहित वस्तुमात्र का ग्रहण मानना तो अत्यन्त साहस है । विशेष-रहित वस्तु-प्रहण तो 
सामान्यमांत्र का ही ग्रहण है, तब वह विरोष-दष्ट केसे ? 


श्छोकः १२२ ] प्रत्यक्ष-परिच्छेदः ५८७ 


सन्धीयमानं चान्येन व्यवसाय स्मृतिं विदुः । 
तर्छिज्ञापेक्षणात्रों चेत्‌ स्मरति व्यभिचारतः ॥ १२१ ॥ 

“सोडयमगिनि:-- इस प्रकार अन्य व्यक्ति व्यक्ति में अन्य व्यक्ति के अनुसन्धान 
को स्मृति कहा जाता है | बदि उक्त स्मृति लिद्ध-निरपेक्ष है, तब लिङ्ग व्यभिचारी 
ठहरता है । फलतः स्वलक्षण और सामाश्यलक्षणरूप द्विविध प्रमेय के लिए क्रमशः 
प्रत्यक्ष और अनुमान द्विविध प्रमाण पर्यवसित होते हैं ॥ १२२ ॥ 

Fe वातिकालङ्कारः 

दृष्टमेतत्‌ । तदाह --सन्धीयमानञ्चाभ्येनेति । 

अपि च पुर्वद्‌ष्टानुसंधानमात्रमेतत्‌ । न स्मष्टस्वरूपतया परिग्रहस्तदा स्मृति- 
रेष। न ट्येकरूपतायाम्प्रत्यक्षानुसातयोः किचिदधिकम्प्रमीयत इति स्मृतिरेव यन्न वस्तु- 
ग्रहूणम्‌ । अथ लिङ्गादुत्पद्यते तत्कथं स्मरणम्‌। नेतदस्ति। न हि लिङ्गतास्य विद्यते 
सक्षभ्यश्या त्रेरूप्याभावादेकत्वादू दृष्टान्तदाषषर्टान्तिकयोः । अस्मत्पक्षे त्वनुमानमेवेतत्‌ 
सामान्यविषयमिति प्रतिपादितम्‌ । यदैव हि पूर्वतयावगम्यते तदेव स्मर्यमाणं न ग्राह्यम्‌ 
गृ्यमाणतयाऽप्रतोतेः । न ह्यतुमावस्मरणादन्पत्‌ स्मरणमेव लिङ्ग।ढु त्पद्यमानमनुमाचम्‌ । 
तस्मा दसक्कत्‌ तदेव येत अतोयते तत्‌ स्मरणमेव। कथन्तर्हीदाचीमस्तीति प्रतीतिः। 
इदानीन्त दम ्तित्यम्पक्षवर्मसामर्थ्यादेव गम्यते । तत्प्रदेशवर्ती धूमस्तत्प्रदेशर्वात्तनेव 
वलिता जन्यत इत्येवमेव पूर्वं सम्बन्धग्रहणादनादिवासनाप्रवोधतः । एवच्च सति सकल- 
मनूमातं स्मरणमेवेति स्थितमेतत्‌ । प्रमेयद्वविष्यात्‌ प्रमाणद्वविध्यम्प्रत्यक्षान्‌ मानभेदा- 
दिति। साक्षादितरप्रतीतिभेदव्यतिरेकेण प्रक्ायान्तराभावादिति। 
हा द्वात्तिकाल धा र-व्या ख्या 

दूसरी बात यह भी है कि अनुमान के द्वारा “सोऽयमस्ति”-एऐसा अनुसन्धाना- 
त्मक ज्ञानपात्र है, जो क्रि स्मृति ही है, वस्तु-प्रहण नहीं । 

प्रश्‍न ~बह ज्ञान अनुमान से जतित होने के कारण स्मरण केसे होगा ? 

उत्तर--आपके सत से प्रक्रत लिङ्ग में त्रैख्प्य न होने के कारण लिङ्गता ही नहीं 
घटती । दूसरी बात यह भी है कि महानस में दृष्ट ब्ल और तल में अनुभूत वह 
इन दोनों के मानने पर हृष्टा न्तदाष्टान्त भाव नहों बनता, किन्तु हमारे बोद्धपक्ष में यह 
अनुमान है जो कि वह्निस्वलक्षणविषयक न होकर वह्लिवरूप सामान्य लक्षण को 
विषय करता है । पुवं अवगत पदार्थ का ही स्मरण होता है अनवगत का नहीं, वह्मित्व 
स्वलक्षण का गृह्यमाणत्वेन भाव न होने के कारण उसमें स्मरण को विषयता नहीं बन 
सकती है । वस्तुतः अनुमानस्मरण से भिन्न कुछ भी नहीं, लिङ्क से उत्पद्यमान स्मरण 
ही अनुमान है, यह कई बार कहा जा चूका है। स्मरण का भाव तत्तादरूप से होता 
है, किन्तु यहाँ पर “पवते अग्निरस्ति” इस प्रकार को प्रतीति होती हैं। तब स्मरण 
केसे ? इसक्ता उत्तर यह है कि प्रक्रत अग्नि में जो अस्तित्व प्रतीत होता है वह पक्षष मंता 
के बल पर तद्देशवर्तिधू म, तत्प्रदेशीय वह्नि के द्वारा उत्पन्न किया जाता है इस प्रकार 
अनुभूति से अनित वासना के आधार पर वतंसानता रूप अस्तित्व का भान माना 
जाता है। फलतः सकल अनुमान स्प्ररण रूप ही हैं यह स्थित हो गया । उसमें प्रमाणता 
का व्यवहार केवल व्यावहारिक दृष्टि से अभिसंवादिता को लेकर कर दिया जाता है 
यह भो कह चूके हैं | इस प्रकार प्रमेयद्वेविष्य के द्वारा प्रमाणद्वैविध्य का एपपादन 
पर्यवसित होता है । 
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